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PRESENTAZIONE

MICHELE ROBERTO PARI O. P.

Questo primo numero dell’anno 2025 della rivista, come di con-
sueto, contiene una raccolta di articoli su vari temi legati alla sacra
doctrina.

Il primo contributo ¢ un lavoro di Chiara Bertoglio sul desiderio
dell’uomo e il desiderio di Dio sviluppato sulla base di una serie di
motivi musicali del celebre compositore Johann Sebastian Bach.
L’autrice, partendo dalla constatazione che determinati motivi musi-
cali — cioe sequenze di note che ricorrono in forma uguale o simile e
che costituiscono un’unita basilare del discorso musicale — producono
determinate reazioni affettive, vuole studiare che valore teologico
abbia il motivo musicale del desiderio nella musica sacra del piu noto
compositore tedesco dell’epoca barocca. L’attenzione dell’autrice si
porta innanzitutto sull’aria Ich habe genug della Cantata BWV 82, il
cui motivo richiama il tema del desiderio della morte, in questo caso
vissuto dal vecchio Simeone che accoglie tra le sue braccia I’infante
Gesu al tempio, desiderio della morte inteso come tensione verso il
possesso di Dio. Poi si passa a studiare ’aria Erbarme dich, della
Passione secondo Matteo BWV 244, il cui motivo esprime il deside-
rio di ottenere misericordia — ¢ quindi di recuperare 1’unione con Dio
— dell’apostolo Pietro che ha appena rinnegato Cristo, desiderio che
Bach invita 1’ascoltatore a fare proprio, consapevole che tutti sono
peccatori. Il terzo brano musicale che viene analizzato ¢ ’aria Wann
kommst Du, mein Heil nella Cantata Wachet auf, ruft uns die Stimme
BWYV 140: in essa il motivo esprime il desiderio delle nozze — e quin-
di dell’unione —, le nozze della vergine saggia, che rappresenta 1’ani-
ma del credente e la Chiesa, con lo sposo, che rappresenta Cristo.
Infine si fa accenno ad altri due motivi ricchi di significato: 1’aria
Ich geh’ und suche mit Verlangen della Cantata BWYV 49, in cui il
desiderio ha come soggetto Cristo stesso, che desidera unirsi all’ani-
ma-sposa per darle i suoi doni, e il movimento Ich traue seiner
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Gnaden della Cantata BWV 97, in cui il fedele desidera la grazia di
Dio. Nella conclusione 1’autrice fa vedere come in tutti questi motivi
musicali ci sia di sottofondo il tema del desiderio, che nasce dall’amo-
re e che tende verso 1’unione, desiderio che si trova certamente nel-
I’uomo ma anche, in un certo senso, in Dio stesso.

Larticolo successivo ¢ uno studio di Andrea Codignola sul rappor-
to tra I’agire di Dio e I’agire dell’'uomo secondo il pensiero di Tomma-
so d’Aquino espresso nella Somma di teologia. 1”autore, innanzitutto,
presenta in generale il pensiero dell’Aquinate relativo all’intervento
dell’agire di Dio nell’agire di ogni creatura. Tale intervento si colloca
nel contesto del governo divino del mondo, e quindi nell’ambito della
divina provvidenza, cio¢ di quel progetto stabilito e realizzato da Dio
per condurre ogni cosa al suo fine: Dio, causa prima, conserva le crea-
ture nell’essere e muove le creature verso il loro fine; tuttavia anche le
creature, come cause seconde, esercitano un reciproco influsso sia nel-
la conservazione nell’essere che nel perseguimento del proprio fine.
Chiarito cid, il nostro autore passa ad analizzare da vicino cio che
Tommaso afferma sul tema in esame nell’a. 5 della q. 105 della parte 1
della Somma di teologia, chiarendo da subito che il pensiero dell’A-
quinate in proposito € frutto, a partire dalla Sacra Scrittura, di una ri-
flessione che si avvale della metafisica e degli strumenti che essa met-
te a disposizione della fede per analizzare il dato rivelato. Dunque
Tommaso, come prima cosa, confuta I’errore di coloro che, attribuen-
do in modo esagerato ogni causalita a Dio, escludevano una reale cau-
salita nell’agire delle creature, e poi mostra in che modo Dio agisca in
ogni creatura, cio¢ come causa finale, efficiente e formale, rispettando
e anzi attuando la reale causalita della creatura, per cui ’effetto dell’a-
zione creaturale ¢ tutto di Dio e tutto della creatura, anche se su piani
ontologicamente diversi. Infine 1’autore esplicita il valore e 1’impor-
tanza dello studio fatto da Tommaso su questo argomento: esso per-
mette non solo di comprendere 1 passi scritturistici in cui 1’agire della
creatura ¢ attribuito direttamente al Creatore, ma anche di avere una
visione equilibrata del rapporto tra Creatore e creatura, che eviti ogni
errore per eccesso o per difetto.

Segue un articolo di Daniele Drago sul tema della vita comune reli-
giosa e delle deroghe ad essa. Dopo aver definito la comunita come un



Presentazione 13

insieme di persone che condividono qualcosa di comune, 1’autore
mostra I’importanza della vita comunitaria nella Chiesa. Essa ha in
ultima analisi un’origine divina, perché ¢ 1’amore di Cristo che riuni-
sce 1 discepoli in unita, e si manifesta in modo particolare nella vita
comune religiosa, caratterizzata dalla comunione nella consacrazione,
nel crisma, nella vita, nella casa, ecc. La vita comunitaria religiosa ¢ al
servizio della Chiesa ed ¢ riflesso della comunione nella Chiesa e del-
la comunione nella Trinita; tutta la Chiesa, infatti, ¢ chiamata a vivere
la comunione. La vita comunitaria, poi, manifesta ’amore per il fratel-
lo e, quindi, I’amore per Dio. Chiariti il valore e la bellezza della vita
comune religiosa, I’autore passa ad analizzare i casi in cui il religioso
non si trova a vivere tale vita comune: 1’assenza dalla comunita. Una
prima forma di assenza ¢ 1’extra domum: il consacrato si trova a vive-
re fuori della sua casa religiosa. Tale assenza puo essere legittima,
quando avviene nel rispetto delle leggi ecclesiastiche ed ¢ dovuta a
una giusta causa, ¢ comporta 1’esenzione dagli obblighi della vita
comune, mentre permangono gli altri obblighi religiosi. Ma tale assen-
za puo anche essere illegittima, quando avviene al di fuori della legge,
in particolare nel caso in cui il consacrato si sottrae al governo del suo
legittimo superiore. In questo caso 1’assente deve essere cercato,
richiamato e, se necessario, sottoposto alle opportune sanzioni. Poi il
nostro autore studia una seconda forma di assenza dalla vita comune:
I’extra claustrum, quando il consacrato torna a vivere nel secolo per
un periodo temporaneo. Tale esclaustrazione puod essere chiesta dal-
I’interessato o imposta dalla legittima autorita. In questo caso i diritti e
i doveri sono minori. Infine viene analizzato il caso in cui il consacra-
to abbandona il proprio istituto, lasciando definitivamente la propria
comunita. Cio puo avvenire solamente per motivi gravi e con il per-
messo della legittima autorita ecclesiastica. Nella conclusione 1’autore
mostra il valore della legge e del diritto come strumenti che permetto-
no al carisma religioso e, al suo interno, alla vita comune di realizzarsi
in modo ordinato e quindi virtuoso.

Abbiamo poi un contributo di Stépan Maria Filip sul tema degli
interventi del Magistero della Chiesa relativi alla filosofia in rapporto
con la teologia. L’autore chiarisce innanzitutto cos’¢ la teologia e qual
¢ il compito che la filosofia svolge nell’ambito della teologia: la teolo-
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gia ¢ la scienza relativa a Dio e alla creazione, considerati dal punto di
vista divino e alla luce della ragione illuminata dalla fede. Si capisce
allora qual ¢ il ruolo della filosofia, cio¢ dell’uso della ragione, all’in-
terno della teologia: essa serve a investigare il dato rivelato, accettato
per fede, per trarne delle verita che sono propriamente teologiche (né
solamente di fede né solamente di ragione). Poi si passa ad analizzare
il diverso effetto che hanno in ambito teologico una cattiva filosofia e
una buona filosofia: se la teologia, come si ¢ detto, dipende dalla filo-
sofia, & chiaro che affermazioni filosofiche errate porteranno a conclu-
sioni teologicamente errate, mentre affermazioni filosofiche vere por-
teranno a conclusioni teologiche vere. E qui il nostro autore cita la
Pascendi di Pio X, che mette in luce come gli errori del modernismo
derivino dall’uso di una falsa filosofia. A questo punto il nostro autore
passa a studiare la legittimita dell’intervento del Magistero della
Chiesa in ambito filosofico e, alla luce di quanto insegnato nella Fides
et ratio di Giovanni Paolo II, afferma che il Magistero puo e deve
intervenire quando dottrine filosofiche errate si oppongono alla rivela-
zione e alla fede, e cio ¢ in sintonia con il compito del Magistero della
Chiesa, che, come dice la Dei Verbum del Concilio Vaticano 11, ¢ quel-
lo di custodire e interpretare la divina rivelazione. Quali sono, allora,
le caratteristiche che una sana filosofia deve avere per poter giovare in
teologia? L’autore le riprende dalla Fides et ratio: avere una dimensio-
ne sapienziale; accettare il realismo conoscitivo, 1’analogia e la possi-
bilita di giungere a una sistemazione unitaria e organica del sapere;
avere una visione metafisica; dare la giusta importanza alla tradizione.
Stabilito cid, 1’autore mostra come la filosofia di Tommaso d’Aquino
risponda a queste esigenze e riporta una serie di documenti magisteria-
li che incoraggiano a utilizzare la filosofia dell’ Aquinate nella ricerca
teologica, pur non adottandola come filosofia propria della Chiesa ma
lasciando la possibilita di utilizzare altri validi sistemi filosofici. Il
Magistero rifiuta invece quelle filosofie che sono in contrasto con la
rivelazione. Nella conclusione I’autore richiama 1’importanza di un’a-
deguata e corretta formazione filosofica per coloro che studiano la teo-
logia e per coloro che la insegnano.

Segue un articolo di Egidio Giuliani sul tema della legge eterna e
della provvidenza nel pensiero di Tommaso d’Aquino. L’autore innan-
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zitutto traccia un quadro storico sul rapporto tra la legge e il suo fonda-
mento divino, analizzandolo nella tradizione greca e in quella romana:
nella Grecia antica si riteneva che le leggi umane dovessero fondarsi
sulla legge divina, fino a teorizzare una coincidenza tra divinita, ragio-
ne e legge; a Roma Cicerone affermava che esiste una legge insita in
noi e che deriva dalla natura, una legge che ¢ insieme divina e umana.
Dopo tale premessa storica, I’autore entra direttamente nel tema in
esame e studia la legge eterna e la provvidenza nell’ Aquinate, passando
in rassegna alcune opere fondamentali. La prima ad essere considerata
sono le Questioni disputate sulla verita, in cui Tommaso, a partire dalla
provvidenza umana come parte della prudenza, presenta la provvidenza
divina come un’attuazione del piano eterno — la legge eterna — con cui
Dio ha connesso 1 mezzi ¢ i fini affinché le creature siano condotte al
loro fine, e precisa che la liberta dell’uomo e il suo peccato non sono
estranei a tale ordine provvidenziale. L’autore passa poi alla Somma
contro i gentili: in essa I’ Aquinate si concentra soprattutto sulla provvi-
denza e sottolinea come 1’'uomo partecipi della divina provvidenza in
quanto egli dispone di sé e delle cose. Quanto alla legge, qui Tommaso
parla solamente della legge naturale e della legge divina. E cosi si arri-
va alla Somma teologica, in cui Tommaso tratta i temi in esame nel
modo piu approfondito. La provvidenza vi ¢ presentata come il piano
eterno di governo del mondo, col quale le creature sono indirizzate al
loro proprio fine, mentre la legge eterna ¢ il principio in base al quale
Dio governa il mondo. Provvidenza e legge eterna, quindi, pur conser-
vando prospettive diverse, di fatto in un certo modo si identificano.
Nella conclusione 1’autore mostra I’importanza che il pensiero tomma-
siano relativo ai temi trattati riveste per la nostra attualita, sottolinean-
do il suo valore filosofico e teologico anche nel nostro contesto.

Viene poi un contributo di Fabio Pari sulla figura di Behemoth,
animale misterioso presentato nel Libro di Giobbe (Gb 40,15-24).
L’autore dapprima indaga in modo filologico il significato del nome
“Behemoth”, facendo vedere come il termine indichi in generale un
animale di grandi dimensioni e, piu precisamente, almeno secondo 1’i-
potesi piu probabile, I’ippopotamo. Quindi si passa a considerare il
ruolo che I’ippopotamo aveva nella cultura e nella religione del Vicino
Oriente antico: appartenente in generale alla cultura della regione,
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questa figura aveva un ruolo particolare in Egitto, dove 1’ippopotamo
era simbolo del male e veniva cacciato e sconfitto dal faraone o addi-
rittura dallo stesso dio Horus; il passo di Giobbe in esame mostra,
accanto a delle differenze, anche indubbie affinita con la visione egi-
zia. Chiarito il valore etimologico e semantico di “Behemoth”, I’auto-
re analizza il ruolo che questa figura gioca all’interno dei discorsi che
Dio rivolge a Giobbe. Giobbe aveva affermato che nel mondo regna il
caos, perché i giusti soffrono mentre gli empi prosperano, e Dio gli
risponde che invece nel mondo ¢’¢ un ordine, che pero Giobbe non ¢
in grado di riconoscere perché ¢ superiore alle sue capacita; egli deve
quindi confidare in Dio, che & potente e sapiente, ma anche giusto e
buono. Questi attributi di Dio emergono in particolare nella creazione,
e specificamente nella descrizione che Dio stesso fa di Behemoth,
creatura di Dio. Se da un lato € descritto con tratti idilliaci, dall’altro,
pero, ¢’¢ anche una visione negativa di Behemoth, come rappresentan-
te della forza caotica che I’'uomo non puod sconfiggere. Ed ecco il
senso profondo del discorso di Dio: I’'uomo non ¢ creatore e non puo
sconfiggere il caos e il male; ma Dio, che ha creato ogni cosa, lo puo
fare, puo, cio¢, intervenire nel mondo e sottomettere a sé quegli ele-
menti caotici ¢ malvagi che comunque sono presenti nel mondo,
accanto agli elementi ordinati e buoni. Ma tutto questo vale anche per
la vita di Giobbe: anche in essa, accanto al bene e alla gioia, c’¢ il
male e la sofferenza, e Giobbe non pud dominare questi elementi
negativi da solo, ma lo puo fare con I’aiuto di Dio. Lo studio prosegue
poi con un confronto tra Behemoth e la Sapienza, entrambi creati per
primi da Dio e con il loro specifico ruolo nell’ambito della creazione,
e con un confronto tra Behemoth e Giobbe stesso, entrambi creati da
Dio e sottomessi al suo controllo, e termina con una presentazione di
Behemoth come espressione del mistero che, incomprensibile all’uo-
mo, allo stesso tempo lo spaventa e lo affascina.

Segue un articolo di Michele Sciotti sul rapporto tra metafisica e
teologia alla luce del pensiero di Tommaso d’Aquino e delle indica-
zioni di Fides et ratio. L’autore, dopo aver mostrato il valore del pen-
siero dell’Aquinate e dell’enciclica, come prima cosa analizza i rap-
porti tra filosofia/metafisica e rivelazione/teologia nella Fides et ratio
e nel pensiero di Tommaso. Egli, chiarito che metafisica e teologia
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devono essere due realta non giustapposte ma profondamente unite,
inizia presentando gli elementi fondamentali di tale unione. La teolo-
gia necessita della filosofia sia per compiere la sua riflessione critica
sulla fede sia per verificare I’intelligibilita universale dei suoi concetti.
All’interno della filosofia, un ruolo fondamentale ha, per I’indagine
teologica, la metafisica, perché essa, andando al di la dell’esperienza
sensibile, permette di giungere al fondamento ultimo e assoluto delle
cose, cio¢ a Dio, che tanto la ragione quanto la fede, seppure su piani
diversi, permettono di conoscere. La filosofia e la teologia, essendo
alleate, devono comunicare, devono essere capaci di scambiarsi verita
I’una con I’altra, per condurre I’uomo al mistero di Dio. A questo
punto 1’autore presenta i principi-guida del rapporto tra filosofia e teo-
logia: la ricerca e il desiderio della verita, che sono elementi costitutivi
dell’uomo; il connubio fra la ricerca della verita e la propria esistenza
personale; la riconciliazione tra la riflessione razionale ¢ la rivelazione
soprannaturale nell’ambito teologico. Poi vengono mostrati i linea-
menti concreti che la dimensione metafisica puo assumere oggi nella
ricerca teologica: porre la questione e la decisivita di Dio per la vita e
la storia dell’'uomo; mostrare la dignita della persona umana, e, a par-
tire da essa, guidare verso le Persone divine; creare un dinamismo vir-
tuoso tra 1’ascolto della parola di Dio e la ricerca umana della verita;
avere una dimensione agapica; permettere il dialogo con le altre scien-
ze e con i non cristiani; favorire la fraternita tra gli uomini; incitare la
teologia ad elaborare una visione positiva della liberta umana. L’auto-
re passa quindi a studiare il ruolo che ha la riflessione metafisica
dell’ Aquinate nell’ambito della teologia, prendendo in esame due ope-
re fondamentali: la Summa contra Gentiles ¢ la Summa theologiae.
Nella Summa contra Gentiles Tommaso presenta un duplice movi-
mento: un movimento ascensivo, della ragione naturale verso Dio, e
un movimento discensivo, di Dio verso 1’uomo. Il primo movimento,
quello ascensivo, parte dalla convinzione che alcune veritd su Dio
siano accessibili alla ragione, mentre altre no, perché ad essa superio-
ri, e che tali verita non possono essere in contrasto tra loro, sia perché
sono entrambe vere, sia perché vengono entrambe da Dio, e culmina
nella conoscenza di Dio, causa prima e fine ultimo delle creature. Il
secondo movimento, quello discensivo, riguarda le verita accessibili
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solamente mediante la fede, ed € tutto concentrato nell’ultimo libro
dell’opera. Nella Summa theologiae ’elemento filosofico emerge in
particolare nella struttura e nel primo articolo dell’opera. Riguardo
alla struttura, essa ¢ tripartita: si parte da Dio e dall’uscita delle creatu-
re da Dio, poi si parla del ritorno dell’'uomo a Dio, e infine si parla di
Cristo, colui che permette all’'uomo di tornare a Dio. Riguardo al pri-
mo articolo, esso rende ragione dell’esistenza della teologia: in esso,
infatti, Tommaso affronta il tema della necessita della scienza teologi-
ca, mostrando che essa ¢ necessaria perché I’'uomo ¢ indirizzato a Dio
fine ultimo superiore alla ragione e quindi deve avere, con facilita e
certezza, delle conoscenze vere superiori alla ragione e quindi alla
filosofia. Nella conclusione 1’autore mostra il valore della ragione
umana e I’importanza di una collaborazione feconda tra ragione e fede
non solo per la conoscenza, ma anche per la vita del credente.

Infine abbiamo un contributo di Simone Wang sul tema dello
Spirito di Dio e il suo influsso sull’'uomo nel vangelo dell’infanzia di
Luca (Lc 1,5-2,52). Come prima cosa, I’autore mette in luce le tecni-
che narrative usate dall’evangelista in questo brano: brillantezza, viva-
cita, attenzione alla dimensione umana, sottolineatura dell’azione
dello Spirito. Qui ci si sofferma in particolare ad analizzare lo Spirito
come Spirito della gioia e Spirito della lode. Riguardo alla gioia, essa
pervade il vangelo dell’infanzia, insieme all’umilta e all’abbassamen-
to, che sono sempre in ottica salvifica. In particolare nell’episodio
della visitazione, la gioia & connessa con lo Spirito, che fa sussultare
di gioia. Riguardo alla lode, essa ¢ legata alla gioia ed ¢ essa pure frut-
to dello Spirito; la lode € espressa nei cantici di Maria, di Zaccaria e di
Simeone, canti anch’essi umili ma sinceri. Poi ’autore passa ad ana-
lizzare piu da vicino il testo in esame e il ruolo che in esso svolge lo
Spirito, chiarendo subito che lo Spirito non ¢ tanto un agente esterno
all’'uomo, ma una realta che muove 1’uomo dall’interno facendogli
produrre frutti di vita buona. Infatti i vari personaggi del vangelo del-
I’infanzia lucano sono carismatici e si presentano inabitati dallo
Spirito: Zaccaria ed Elisabetta sono giusti, e la giustizia ¢ frutto dello
Spirito; Simeone ¢ abitato dallo Spirito Santo, che lo illumina interior-
mente; Anna vive la vita dello Spirito, servendo Dio con preghiere e
digiuni. Ma il frutto principale prodotto dallo Spirito nella vita del-
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I’uomo ¢ la sapienza: lo Spirito di Dio ¢, infatti, presentato come spiri-
to di sapienza, e questo soprattutto nella descrizione della vita ritirata
di Giovanni Battista e nella descrizione della vita ritirata di Gesu. Del
Battista Luca ci dice che egli cresceva e si fortificava nello Spirito,
mostrando cosi un parallelo tra la crescita del corpo di Giovanni e la
crescita della manifestazione della presenza dello Spirito in lui. Inoltre
si dice che egli ¢ abitato da uno Spirito di temperanza e da uno Spirito
di sapienza. Per quanto riguarda Gesu, Luca non menziona espressa-
mente lo Spirito a suo riguardo, ma dice che cresceva in sapienza, eta
e grazia, davanti a Dio e agli uomini. Qui la prospettiva ¢ chiaramente
piu antropologica che pneumatica. L’autore si chiede allora perché, nel
caso dell’infanzia di Gesu, I’evangelista preferisca adottare questa
prospettiva, omettendo quella esplicita pneumatica, che ¢ rimandata
all’eta matura, e risponde che lo fa perché vuole sottolineare la piena
umanita di Gesu, il fatto che egli interagisce con lo Spirito in modo
maturo, da adulto, e il fatto che lo Spirito opera nell’infanzia di Gesu
non esteriormente, ma all’interno dandogli una sapienza intellettuale
nell’apprendimento della Legge. Nella conclusione, infine, 1’autore
sottolinea come nel vangelo dell’infanzia di Luca lo Spirito Santo sia
protagonista e renda 1’uomo figlio di Dio, in parallelo con il Verbo
che, incarnandosi e nascendo, ¢ diventato figlio dell’uomo.
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IL DESIDERIO DELL'UOMO, IL DESIDERIO DI D10:
RIFLESSIONI SU UN MOTIVO MUSICALE BACHIANO

CHIARA BERTOGLIO

INTRODUZIONE

La musica ¢ un’arte del tempo, che articola il tempo in una sintassi.
Sia la composizione sia la fruizione della musica si basano su una
dinamica di tensione e distensione, su attese e aspettative che possono
essere appagate o frustrate — sebbene persino la frustrazione stessa
dell’aspettativa dell’ascoltatore possa ingenerare piacere innescando
un elemento di sorpresa nell’ascolto musicale!. Nel tempo, la musica
occidentale ha sviluppato un “vocabolario” di elementi (ritmici, melo-
dici, armonici, ma anche, a volte, visuali o numerici) per “significare”
un contenuto affettivo, razionale, intellettivo. I modi in cui la musica
“significa” sono stati oggetto di discussione da parte di innumerevoli
studiosi, dai filosofi ai musicologi, dai teorici della musica ai teologi,
senza trascurare naturalmente i musicisti “pratici”, come compositori
e interpreti, o gli stessi fruitori della musica. Discipline come la se-
mantica e la semiotica della musica si occupano specificamente di
queste problematiche, mentre 1’estetica della musica e la psicologia
della musica o la psicoacustica considerano con attenzione molti a-
spetti di questi temi.

Se per i Greci I’ethos della musica era affidato prevalentemente
all’uso dei modi (cio¢ dei sistemi di organizzazione dei suoni, che
potevano veicolare un contenuto affettivo ma anche, per non dire
soprattutto, influenzare il comportamento umano), e se i teorici della

L. BERTOGLIO, Musical Scores and the Eternal Present. Theology, Time, and
Tolkien, Pickwick, Eugene (Oregon), 2021.
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musica e compositori dell’umanesimo avevano ripreso questa prospet-
tiva, in epoca rinascimentale e, ancor piu, nel barocco, si sviluppo e si
affermo la retorica della musica: disciplina approfondita con particolare
attenzione e passione nel mondo germanico?. L’interesse di composito-
ri e fruitori della musica prese in considerazione numerosissimi ele-
menti del discorso musicale: dall’organizzazione generale del materiale
musicale, che veniva strutturato secondo 1’articolazione suggerita dai
grandi retori, Quintiliano in primis, agli elementi minimi del discorso
musicale. Nelle teorizzazioni degli autori barocchi (ma nella pratica
anche dei musicisti precedenti), persino gruppi di due sole note, come
il “sospiro”, potevano assumere una valenza espressiva codificata. La
Figurenlehre o Affektenlehre (ossia la dottrina di come le figure musi-
cali potessero veicolare degli “affetti”) ¢ stata molto studiata sia dagli
stessi scrittori dell’epoca barocca, sia dai musicologi del ventesimo
secolo che ne hanno approfondito varie sfaccettature.

Naturalmente, quando si pensa al barocco tedesco, la prima persona-
litda musicale che viene in mente ¢ quella di Johann Sebastian Bach
(1685-1750), le cui composizioni e il cui stile sono stati studiati con un
livello di dettaglio e di attenzione probabilmente unici. Cio ¢ dovuto, in
parte, anche alla comune percezione e sensazione che nulla, nelle sue
composizioni, sia lasciato al caso, e che il musicista abbia cesellato
ogni aspetto delle sue opere conferendogli un elemento di significazione.

2 Si veda, a titolo esemplificativo: T. E. ALBRECHT, Musical Rhetoric in Selected Organ
Works of Johann Sebastian Bach (D. M. A. dissertation, Eastman School of the
University of Rochester), 1978; D BARTEL, «Rhetoric in German Baroque Music:
Ethical Gesturesy, in The Musical Times 144(2003)1885, 15-19; V. P. BENITEZ,
«Musical-Rhetorical Figures in The ‘Orgelbiichlein’ of J. S. Bachy, in Bach
18(1987)1, 3-21; C. DAHLHAUS, «Musica Poetica und Musikalische Poesie», in Archiv
fiir Musikwissenschaft 23(1966)2, 110-124; J. KRAMER, «Zur Frithgeschichte der
Musikalischen Rhetorik: Joachim Burmeister», in International Journal of
Musicology 2(1993), 101-112; B. VICKERS, «Figures of Rhetoric/Figures of Music?»,
in Rhetorica: A Journal of the History of Rhetoric 2(1984)1, 1-44; P. WILLIAMS,
«Figurenlehre from Monteverdi to Wagner. 3: The Suspiransy, in The Musical Times
120(1979)1638, 648-650.



1l desiderio dell’uomo, il desiderio di Dio... 23

Talora, questa convinzione ha portato a esagerare la portata di dettagli
della sua musica, cui ¢ stato attribuito un peso forse eccessivo e, soprat-
tutto, sulla cui significativita ¢ stato affermato un grado di certezza
apodittica che spesso non tiene conto della frequente indimostrabilita
dell’intenzione autoriale. E il caso, per esempio, di alcune speculazioni
relative alla numerologia presente nella sua musica: un dato di fatto in
alcuni casi, mentre, in altri, si rasenta la fantascienza. Uno dei rischi di
certi studi ¢ infatti rappresentato dall’impossibilita di postulare un’in-
tenzione autoriale certa rispetto ad alcuni fenomeni, che, oltretutto,
talora vengono un po’ forzati dallo studioso per farli rientrare in un
quadro ermeneutico aprioristico.

I contesti, invece, nei quali ¢ possibile affermare tale volonta con un
maggior grado di affidabilita (sebbene mai con una certezza assoluta)
sono quelli in cui musica e parola si combinano, ed ¢ possibile riscon-
trare la somiglianza o identita di un determinato motivo in contesti
diversi ma di contenuto affine. Quando, cioé¢, testi verbali che hanno
caratteristiche comuni ricevono un trattamento musicale simile o ana-
logo, ¢ possibile e lecito postulare una “significazione” voluta dal
compositore. Si noti una premessa importante: anche qualora queste
ipotesi siano corrette, ¢ Bach abbia effettivamente inteso utilizzare un
certo elemento musicale con un’esplicita intenzione comunicativa, cid
non vuol dire che I’efficacia di tale comunicazione dipenda dalla capa-
cita dell’ascoltatore di identificare tale elemento. Nei casi in cui la
forza simbolica e affettiva della musica e di un suo particolare elemen-
to sia particolarmente spiccata, 1’ascoltatore puo percepire tale valenza
comunicativa anche senza attribuirla a quel determinato elemento
musicale. Per chiarire questo punto, ¢ importante distinguere il modus
operandi della musica da quello del linguaggio verbale. Se, per inten-
derci, una persona che non conosce 1’italiano non sa che la parola
“cavallo” indica un equino, non potra comprendere nemmeno lontana-
mente che in un certo discorso si sta parlando di cavalli. Senza la
conoscenza di quel determinato lemma, 1’intero discorso ¢ inintelligi-
bile. Viceversa, una certa figura musicale puo veicolare un significato
affettivo a prescindere dal fatto che essa venga riconosciuta come
latrice di tale significato. Tuttavia, uno degli obiettivi della musicolo-
gia ¢ proprio quello di portare alla luce i modi di significazione del
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linguaggio musicale. Ed ¢ proprio su uno di tali elementi che concen-
treremo la nostra attenzione nelle pagine che seguiranno, tracciando la
presenza di un particolare motivo musicale nella produzione sacra di
Johann Sebastian Bach, e cercando di identificarne la significativita.

1. IL “MOTIVO DEL DESIDERIO”

Con “motivo” musicale si intende prevalentemente una sequenza di
note (che possono anche essere sovrapposte “verticalmente”, come nel
caso di certi accordi wagneriani) che ricorre, in forma identica o simi-
le, e che costituisce una delle unita minime del discorso musicale.
Molti di questi motivi sono stati studiati dalla Figurenlehre, e sono
stati identificati da numerosi studiosi nelle opere di Bach. Ve n’¢ uno,
tuttavia, che sebbene appaia in modo evidente in alcuni dei brani piu
amati della produzione sacra di Bach, non ha ricevuto finora — alme-
no, a mia conoscenza — una trattazione specifica negli studi musicolo-
gici. La ragione per cui il presente studio viene proposto ai lettori di
una rivista teologica anziché musicologica ¢ data dalla pregnanza spi-
rituale di questo motivo e dalla collocazione strategica che Bach gli
riserva all’interno della sua produzione.

I contesti piu evidenti in cui tale motivo appare sono tre arie cele-
berrime, nelle quali il motivo, oltretutto, ¢ presente nell’incipit dell’a-
ria. Nella maggioranza delle arie bachiane, la voce ¢ affiancata da uno
o piu strumenti musicali che dialogano con essa in funzione “concer-
tante”, cioé con eguale protagonismo (non come un mero accompa-
gnamento). Inoltre, sempre nella maggioranza delle arie, dal punto di
vista formale il materiale musicale fondamentale e fondante del brano
¢ esposto all’inizio, nel “ritornello” caratterizzante. Successivamente,
com’¢ ovvio, il compositore inserisce altri elementi, a volte anche
molto importanti, ma ¢ indubbio che generalmente cio che si trova
nell’incipit ¢ qualificante rispetto al contenuto affettivo dell’aria e al
modo in cui tale contenuto viene veicolato. Spesso sono proprio gli
strumenti musicali a esporre il ritornello, prima che intervenga la voce
che normalmente ne riprende il materiale musicale; e cid crea una
situazione interessante. L’atmosfera e il contenuto affettivo dell’aria



1l desiderio dell’uomo, il desiderio di Dio... 25

vengono infatti stabiliti dalla sola musica, dai soli suoni, mentre I’in-
gresso della voce (che ovviamente canta delle parole, che veicolano
un contenuto molto piu esplicito e diretto dei suoni musicali) corrobo-
ra e affina la significativita dell’elemento musicale.

Il motivo di cui ci occupiamo si trova, come suesposto, in posizio-
ne di massima evidenza negli incipit strumentali (¢ successivamente
nell’esordio della parte vocale) di alcune fra le arie piu note e apprez-
zate della produzione bachiana. Lo si ritrova, in modo leggermene
meno evidente, anche in altri brani che hanno un’affinita di significato
affettivo con quelli del primo gruppo.

Nel primo gruppo inseriamo 1’aria di apertura della Cantata Ich
habe genug BWV 82, I’aria Erbarme dich dalla Passione secondo
Matteo BWV 244, e I’aria-duetto Wann kommst Du, mein Heil nella
Cantata Wachet auf, ruft uns die Stimme BWYV 140.

2. DESIDERIO DI MORTE: ICH HABE GENUG

Il caso di Ich habe genug ¢ particolarmente interessante, in quanto
la stessa frase verbale, “Ich habe genug”, per I’appunto, si trova all’e-
sordio tanto del primo quanto del secondo movimento della Cantata (€
un caso non comune nella produzione bachiana); per questo motivo, il
motivo d’apertura del primo movimento della Cantata ha un’importan-
za cruciale, non solo perché — come detto precedentemente — si trova
all’inizio di un movimento; non solo perché si trova all’inizio dell’in-
tera Cantata (il che amplifica la portata della sua valenza espressiva),
ma anche perché corrisponde, nella parte vocale, alla frase iniziale
(“Ich habe genug”) che ritornera anche nel movimento successivo. In
entrambi 1 casi, sia nel primo sia nel secondo movimento, inoltre, “Ich
habe genug” ricorre anche alla fine del brano, conferendo quindi alla
frase una rilevanza ancora maggiore. Si tratta, in altre parole, del moti-
vo generativo dell’intera Cantata.

La Cantata Ich habe genug fu composta per essere eseguita nel
1727 in occasione della festa della Purificazione di Maria (anche nota
come “Presentazione di Gesu al Tempio™), celebrata anche nella Chie-
sa luterana il 2 febbraio. Centro dell’attenzione dell’anonimo libretti-
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sta cui dobbiamo il testo della Cantata non ¢ tuttavia la figura di
Maria, e neanche, direttamente, quella di Gesu, bensi quella dell’an-
ziano Simeone, che li accoglie al Tempio e profetizza sulla funzione
salvifica del Bambino e sul dolore che attendera la Vergine. In tale
occasione, Simeone intona il cantico noto come Nunc dimittis, ¢ il cui
contenuto si pud sommariamente sintetizzare con la preghiera di un
uomo al tramonto della vita, che loda Dio per una salvezza di cui
intravede I’aurora. L’accento del librettista, tuttavia, si pone non tanto
sulla dimensione di lode, quanto su un’idea indubbiamente correlata
ma non immediatamente evidente nel testo evangelico: Simeone, che
stringe fra le braccia il piccolo Gesu, desidera essere a Lui unito eter-
namente, ¢ quindi desidera la morte stessa come strumento per poter
giungere a un’unione eterna e ancora piu profonda con il Signore.
Come scrive Alfred Diirr, «tra tutti 1 testi dedicati alla Purificazione di
Maria, questo ¢ probabilmente il piu profondamente permeato da una
mistica dell’aldila piena di struggente nostalgia; il mondo ¢ considera-
to solo un luogo di miseria, a cui il cristiano non appartiene»’.

Lo stesso Diirr evidenzia la stretta parentela motivica fra il motivo
iniziale della prima aria della Cantata BWV 82 e quello che troviamo
negli altri due brani “primari” che discuteremo fra poco:

La frase iniziale si apre con una melodia espressiva dell’oboe accom-
pagnata da un sottofondo di archi in movimento tranquillo: 1’ingresso
dell’oboe, con un salto di sesta ascendente, richiama temi affini pre-
senti nell’aria “Erbarme dich” della Passione secondo Matteo e in
“Wann kommst du, mein Heil” della cantata “Wachet auf, ruft uns die
Stimme” (BWV 140). Esso evidenzia come il riconoscente e gioioso
“Ich habe genung” [sic] sia strettamente legato al desiderio ardente di
“lasciare questa vita con gioia gia oggi”. In cio, Bach si rivela un
maestro nella trasformazione motivica®*.

3 A. DURR, vol. II, 542, traduzione mia («Aus allen Texten zu Mariae Reinigung ist
dieser wohl am stérksten von sehnsiichtiger Jenseitsmystik durchdrungen; die Welt
gilt nur als Ort des Elends, an dem der Christ keinen Anteil haty).

4 DURR, vol. II, 543, traduzione mia. («Der Eingangssatz beginnt mit einer
ausdrucksvollen Oboenmelodie uber ruhig bewegter Streicherbegleitung:
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Il motivo in esame € costituito da un salto di sesta ascendente, a
cavallo di battuta (levare/battere), dalla dominante alla mediante della
tonalita d’impianto; tale salto, tuttavia, ¢ “riempito”, per cosi dire,
almeno in parte da un abbellimento la cui esecuzione parte dalla quar-
ta superiore rispetto alla nota iniziale e prosegue in senso ascendente
fino alla nota d’arrivo del salto.

Oboe
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Figura 1 - Cantata BWYV 82, incipit

Il risultato nell’esecuzione corrisponde a una sorta di appoggiatura
doppia:

Figura 2 - Esecuzione

Der Oboeneinsatz mit einem Sextsprung aufwirts erinnert an verwandte Themen in
der Arie “Erbarme dich” der Matthidus-Passion und “Wenn kommst du, mein Heil”
der Kantate “Wachet auf, ruft uns die Stimme” (BWV 140). Er macht deutlich, da$3
mit dem dankbar-begluckten “Ich habe genung” zugleich der sehnliche Wunsch,
“noch heute mit Freuden von hinnen zu scheiden”, verbunden ist. Dabei zeigt sich
Bach als Meister der motivischen Umbildungy).
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All’ascolto, questa figurazione possiede una “carica ascensionale”, per
cosi dire, davvero spiccata. Il fatto che il salto si trovi a cavallo di battuta,
“in levare”, conferisce naturalmente una direzionalita, una tensione e pro-
tensione verso il battere successivo. Il salto percepito di quarta, iniziale, ¢
gia un salto non trascurabile come estensione, ed ¢ ulteriormente enfatiz-
zato dal fatto che sol e do siano rispettivamente dominante e tonica — e la
dominante ¢ costituzionalmente, essenzialmente, una forza propulsiva che
conduce alla tonica. Il salto ascendente (soprattutto dominante/tonica) €
stato utilizzato spesso come simbolo di desiderio: si pensi alle due arie
che iniziano con I’interiezione “deh” (a sua volta icona dell’anelito) nella
produzione di Mozart/Da Ponte (Deh vieni alla finestra dal Don Giovanni
e Deh vieni, non tardar, dalle Nozze di Figaro). In Bach, pero, dalla toni-
ca, il motivo si espande continuando la sua ascesa, quasi “scivolando”,
fino alla mediante (che, con la dominante e con la tonica stessa, costitui-
sce 1’accordo perfetto). Questa combinazione di salto diretto dominan-
te/tonica e “scivolamento” tonica/mediante ha la capacita di amplificare la
carica ascensionale del motivo, unendo lo slancio del salto di quarta alla
volonta di trascendere il limite insita nell ulteriore ascesa.

Nella cantata Ich habe genug, questo motivo ¢ affidato alla voce dell’o-
boe, che lo reitera piu e piu volte; 1’oboe si staglia su un tappeto degli
archi, la cui scrittura (nella tessitura grave, € con una certa fissita spiralifor-
me) non ¢ troppo diversa, semanticamente, da quella che troviamo all’ini-
zio del primo coro (Herr, unser Herrscher) della Passione secondo
Giovanni. Qui, tuttavia, alcune scelte musicali leggermente diverse impri-
mono un carattere molto pitl intimistico e raccolto, € molto piu statico pur
nel suo ondulare costante. La ripetizione, da parte dell’oboe, del “motivo
del desiderio” veicola la sensazione di un’aspirazione davvero acuta,
intensa, anche dolorosa, quasi lancinante (anche grazie al timbro penetran-
te dell’oboe). L’anziano Simeone contraddice le aspettative dell’ascoltato-
re: laddove si potrebbe immaginare che I’intensita dei desideri di un anzia-
no sia inferiore a quella di un giovane, Simeone desidera con tanta passio-
ne da soffrirne; laddove I’idea della stanchezza (“ich habe genug”, quasi
“ne ho abbastanza”) sembrerebbe tradursi in un “non-desiderio”, Simeone,
invece, la esprime con un desiderio profondissimo; laddove normalmente
gli esseri umani desiderano la longevita e temono la morte, Simeone, lon-
gevo, desidera invece proprio quella morte tanto evitata dagli altri.
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3. DESIDERIO DI MISERICORDIA: ERBARME DICH

Desidera la misericordia di Dio, invece, il contralto che supplica
dando voce al pentimento di Pietro nella Passione secondo Matteo
BWYV 244 (dello stesso anno 1727 a cui risale Ich habe genug), nell’a-
ria Erbarme dich. Qui il duetto voce/strumento ha luogo con il violino
solista della prima orchestra, in un raffronto ravvicinato fra i due primi
violini chiamati a dar voce al pentimento — cosi simile e cosi diverso —
di due peccatori, a loro volta simili e diversi, ossia Pietro e Giuda
Iscariota. L’aria Erbarme dich segue immediatamente 1’episodio del
rinnegamento di Gesu da parte di Pietro. Anzi, in modo forse voluto,
c’¢ una rima “a distanza” fra il bitterlich (“amaramente”) con cui
I’Evangelista conclude la narrazione dell’episodio, evocando le lacri-
me dolorose di Pietro, e I’Erbarme dich (“abbi misericordia’) con cui
si apre ’aria immediatamente successiva. Parallelamente, qualche
numero dopo, i membri del sinedrio rifiutano di porre nel Tesoro del
Tempio i trenta denari restituiti da Giuda, “perché € prezzo di sangue”
(“denn es ist Blutgeld”), ¢ il basso intona 1’aria Gebt mir meinem
Jesum wieder. Anche in quest’ultimo caso c’¢ una voluta ambiguita
sull’identita cui da voce 1’aria: all’inizio sembra che sia lo stesso Giu-
da a “voler indietro” Gesu, poich¢ in fondo ¢ lui stesso ad aver riporta-
to le monete a chi gliele aveva date in cambio del tradimento; poi,
pero, 1’aria deplora il “figlio perduto” (“verlorne Sohn™), e quindi
sembra (sembra...) che sia un personaggio ulteriore a esprimersi in
quest’aria. Ma Bach e il librettista lasciano in sospeso questo interro-
gativo, con una finissima strategia psicologica.

Ancor piu singolare, forse, ¢ cio che colpisce immediatamente,
all’ascolto di Erbarme dich, ossia la voluta incoerenza fra il “perso-
naggio” di Pietro e la voce che intona quest’aria. Come la grande
maggioranza dei personaggi maschili della Passione secondo Matteo,
il “personaggio” Pietro ¢ un basso; tutti i discorsi diretti di Pietro
riportati nel Vangelo di Matteo vengono intonati da un basso solista.
Erbarme dich, invece, ¢ affidata alla voce di un contralto. All’epoca di
Bach, tutte le parti vocali erano sostenute da cantori uomini, adulti o
voci bianche, per cui la connotazione femminile che oggi ci ¢ tanto
evidente in questa scelta era decisamente sfumata. Sfumata, ma non
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assente; come dimostra Wendy Heller3, Bach sfruttava consapevolmente
e deliberatamente le associazioni mentali legate al timbro “femminile”
(seppur intonato da una voce di giovane uomo) per evocare la femmini-
lita; e proprio la Passione secondo Matteo, intessuta com’¢ di rimandi al
Cantico dei Cantici, ¢ evidentemente una Passione vista con gli occhi
della Sposa, per cosi dire. In ogni caso, qui non ¢ tanto I’aspetto della
femminilita a risultare preponderante, quanto quello del pentimento:
non solo quello dello stesso Pietro, da descrivere in musica, quanto
quello dell’ascoltatore, da suscitare. Come scrive Allanbrook,

a volte il compositore assegnava i testi di commento di Picander a un
cantante la cui estensione vocale differiva da quella del personaggio
che canta nel testo specifico di Matteo, universalizzando cosi 1’episo-
dio e chiarendo la rilevanza del suo insegnamento per tutti i credenti.
Un esempio emblematico ¢ la scena del rinnegamento di Pietro (nn.
38-40), in cui il cantante che chiede misericordia nell’aria (n. 39,
“Erbarme dich”) non ¢, come Pietro, un basso, bensi un contralto:
Bach sostituisce un registro vocale diverso per sottolineare che nessun
essere umano dovrebbe ritenersi immune a una tale debolezza®.

5 W. HELLER, «“Aus eigener Erfahrung redet’: Bach, Luther, and Mary’s Voice in
the Magnificat, BWV 243y, in Understanding Bach 10, 31-69. Disponibile online a
https://wendy-heller.com/wp-content/uploads/2016/01/aus_eigener_ erfahrung -
redet bach_luther.pdf, accesso il 30.12.2024.

6 «Sometimes the composer assigned Picander’s commentary texts to a singer whose
voice range was different from that of the character who sings in the particular
Matthew text, thereby universalizing the incident and making clear the relevance of
its teaching to all believers. A case in point is the scene of Peter’s denial of Jesus
(Nos. 38-40), in which the singer who asks for mercy in the aria (No. 39, “Erbarme
dich”) is not, like Peter, a bass, but an alto: Bach substitutes a different voice range
in order to emphasize that no human beings should be able to think themselves
immune to such weakness»: W. J. ALLANBROOK, «The Christian Believer and the
Sleep of Jesus», in M. A. PETERS — R. L. SANDERS (edd.), Compositional Choices
and Meaning in the Vocal Music of J. S. Bach, Lexington, Lanham, 2018, 153-166,
qui p. 161.
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Similmente, Naomi Cumming afferma:

Un invito per ’ascoltatore a identificarsi con 1’azione rappresenta una
strategia tipica delle composizioni liturgiche della Passione. Il violino
preannuncia un’aria in cui una voce di contralto si esprime in prima
persona con tono penitente, senza ulteriori specificazioni sull’identita
del soggetto. Questa figura rappresenta 1’ascoltatore stesso, il credente
che risponde al dramma identificandosi con esso’.

John Butt nota che la sesta minore (fa#-re, nel gesto iniziale del
violino dell’aria Erbarme dich) costituisce in sé un elemento motivico,
ripreso dal recitativo precedente, in cui il medesimo intervallo (do#-1a)
viene intonato dall’Evangelista per mimare il canto del gallo e confe-
rirgli particolare evidenza musicale:

Particolarmente evidente in questo contesto ¢ 1’uso prominente delle
seste minori (un intervallo che J. G. Walther, lontano cugino di Bach,
avrebbe definito exclamatio), collegate al rinnegamento di Pietro e al
canto del gallo nella Passione secondo Matteo (38c, bb. 23-27). Questo
intervallo potrebbe essere percepito anche in forma estesa come una set-
tima diminuita (cio¢ una sesta maggiore) durante la rappresentazione del
pianto di Pietro (b. 32). Subito dopo segue I’aria “Erbarme dich” (39),
che si basa in modo prominente sulla salita di sesta minore®.

7 «An invitation for the listener to identify with the action is a strategy of liturgical
Passion settings. The violin foreshadows an aria in which an alto voice speaks
repentantly in the first person, without further specification of his or her identity.
This persona is that of the listener, the believer who responds to the drama by
identifying with it»: N. CUMMING, «The Subjectivities of “Erbarme dich”», in Music
Analysis 16(1997)1, 5-44, soprattutto 19-20.

8 «Most obvious here would be the prominent minor sixths (the interval that Bach’s distant
cousin, J. G. Walther, would have termed ‘exclamatio’) relating to Peter’s denial and the
crowing cock in the Matthew Passion (38c, bb. 23-7), perhaps also heard in extended
form as a diminished seventh (i.e. major sixth) during the representation of Peter’s
weeping (b. 32). Immediately following this comes the aria ‘Erbarme dich’ (39), which is
based so prominently on the rising minor sixth»: J. BUTT, Bach'’s Dialogue with Modernity.
Perspectives on the Passions, Cambridge University Press, Cambridge 2010, 138.
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Naomi Cumming analizza in modo profondo e acuto il significato
di questo intervallo, di questi intervalli, del “gesto” musicale sotteso
che caratterizza il “motivo del desiderio”:

L’aspetto dello sforzo entra nella frase sin dalle note iniziali. Una
sesta minore ascendente che si muove da un’anacrusi nelle prime due
battute crea un impulso gestuale inconfondibile [...]. Questo salto ¢
preannunciato, con la sua caduta compensativa, nei contorni del rin-
negamento di Pietro e nella risposta dell’evangelista. Kirnberger at-
tribuisce alla sesta minore ascendente qualita di “implorazione” e
“malinconia”?, che qui si riflettono in uno sforzo attivo che si spinge
oltre il punto di riposo tonale (nel movimento verso il terzo grado),
contenendo cosi I’impulso per un ritorno che suggerisce una sorta di
“delusione”. Tuttavia, il salto iniziale non ¢ privo di elaborazione, ¢
nella figurazione a due note dei suoi accenti di grazia si trova 1’inizio
di una figura che ritornera nelle tre battute successive [...]. Questa
figura di terze ascendenti e discendenti costituisce un’unita gestuale di
base, incarnando un momento di tensione verso un obiettivo e di ritiro
da esso, quasi troppo presto!?.

9J. P. KIRNBERGER, «The True Principles for the Practice of Harmonyy, trad. di
D. W. BEACH — J. THYM, in Journal of Music Theory 23/ii, 163-225.

10 «The aspect of striving enters the phrase with its opening notes. A rising minor
sixth moving from an anacrusis into each of the first two bars creates the unmistakable
impetus of gesture [...]. This leap has been predicted, with its compensatory fall, in
the contours of Peter’s denial and the evangelist’s response. ‘Imploring’ and
‘melancholy’ qualities are accorded by Kirnberger to the rising minor sixth
(1773/1979, p. 373), and are reflected here in an active striving that leaps beyond
the point of tonal rest (in moving to the third degree) and so contains the impetus
for a return that suggests some ‘disappointment’. The opening leap is not, however,
unelaborated, and in the two-note figuration of its grace notes lies the beginning of
a figure that will return in each of the following three bars [...]. This figure of
rising and falling thirds is a basic gestural unit, embodying a moment of striving
toward a goal and of receding from it, almost too soon»: CUMMING, «The
Subjectivitiesy, 24.
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Quest’intervallo si ritrova, fra I’altro, anche in un’altra aria intitolata
Erbarme dich, la n. 3 della Cantata BWV 55 (dell’anno precedente la
Passione, il 1726). Anche in questo caso, I’intervallo di sesta ascendente
¢ fra la dominante e la mediante, e a cavallo di battuta; inoltre, troviamo
una figurazione ancor piu simile a quella del “motivo del desiderio”
anche nel recitativo precedente, n. 2 (Ich habe wider Gott gehandelt),
sia all’inizio del recitativo, in cui le parole esprimono la contrizione del
peccatore, sia verso la fine (b. 17), in cui si esprime il desiderio del
Cielo (’avventurarsi dell’anima nei Cieli in cui vive Dio). Una figura-
zione analoga, e quindi sempre imparentata con il “motivo del deside-
rio”, si trova in apertura del primo movimento della Cantata, proposta
dal flauto e poi ripresa dal tenore solista.

- Ich ar - merMensch

I Rec.b. 1 Rec. b. 17

N

Ich ha-be wi-derGottge - handelt undwillichmichzumHim-mel schwin-gen
I I |

Arian. 3b. 17

Er - bar - me dich,

Figura 3 - Cantata BWV 55, frammenti

In questi casi, sembra di poter dire che il “desiderio” sia evidentemente
quello della misericordia, del perdono cui il peccatore anela, ma anche — e
forse in modo ancora piu profondo, sebbene ovviamente correlato — di
quell’unione con Dio che ¢ la fonte del perdono dei peccati. Il cristiano
che si sa e si riconosce peccatore, se ha una retta coscienza € un vero
desiderio di bene, percepisce il proprio peccato prima di tutto come un
ostacolo all’unione con Dio, e, nel contempo, sa che proprio quell’unione
¢ I’'unico modo tramite il quale il peccato puo essere realmente dissolto.
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Interessante anche 1’osservazione di John Butt, a proposito del fatto
che, nonostante il violino solista e il contralto esordiscano allo stesso
modo, nell’Erbarme dich dalla Passione, tuttavia, la versione dell’in-
tero tema proposta dal violino € molto piu ampia ed elaborata di quella
del contralto. Secondo Butt,

molti tenderebbero a considerare questa aria come un superbo assolo
per contralto accompagnato da un violino obbligato che crea 1’atmos-
fera, ma che resta essenzialmente subordinato alla voce. In realta, pe-
1o, ¢ la parte del violino solista a presentare la versione pitl completa
della melodia, nelle prime otto battute del ritornello iniziale. [...] Bach
ha composto una melodia fondamentalmente impossibile da cantare
nella sua interezza. La voce puo eseguire solo i frammenti che rientra-
no nel suo registro, limitandosi altrimenti a seguire il violino, cantan-
do una versione semplificata della stessa melodia o una contro-melo-
dia. In un’aria che si collega cosi direttamente alla debolezza umana,
ascoltiamo un modello di perfezione musicale — il ritornello iniziale
per violino solista — a cui un essere umano (cio¢ il cantante) aspira,
senza mai riuscire del tutto a raggiungerlo!!.

Significativo, nel testo di Butt, I’'uso del verbo fo aspire, che anco-
ra una volta ha a che fare con il desiderio; poco oltre, Butt suggerisce
anche un’altra lettura che mi sembra molto condivisibile. L orchestra-
zione dell’aria Erbarme dich vede infatti il protagonismo degli archi

1 «Many would tend to regard this aria as a superlative solo for alto accompanied by
a violin obbligato that sets the scene, but which is essentially subservient to the
voice. In actual fact, however, it is the solo violin part that has the most complete
version of the melody, in the opening eight bars of ritornello. [...] Bach has written
a melody that is basically impossible to sing in its entirety. The voice can perform
the fragments that come within its range, but can only otherwise shadow the violin,
singing a simpler version of the same melody or a countermelody. In an aria that
relates so directly to human failing, we hear a model of musical perfection — the
opening ritornello for solo violin — to which a human (i.e. the singer) aspires
without ever quite succeeding»: BUtT, Bach’s Dialogue with Modernity, 79-80.
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dell’orchestra I, cui nella Passione secondo Matteo € affidato il com-
pito di caratterizzare il “personaggio” di Cristo evidenziandone le frasi
di recitativo con una sorta di aureola sonora. La presenza del medesi-
mo timbro e di un “comportamento musicale” affine in quest’aria allu-
derebbe quindi, secondo Butt, alla persona di Cristo ¢ alla sua presen-
za nel pianto di Pietro. Quest’ultima interpretazione mi sembra al-
quanto centrata: pitu ancora che vedere nel dialogo violino/contralto
un’immagine di perfezione e imperfezione, personalmente sarei piu
incline a leggervi I’incontro fra una misericordia sovrabbondante e un
peccato che, sebbene sia grave, le ¢ comunque inferiore: «Se il nostro
cuore ci condanna, Dio € piu grande del nostro cuore», direbbe san
Giovanni (1Gv 3,20).

4. DESIDERIO DELLE NOZZE: WACHET AUF

Un passaggio del tutto affine apre un’Aria-Duetto della Cantata BWV
140, composta nel 1731, ossia quattro anni dopo la Passione secondo
Matteo. La Cantata, intitolata Wachet auf, ruft uns die Stimme, ¢ fra le
piu amate e celebri della produzione bachiana. Nel permettermi di
rimandare ad alcuni studi pit approfonditi che ho pubblicato sull’inte-
ra Cantata'?, riassumo qui brevemente il contesto del brano e le sue
caratteristiche principali. La Cantata, concepita per 1’ultima domenica
dell’anno liturgico, si fonda su un Corale di Philipp Nicolai che, a sua
volta, ¢ una meditazione sulla parabola delle vergini sagge. Il libretti-
sta della Cantata (Picander?) amplia il discorso facendone una medita-
zione sull’amore mistico, sull’Eucaristia e sull’escatologia. L’attesa
dello Sposo da parte di una figura femminile che compendia in s¢é la
“vergine saggia”, I’anima del credente, la Chiesa stessa, trova la sua
massima espressione nell’Aria-Duetto Wann kommst Du, mein Heil,

12 C. BerTOGLIO, «Sigillo sul cuore e lampada accesa. Una lettura teologica della
Cantata BWV 140 di Bachy, in Archivio Teologico Torinese 1(2014), 213-219;
C. BertoGLIO, Through Music to Truth. Music and theology in dialogue with
Italian culture, Effata, Torino 2016, 107-178.
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che, al cuore della Cantata, segna il momento piu dolente e lacerante
dell’esperienza della separazione. La voce del basso, che personifica la
vox Christi, e quella dell’amata, interpretata da un soprano, si dicono
reciprocamente il desiderio di unione, I’attesa, 1’aspirazione all’amore
che salva la sposa. Interagisce con le due voci il “violino piccolo”, uno
strumento che, all’epoca di Bach, veniva utilizzato soprattutto per le
serenate, ¢ che, intonato una terza sopra il violino normale, possiede
naturalmente una maggiore agilita. Dopo 1’esordio con il “motivo del
desiderio”, il violino continuera a intessere, lungo tutto il movimento,
delle ghirlande di arpeggi e figurazioni molto veloci, che rappresentano
evidentemente I’ardere della luce della lampada alla cui luce la vergine
saggia attende lo Sposo nella notte. Il crepitare della fiammella, rappre-
sentato con grande efficacia dal violino, unisce e lega le due voci: il dia-
logo fra i due, per ora, € ancora un dialogo “a distanza”, sia fisica sia
temporale; solo nell’ultimo duetto della cantata (Mein Freund ist mein)
I’unione verra raffigurata nella sua piena realizzazione. Cosi come le
volute del violino fungono da collante fra la voce del soprano e quella
del basso, allo stesso modo la lampada che brilla nella notte “unisce”
lo Sposo e la sposa che lo attende: essa simboleggia la fede che la
sposa ha nella venuta dello Sposo (se non credesse al suo arrivo, non
sprecherebbe il prezioso olio che viene fatto ardere), la speranza che
Egli arrivi presto, ’amore che li lega e che la porta ad aspettare lungo
la notte. La presenza del fuoco della lampada, quindi, ¢ cio che rende
presente lo Sposo assente: simboleggiando la fede, la speranza e I’a-
more della sposa per Lui, costituisce una modalita dell’amore, un
modo con cui i due vicendevolmente si amano, ¢ quindi, in certo
modo, una “presenza’ dello Sposo che ancora tarda.

Evidentemente, quindi, la parte del violino piccolo, e generalmente
tutto il movimento, sono un’espressione del desiderio di unione fra i
due: un desiderio cui il motivo iniziale da I’impronta, con il suo tipico
slancio verso 1’alto e la sensazione di tensione che trasmette, e che poi
si sostanzia ed esprime nello svilupparsi degli arabeschi del violino.
Va segnalato che, come ho evidenziato in Through Music to Truth'3,

13 BErTOGLIO, Through Music to Truth, 127-130.
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dei motivi affini a quello “del desiderio” si trovano anche in altri
movimenti della Cantata, e ’intervallo di sesta ascendente ¢ caratteriz-
zante nel Corale di Nicolai cui I’intera composizione si ispira (inter-
vallo presente anche nell’Adoro te devote da cui il Corale ¢ derivato,
quindi con una ulteriore connotazione eucaristica).

Un motivo simile, sebbene non identico, si trova in apertura del
secondo movimento della Cantata BWYV 49, Ich geh’ und suche mit
Verlangen, del 1726 come la BWV 55 citata precedentemente. L’ Aria,
che ¢ il primo movimento cantato della composizione, dopo una
Sinfonia strumentale, ¢ affidata alla voce del basso che, ancora una
volta, rappresenta la vox Christi. Anche in questo caso, come peraltro
nella BWV 140 e nella Passione secondo Matteo, il testo verbale del
libretto ¢ intessuto di rimandi al Cantico dei Cantici. Qui, ¢ il perso-
naggio di Cristo ad andare in cerca, con “desiderio” (“Verlangen”),
della sua “bellissima sposa”, chiamata “colomba”, con un appellativo
tipico del libro biblico attribuito a Salomone. Anche se al suo primo
apparire la voce solista non riprende il motivo proposto dall’organo
solista in apertura dell’Aria, alle bb. 42-44, quando torna il testo ver-
bale iniziale, troviamo un motivo simile a quello del “desiderio”.

f
1 3] L J Ich geh und su - che mit Ver -lan - gen
| I |

Figura 4 - Bach, Cantata BWV 49/2, bb. 1-2 ¢ 41-44

A sua volta simile, ma con un’impronta marcatamente differente
conferita dal modo maggiore e dal tempo lento, ¢ il motivo iniziale del
quarto movimento, Ich traue seiner Gnaden, di una Cantata successi-
va, la BWV 97, In allen meinen Taten, del 1734. In questo caso, il
testo verbale, basato sul Corale di Paul Fleming (1642) che ispira I’in-
tera Cantata, afferma che il fedele si fida e si appoggia sulla Grazia di
Dio. Anche qui lo strumento che affianca la voce solista ¢ il violino,
utilizzato in modo alquanto virtuosistico (sebbene nel tempo lento) da
Bach. Il “motivo del desiderio”, proposto in modo piu evidente dal
violino (la parte vocale non lo presenta se non in modo un po’ defor-
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mato e incompleto), sembra qui avere la funzione di trasmettere un’i-
dea di anelito quieto e sereno, come il desiderio di un bambino per le
braccia della mamma. E un desiderio meno appassionato di quello
delle altre Cantate, che si basano sul simbolismo nuziale, ma non per
questo meno intenso e profondo.

P

L

Figura 5 - Cantata BWV 97/4, incipit

CONCLUSIONI: EROS E AGAPE

Abbiamo percio potuto osservare come il “motivo del desiderio”
pervada, in modo piu o meno evidente, diverse composizioni sacre di
Bach, caratterizzandole e conferendo loro una particolare pregnanza
semantica. Ad esso Bach affida il compito di veicolare forme diverse di
desiderio, tutte, perd, accomunate da una profonda tensione e proten-
sione verso 1’oggetto del desiderio stesso. L’anziano Simeone di Ich
habe genug desidera la morte, o, per meglio dire, desidera quell’'unione
con Dio — con il Dio fatto bambino che tiene in braccio — che la morte
potra rendere eterna e presente. Il peccatore pentito di Erbarme dich,
che osserva le lacrime amare di Pietro, desidera la riconciliazione con
Cristo, grazie alla quale potra vivere I’unione con Lui, ma anche a sua
volta causata dall’unione con Lui. La sposa di Wann kommst Du, mein
Heil desidera I’arrivo dello Sposo per poter rimanere con Lui. Lo stes-
so Cristo, in Ich geh’ und suche mit Verlangen, desidera 1’anima sposa
per arricchirla dei suoi doni, per invitarla alla sua mensa, e, natural-
mente, per unirsi a lei tramite questi mezzi. Il fedele di Ich traue sei-
ner Gnaden desidera la Grazia che ¢ strumento dell’unione con Dio e
premio in se stessa per ’anelito dell’anima credente.

Nel “motivo del desiderio”, la dinamica musicale delle tensioni e
delle distensioni, delle attese e degli appagamenti viene utilizzata in
modo perfetto. La temporalita stessa della musica articola 1’esperienza
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e ’espressione del desiderio umano, orientando gli eventi musicali nel
tempo a un fine, un felos, un obiettivo che la musica fa presentire e
intuire, direzionando 1’attesa dell’ascoltatore verso cio che logicamen-
te ci si puo immaginare. Tale attesa ¢ poi concretizzata musicalmente
tramite la dinamica “immediata” fra dominante e tonica, in cui la toni-
ca funge da forza attrattiva potentissima rispetto alla dominante, quasi
come un magnete per il ferro, e tramite la dinamica “dilazionata”
dell’ulteriore passaggio tonica/mediante. Siccome normalmente la
tonica ¢ il punto d’arrivo della cadenza, il proseguire il movimento
raggiungendo la mediante per grado congiunto trasmette I’impressione
di un’insoddisfazione profonda, di un non-appagamento che contrasta
con la “sicurezza” che normalmente la tonica trasmette. Queste im-
pressioni sono rafforzate dalle scelte metriche, per cui il moto domi-
nante/tonica, tanto assertivo, viene ulteriormente corroborato dal ritmo
levare/battere, mentre le notine successive concorrono a proseguire
quel cammino verso 1’alto, scardinando la dimensione di stasi cui I’ap-
prodo sulla tonica potrebbe condurre.

Il “motivo del desiderio” racconta quindi un moto piu semplice e
immediato, che trova subito I’oggetto della propria ricerca, e uno piu
complesso, che non si accontenta della prima tappa ma prosegue con
un anelito rafforzato, paradossalmente, proprio dall’aver trovato la
prima delle risposte cercate.

E significativo che non sia soltanto il peccatore di Erbarme dich, e
nemmeno solo la sposa innamorata della Cantata BWV 140 a dar voce
a questo desiderio. Bach pone il “motivo del desiderio” anche sulle
labbra del personaggio-Cristo, sia nella Cantata BWV 140 stessa (in
cui ¢ Lui a rispondere alla sposa rassicurandola sul proprio prossimo
arrivo), sia nella BWYV 49, nella cui frase d’apertura il “sentimento di
Cristo” ¢ quello di un’appassionata inquietudine, che lo spinge ad
andare in ricerca dell’amata.

E un motivo che evidentemente da corpo musicale all’amore, a
quell’amore unitivo il cui obiettivo ¢ la comunione fra amante e
amato, e tutto cio che da tale comunione puo sgorgare — la riconcilia-
zione, il perdono, la Grazia, il riposare sereni in Cristo. E I’amore sim-
boleggiato dal motivo musicale mi sembra contenga in sé le due
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dimensioni che il testo celeberrimo di Nygren qualifica come “eros” e
“agape”!*. Alla luce delle affermazioni di Nygren, sembra che 1’amore
di desiderio, I’Eros, non trovi posto in Dio, e nemmeno nel vero
amore cristiano, che dall’Agape divina nasce e di essa si nutre. Per
Nygren, Eros e Agape simboleggiano rispettivamente 1’amore non-cri-
stiano e quello cristiano!3, si muovono in direzioni completamente
opposte (I’Eros verso ’alto, I’Agape verso il basso!®), e sono motivati
rispettivamente da una mancanza o necessita e da una sovrabbondan-
zal’, sicché, in contrasto all’amore come “bisogno” (I’Eros), I’ Agape ¢
amore come “dono”.

Eros ¢ desiderio anelante; tuttavia, in Dio non vi € mancanza né bisogno
e, di conseguenza, non vi ¢ desiderio né sforzo. Dio non puo ascendere a
qualcosa di superiore. [...] Poiché I’agape ¢ un amore che discende,
donando liberamente e generosamente dalla propria sovrabbondanza,
laccento principale cade, con necessita ineludibile, sul lato di Dio!®.

In realta, la musica di Bach e le audaci parole di alcuni mistici
sembrano suggerire una situazione meno polarizzata, piu ricca di sfu-
mature, che, lungi dallo svilire I’amore divino o dal postularvi una
dimensione di necessita, lo rende tuttavia ancora piu appassionato e
appassionante. Divo Barsotti, per esempio, postulava che I’amore di
Dio ¢ sia eros sia agape!?, commentando un passo di Santa Caterina da

14 A NYGREN, Agape and Eros (trad. P. S. WATSON), The Westminster Press,
Philadelphia 1953.

15 NYGREN, Agape and Eros, 39.

16 NYGREN, Agape and Eros, 210.

17 NYGREN, Agape and Eros, 210.

18 «Eros is yearning desire; but with God there is no want or need and therefore no
desire nor striving. God cannot ascend higher. [...] Since agape is a love that
descends, freely and generously giving of its superabundance, the main emphasis
falls with inescapable necessity on the side of God»: NYGREN, Agape and Eros, 212.

19 Cf. D. BARSOTTI, Luce e silenzio, EDB, Bologna 1993, 26; D. BARSOTTI, 1l Mistero
cristiano nell’anno liturgico, San Paolo, Milano 2004, 221-227.
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Siena in cul sembrano incontrarsi il desiderio infinito dell’uvomo con
un “desiderio” di Dio:

Si che il desiderio vostro ¢ infinito: ché altrimenti non varrebbe né
avrebbe vita alcuna virtu se fossi solamente servito con cosa finita,
perché o, che sono Dio infinito, voglio essere servito da voi con cosa
infinita; e infinito altro non avete se non I’affetto e il desiderio vostro
dell’anima20.

Si potrebbe quindi dire che in Dio vi sia un desiderio (eros) di donar-
si (agape), un desiderio tanto infinito quanto infinito ¢ Dio stesso. E se
investigare la possibilita e le modalita di un tale desiderio nella vita di
Dio trascenderebbe abbondantemente i limiti di questo articolo, si puo
perlomeno ricordare che la persona divino-umana di Cristo ha conosciu-
to il desiderio, I’anelito, 1’aspirazione: in Lc 12,49, Cristo afferma di
essere venuto a «gettare fuoco sulla terray, e la sua espressione «quanto
vorrei che fosse gia acceso» tradisce un profondo, intenso desiderio; in
Lc 22,15 Gesu afferma di aver «desiderato ardentemente di mangiare
[la] Pasqua» con i suoi amici, e in Mt 23,37 parla del proprio desiderio
ripetuto di raccogliere i figli di Gerusalemme sotto le sue ali come una
chioccia con 1 pulcini. Anche in questi casi, non si tratta ovviamente di
desideri possessivi, egocentrici, ma ¢ innegabile che il desiderio di unio-
ne, di amore per e con la creatura — un desiderio naturalmente agapico —
diventa una necessita, un “bisogno” per lo stesso Cristo, e, possiamo
immaginare, anche per Dio (che “vuole” che tutti gli uomini siano sal-
vati: 1Tm 2,4).

L’incontro fra I’essere umano e Dio si pud quindi caratterizzare
come un incontro fra due desideri, entrambi infiniti — quello dell’uo-
mo perché creato capax infiniti, ¢ quello di Dio perché infinito come
Lui stesso —, che, nel tempo della vita umana, si esprimono come
nostalgia, aspirazione e protensione. Non a caso, ¢ proprio la musica
di Bach ad aver dato voce alla nostalgia di Dio (altrimenti quasi total-
mente inespressa) provata da una personalita che si definiva atea e la

20 CATERINA DA SIENA, I libro, a cura di U. MEATTINI, Edizioni Paoline, Roma 1969, 297.
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cui produzione ¢ pervasa di disperato ateismo. Come ha magnifica-
mente studiato e sintetizzato Pier Francesco Micciché?!, Emil Cioran
riservo le proprie pagine piu vicine a una professione di fede e piu
espressive della nostalgia di Dio alla musica di Bach: fra i tanti pas-
saggi citati da Micciche, basti ricordare la splendida espressione se-
condo cui Bach ¢ la «scala di lacrime sulla quale salgono i nostri desi-
deri di Dio»?2. Ed ¢ significativo, molto significativo a mio vedere,
che fra i brani bachiani preferiti da Cioran ci siano molti di quelli in
cui il “motivo del desiderio” ¢ tanto evidentemente presente. Osserva
Miccicheé, commentando questo impressionante fenomeno: «A Cioran,
che conosceva il tedesco, il testo non doveva risultare incomprensibi-
le; si tratta dunque di un gusto musicale, certo, ma non scevro dall’a-
spetto semantico e narrativo del testo»?3.

Scrive infatti Cioran a proposito di alcune delle composizioni sacre
di Bach che preferiva: «Ascolto le cantate n. 189 e n. 140 di Bach, ese-
guite dal coro Bach di Mannheim. Immenso conforto e desiderio di
piangere»?*. E ancora: «Ich habe genug — la cantata che G.M. mi ha
fatto sentire 1’altro giorno mi ha profondamente scosso, specialmente il
finale, con quel tono di allegria in “Ich freue mich auf meinem Tod”»*.

E, a proposito della Passione secondo Matteo da cui proviene
Erbarme dich, afferma che ascoltarla gli permette di «comprendere gli
uomini che si sono suicidati per impazienza del Paradiso»?®. Ripetuta-
mente, nei suoi scritti, la musica di Bach, soprattutto nella sua dimen-
sione sacra, diventa cosi icona di quel desiderio di morte che non ¢
altro che un desiderio di Altro, di Oltre, di infinito.

21 p_ F. MiccicHE, «I1 debito di Dio. A proposito del Bach di Cioran», in L. WUIDAR
(ed.), Musica e trascendenza (titolo provvisorio), Accademia University Press,
Torino 2025.

22 E. CI0RAN, Sommario di decomposizione, Adelphi, Milano 1996, 189.

23 MiccicHE, «I1 debito di Dio.

24 E. CIORAN, Quaderni 1957-1972, Adelphi, Milano 2001, 103.

25 E. CI0RAN, Quaderni 1957-1972, 356. Cf. anche p. 626, dove ripete ’ascolto nel
giorno di Pasqua, e p. 745.

26 E. CIORAN, Le livre des leurres, Gallimard, Parigi 1992, 256.
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In diverse occasioni, Cioran esprime un medesimo concetto: a
dispetto dei limiti umani della personalita di Bach, la sua grandezza sta
proprio nel fatto che «mai alcun mortale [...] ebbe altrettanta nostalgia
[della morte]»?”. E questa Sehnsucht nach dem Tode ¢ parte integrante
dell’esperienza mistica, come esprime, per esempio, proprio lo stesso
Divo Barsotti, secondo cui Dio vive nel cuore dell’'uomo come un
«desiderio infinito che brucia e consuma e non pud conoscere altra fine
che la tua morte»?8. Il tema, pero, ¢ classico nella letteratura mistica,
come attestano, per citare solo due fra gli esempi piu evidenti, santa
Teresa di Gesu e san Giovanni della Croce?. Nostalgia della morte
come strumento per I’unione, per I’incontro, per I’abbraccio infinito.

La musica, e in particolare la musica di Bach, diventa cosi espres-
sione di una nostalgia infinita, di una nostalgia reciproca che unisce
I’uomo a Dio e Dio all’'uomo: uniti non solo nella pienezza dell’amo-
re, inattingibile nel tempo, ma uniti anche dall’avere in comune quello
stesso infinito desiderio. E cosi forse si puo dire che il desiderio di
unione ¢ unione in se stesso perché unisce in una stessa aspirazione e
in uno stesso volere coloro che lo provano 1’uno per 1’altro: nel desi-
derio di unione con Cristo vissuto da Simeone c’¢ gia 1’'unione con
Colui che desidera di unirsi al suo anziano fedele profeta; nella pre-
ghiera del peccatore pentito c’¢ gia la gioia del Padre misericordioso
che esulta per il ritorno tanto atteso, spiato da lontano; nella fede, spe-
ranza e amore della vergine saggia c¢’¢ gia 1’unione con Colui che a
sua volta desidera donarsi a lei. La musica di Bach ce lo racconta, con
un piccolo simbolo di immensa pregnanza espressiva.

27T E. CIORAN, L’inconveniente di essere nati, Adelphi, Milano 1991, 104-105. Si veda
anche E. CIORAN — G. BALAN, Tra inquietudine e fede: Corrispondenza (1967-1992),
Mimesis, Milano 2017, 66-67; E. CIORAN, Quaderni 1957-1972, 764. Cf. anche la
citazione riportata alla nota 25, proprio relativamente a Ich habe genug. Ringrazio
cordialmente Pier Francesco Micciche per avermi segnalato e fornito queste citazioni.

28 D. BARSOTTI, In Cristo. Diario mistico 1981, Rusconi, Milano 1988, 95; corsivo
nell’originale.

29 S. TeRESA pI GESU, «Desiderio del cielow, in Opere, Postulazione generale O.C.D.,
Roma 1985, 1499-1501; S. GilovANNI DELLA CROCE, «Strofe dell’anima che soffre
per vedere Dio», in Opere, Postulazione generale O.C.D., Roma 1985, 1043-1044.
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“PELLE ET CARNIBUS VESTISTI ME, OSSIBUS
ET NERVIS COMPEGISTI ME”
L’AGIRE DI DIO NELL’AZIONE
DI OGNI CREATURA NELLA SUMMA THEOLOGIAE
DI TOMMASO D"AQUINO

ANDREA MARIA CobpIGNOLA O. P.

INTRODUZIONE

L’oggetto di questo articolo ¢ molto circoscritto: si tratta di evi-
denziare come Tommaso d’ Aquino abbia reso ragione nella Somma di
teologia dell’agire di Dio nell’agire di ogni creatura cosi come deter-
minato in I, q. 105, a. 5. Questa questione desta nondimeno molto
interesse perché tratta del rapporto esistente tra I’azione di Dio e quel-
la delle creature (spirituali e corporali), e di come poter rendere conto
teologicamente del fatto che in molti passi della Scrittura 1’operazione
della natura venga riferita direttamente all’azione di Dio, come nel
versetto citato da Tommaso nell’articolo in esame: «Di pelle e di
carne mi hai rivestito, di ossa e di nervi mi hai intessuto» (Gb 10,11).
Si trattera anche di manifestare un tema chiave della riflessione meta-
fisica tomista coinvolto in questa soluzione.

Se I’attenzione principale del presente lavoro si concentrera sulle
analisi presenti nella Summa, non mancheranno tuttavia dei rimandi
puntuali anche ad altre opere dell’ Aquinate, soprattutto la Somma contro
i Gentili e il De Potentia, cosi da poter approfondire il suo pensiero su
questo soggetto e presentarlo con una certa completezza. Nel concreto
procedero in tre momenti: innanzitutto 1) offrird una sintesi del pensiero
di Tommaso su questo tema collocandolo all’interno del suo sistema teo-
logico, successivamente 2) analizzero in dettaglio la sua soluzione magi-
strale in I, q. 105, a. 5. e concludero, infine, 3) evidenziando brevemente
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le connessioni tra quanto determinato con altri temi filosofici-teologici
implicati, sottolineando il valore e I’originalita della filosofia tomista e il
modo in cui ¢ utilizzata in teologia in questo caso.

1. IL RAPPORTO TRA L’AZIONE DI DIO E L'AZIONE
DI OGNI CREATURA SECONDO TOMMASO D’ AQUINO

Il tema riguardante I’agire di Dio in ogni operazione delle creature
¢ sviluppato all’interno della Summa theologiae in 1, q. 105, a. 5, e
rientra nella trattazione sul secondo effetto del Governo divino concer-
nente la mozione delle creature verso il loro bene. Questa questione,
nel pensiero dell’ Aquinate, si collega direttamente a cid che riguarda
I’esecuzione della Provvidenza, percio, prima di analizzare in detta-
glio quell’articolo, procedo previamente a descrivere in sintesi come
Tommaso abbia caratterizzato la Provvidenza e in quale modo si rap-
porti al Governo divino, cosi che risulti piu chiaro anche lo sfondo
entro cui si snoda la soluzione espressa nell’articolo in esame.

L’ Aquinate definisce la Provvidenza! come la ratio ordinis rerum in
finem?, ovvero ¢ lo stesso progetto-piano creatore concepito da Dio in sé stes-
so, i1l quale & formalmente nell’intelletto divino, presupposta, pero, la volizio-
ne del fine, ed ¢ legato alla conoscenza pratica che ha delle sue creature?.

I Sull’evoluzione della presentazione di questo tema nel pensiero di Tommaso e
soprattutto sul legame di questo con ’apparizione del primo vero e proprio trattato
sul governo divino — che ¢ un’innovazione dell’Aquinate —, vedi: E. PERRIER,
L’attrait divin. La doctrine de [’opération et le gouvernement des créatures chez
Thomas d’Aquin, Parole et Silence, Paris 2019, 412-430.

2 Cf. TOMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 1, co.

3 Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 1, ad 3: «Providentia est in
intellectu, sed praesupponit voluntatem finis: nullus enim praecipit de agendis prop-
ter finem, nisi velit finem». Cf. TOMMASO D’AQUINO, De Veritate, q. 5, a. 1, co.:
«Ideo providentia in Deo includit et scientiam et voluntatem, sed tamen essentialiter
in cognitione manet, non quidem speculativa sed practica». Cf. TOMMASO
D’AQUINO, In [ Sent., d. 39, q. 2, a. 1, sol.
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Essa ¢ universalet, immediata’ e certa®. Questo progetto riguardante la
creazione, per la partecipazione e I’assimilazione alla bonta divina,
comprende |’instaurazione di un duplex ordo di bonta nelle cose create’

4 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 2, co.: «Causalitas autem
Dei, qui est primum agens, se extendit usque ad omnia entia, non solum quantum ad
principia speciei, sed etiam quantum ad individualia principia, non solum incorrupt-
ibilium, se etiam corruptibilium. Unde necesse est omnia quae habent quocumque
modo esse, ordinata esse a Deo in finem [...]. Cum ergo nihil aliud sit Dei provi-
dentia quam ratio ordinis rerum in finem, [...] necesse est omnia, inquantum partic-
ipant esse, intantum subdi divinae providentiae».

3 L’intelligenza divina si estende a tutte le cose immediatamente, fino ai minimi par-
ticolari e senza alcun difetto o limitazione, in modo da concepire e ordinare non
solo tutte le cose, ma anche tutte le relazioni tra i loro effetti. Cf. ToMMASO
D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 3, co.: «Ad providentiam duo pertinent:
scilicet ratio ordinis rerum provisarum in finem; et executio huius ordinis, quae
gubernatio dicitur. Quantum igitur ad primum horum, Deus immediate omnibus
providet. Quia in suo intellectu habet rationem omnium, etiam minimorum: et
quascumque causas aliquibus effectibus praefecit, dedit eis virtutem ad illos
effectus producendos. Unde oportet quod ordinem illorum effectuum in sua ratione
prachabuerity.

6 Dio realizza in maniera infallibile cid che ha disposto, e lo fa precisamente nel
modo in cui ha deciso che debba accadere, ma la certezza della Provvidenza non
rende necessarie tutte le cose, né impedisce gli effetti contingenti. Infatti, Egli
provvede e dispone ciascuna cosa rispettando la natura che ha donato ad essa e per
realizzare la massima perfezione dell’universo. Per questo € prevista la realiz-
zazione di tutti i gradi degli esseri, e la loro prima divisione ¢ tra necessario e con-
tingente, cosi che ¢ assicurato il compimento di entrambi secondo i loro rispettivi
effetti. Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 19, a. 8; q. 22, aa. 2.4;
ToMMASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 72.

7 Cf. ToMMASO D’AQUINO, In II Sent., d. 1, q. 2, a. 3, sol.: «Ipse enim duplicem
ordinem in universo instituit; principalem scilicet, et secundarium. Principalis est
secundum quod quod res ordinantur in ipsum; et secundarius est secundum quod
una iuvat aliam in perveniendo ad similitudinem divinamy. Esiste percio una bonta
dell’ordine delle cose verso il fine ultimo di tutto, che ¢ la stessa bonta divina, ma,
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e la disposizione di tutto cid che concorre al raggiungimento del fine
ultimo?.

Se la Provvidenza riguarda dunque Dio in sé stesso e, come tale, ¢
eterna, per contro, I’esecuzione di questo progetto concerne il Gover-
no divino il quale ha un carattere temporale e per scelta del Creatore si
attua per mezzo di intermediari, cio¢ delle creature®. Dio ha voluto
infatti nobilitare le sue creature alla dignita di essere delle vere cause
seconde dell’esecuzione del suo volere, conferendogli la somiglianza
alla sua bonta di modo che possano non soltanto essere buone in sé
stesse, ma essere anche causa di bontd per altri, imitando cosi Dio
tanto nel loro essere quanto nel loro agire!®.

allo stesso tempo, esiste una vera bonta inerente alle cose in quanto esistenti e in
quanto realmente ordinate anche le une verso le altre per il raggiungimento del
fine ultimo. Si distingue allora un bene-fine trascendente rispetto all’ordine dell’u-
niverso, e questo ¢ il sommo bene e fine ultimo di tutto che & Dio, ma si ha anche
un bene detto immanente all’universo, e questo ¢ dato appunto da questo ordine-
collaborazione delle cose tra di loro stabilito da Dio stesso. Cf. TOMMASO
D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 4, co.: «Post bonitatem autem divinam,
quae est finis a rebus separatus, principale bonum in ipsis rebus existens, est per-
fectio universi».

8 Cf. ToMMASO D’AQUINO, In I Sent., d. 39, q. 2, a. 1, sol.: «Oportet quod consideret
ea quibus promoveatur ad consecutionem finis, et ut tollantur ea quae possunt
impedire finemy». E per la corretta comprensione di questo, ¢ necessario distinguere
quella che ¢ la cura di un agente universale per il bene del tutto, rispetto all’inten-
dere di un agente particolare. Il reggitore dell’universo permette infatti dei mali
particolari per il bene della totalita e per la produzione del maggior numero di per-
fezioni. Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 94; TOMMASO
D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 103, a. 8.

9 Cf. TOoMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22, a. 1, ad 2 : «Ad curam
duo pertinent: scilicet ratio ordinis, quae dicitur providentia et dispositio; et executio
ordinis, quae dicitur gubernatio. Quorum primum est aeternum, secundum
temporaley.

10 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 70.
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11 fine del Governo divino ¢ la partecipazione alla bonta divina ver-
so cui tendono tutte le cose, e, per questo, dal punto di vista del fine,
I’effetto di questa conduzione ¢ uno solo e consiste nell’assimilazione
al sommo bene, cio¢ a Dio stesso. Se si considerano pero le cose attra-
verso cui le creature sono condotte a quel fine, allora si riconoscono
due effetti generali del Governo divino, il primo dei quali ¢ la conser-
vazione delle cose nell’essere, mentre il secondo € la mozione delle co-
se verso il bene!!. Per quanto riguarda la conservazione dell’essere del-
le creature, essa ¢ per definizione attuata immediatamente e simpliciter
da Dio, in quanto ¢ il solo a possedere I’essere per essenza!?. Tuttavia,
in stretta dipendenza rispetto a questa azione, esiste un’azione conser-
vatrice dell’essere esercitata anche da parte delle creature tra di loro'3.
Per quanto riguarda invece il secondo effetto generale del Governo
che ¢ la mozione delle cose al bene, bisogna riconoscere che esso ¢

11 Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 103, a. 4, co.: «Effectus cuiusli-
bet actionis ex fine eius pensari potest: nam per operationem efficitur ut pertin-
gatur ad finem. Finis autem gubernationis mundi est bonum essentiale, ad cuius
participationem et assimilationem omnia tendunt. Effectus igitur gubernationis
potest accipi tripliciter. Uno modo, ex parte ipsius finis: et sic est unus effectus
gubernationis, scilicet assimilari summo bono. Alio modo potest considerari effec-
tus gubernationis secundum ea quibus ad Dei assimilationem creatura perducitur.
Et sic in generali sunt duo effectus gubernationis. Creatura enim assimilatur Deo
quantum ad duo: scilicet quantum ad id quod Deus bonus est, inquantum creatura
est bona; et quantum ad hoc quod Deus est aliis causa bonitatis, inquantum una
creatura movet aliam ad bonitatem. Unde duo sunt effectus gubernationis: scilicet
conservatio rerum in bono, et motio earum ad bonum. Tertio modo potest consid-
erari effectus gubernationis in particulari: et sic sunt nobis innumerabilesy.

12 Dato che la creazione di per sé non implica un cambiamento ma solo una relazione
e una radicale dipendenza, cosi anche la conservazione dell’essere da parte di Dio
non implica una sua nuova azione, ma si attua col permanere dell’operazione divi-
na. Cf. TOMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 104, a. 1, ad 4: «Conservatio
rerum a Deo non est per aliquam novam actionem; sed per continuationem actionis
qua dat esse, quae quidem actio est sine motu et temporey.

13 Cf. TomMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 104, a. 2.



L’agire di Dio nell’azione di ogni creatura nella Summa theologiae... 49

duplice, poiché si da una mozione propria di Dio, ma vi € anche un’a-
zione esercitata dalle creature le une verso le altre!“.

2. I’AGIRE DI DIO NELL'AGIRE DI OGNI CREATURA
IN SUMMA THEOLOGIAE, I, Q. 105, A. 5

Questo ¢ lo sfondo del pensiero teologico entro cui si snoda la
soluzione dell’articolo in I, q. 105, a. 5 riguardante 1’operazione divina
in ogni operazione creaturale, la quale rientra nella trattazione della
prima delle mozioni sopra elencate, cio¢ quella di Dio nei confronti
delle sue creature. Nello specifico, si tratta in questa sede di vedere
quomodo sia vero «quod dicitur Isaiae XXVI: “Omnia opera nostra
operatus es in (sic!) nobis, Domine”»!3, e perché la Scrittura attribui-

14 Cf. TomMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105-119.

15 Cf. TommASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, s. c. La ricorrenza di
questa citazione scritturistica ¢ tipica in Tommaso nell’affrontare questo tema, ¢ il
modo stesso della sua formulazione porta il segno della sua interpretazione:
«Lorsqu’il s’enquiert parmi les multiples attestations scripturaires de celle qui
refléte le mieux cette dimension de la doctrine du gouvernement divin, 1’ Aquinate
s’arréte a Isaie: “toute nos ceuvres, tu les accomplis pour nous” (Is 26, 12). [...]
nous sommes placés au cceur de la théologie biblique du Dieu Unique en tant qu’ll
est Seigneur de toutes choses et opére en tous. Ce cceur, nous explique Thomas, est
que I’opération divine opere dans I’opérant son opération pour le conduire a sa
perfection. Une singularité dans la référence a Isaie pourrait résumer cette convic-
tion. Thomas cite systématiquement ce texte en I’interpolant avec Ph 2, 13 [...].
L’insistance sur le “en nous (in nobis)” vient ainsi préciser le “pour nous (nobis)”
de la version commune par I’indication de I’immanence de I’opération divine dans
les sujets du gouvernement. Dieu opére a I’intime. Cette insistance n’est pas acci-
dentelle, elle s’insére dans une profonde réflexion sur 1’étre-1a (adesse) de Dieu a
toutes ses ceuvres. Rappelons-en le principe énoncé au début de la Somme de
théologie: “Partout ou une chose opére, elle est 1a. Or Dieu opere en tous (in
omnibus), comme le dit Isaie: foutes nos ceuvres tu les opéres en nous, Seigneur.
Donc Dieu est dans toutes les choses” [ST, 1, q. 8, a. 1, s. c.]. [...] Ces rappels nous
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sca in molti passi ’opera della creatura al Creatore'¢. Si notera come,
secondo Tommaso, per affrontare questioni come questa sia necessario
possedere una corretta nozione della bonta, sapienza e onnipotenza di-
vina, nonché dei rapporti che intercorrono tra Dio, in quanto causa pri-
ma, ¢ le creature, in quanto cause seconde. Poiché poi le creature sono
esecutrici del Governo divino tramite il loro stesso operare, si tratta di
rendere conto anche del valore di tutte le mediazioni stabilite da Dio.
Per fare questo, Tommaso ricorre, durante tutta la sua soluzione, alle
risorse messe a disposizione dalla ricerca filosofica, impiegando il
cuore della sua metafisica per mostrare quale sia il modo corretto di
riconoscere 1’agire del Creatore nell’agire di ogni operante. Se deter-
minando il primo effetto del Governo divino a proposito della conser-
vazione dell’essere, I’ Aquinate ha notato come Dio sia sempre presen-
te dove sono le cose create ed ¢ precisamente per questa sua presenza
continuata che le cose hanno garantita la loro sussistenza, cosi, in
modo analogo, si mostra, in questo articolo, come Dio sia sempre pre-
sente con la sua operazione anche dove sono gli effetti delle creature,
ed ¢ precisamente per 1’esercizio di questa operazione divina che le
cose possono avere degli effetti loro propri.

Per entrare nel merito, la risposta di Tommaso si divide in due parti
principali, e rispecchia in sintesi il metodo tipico da lui enunciato
riguardo all’esplicitazione dell’ufficio del sapiente, consistente nel
rendere nota la verita scartando al contempo anche [’errore che vi si

montrent que Thomas envisage le “in nobis” de 1’opération divine en tout opérant
dans la continuité de 1’étre-1a de Dieu dans la création et dans la conservation. [...]
L’intimité divine en toute chose trouve ainsi dans le gouvernement divin a la fois
son prolongement et son achévement» (PERRIER, L ‘attrait divin, 554-555.557-558).
Vedi anche: S.-T. BONINO, «“Dieu opére en nous le vouloir et I’opérer”, Ph 2, 13
dans I’ceuvre de saint Thomas d’Aquiny», in N. AwAIs — B.-D. DE LA SOUJEOLE —
D. REY-MEIER (edd.), Une théologie a I’école de saint Thomas d’Aquin (Hommage
au prof. Gilles Emery op a I’occasion de ses 60 ans), Cerf, Paris 2022, 261-294.

16 Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Et propter hoc in
sacra Scriptura operationes naturae Deo attribuuntur quasi operanti in natura; secun-
dum illud Job X: “Pelle et carnibus vestiti me, ossibus et nervis compegisti me”».
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oppone. Tommaso comincia la sua soluzione magistrale innanzitutto
rigettando 1’opinione erronea di coloro che compresero 1’operazione di
Dio in ogni operante in modo da togliere una reale operativita alle
creature, cosi che, per esempio, non sia realmente il fuoco a scaldare,
ma sia solo Dio a realizzare immediatamente quell’effetto!”.

Per denunciare la scorrettezza di questa forma estrema di occasio-
nalismo, 1’Aquinate porta due motivazioni che coinvolgono la rifles-
sione filosofica in teologia. La prima riguarda la perfezione di Dio,
mentre la seconda la perfezione della creatura. Quella posizione ¢
insostenibile, innanzitutto, perché insinuerebbe un’impotenza del
Creatore, dato che ¢ I’efficacia della sua virtus che rende le cose capa-
ci di operare. Quindi, il rimuovere ogni ordine tra causa ed effetto nel
creato significa togliere qualcosa alla potenza divina'®. Si denuncereb-

17 Cf. TomMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Respondeo
dicendum quod Deum operari in quolibet operante aliqui sic intellexerunt, quod
nulla virtus creata aliquid operaretur in rebus, sed solus Deus immediate omnia
operaretur; puta quod ignis non calefaceret, sed Deus in igne, et similiter de
omnibus aliis». Tommaso riporta qui solo la posizione piu estrema di quelle dot-
trine filosofiche e teologiche, in altri luoghi ha analizzato tutte le varie teorie di cui
aveva conoscenza di autori che negavano o svilivano le attivita e le operazioni
delle creature, correggendo anche punto per punto ogni loro asserzione filosofica-
mente scorretta: cf. TOMMASO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, cc. 69-70.
Per un’analisi di quelle posizioni secondo la comprensione dell’Aquinate, vedi:
M. FERRANDI, L’action des créatures. L occasionnalisme et [’efficace des causes
secondes, Téqui, Paris 2003, 29-52.

18 ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Hoc autem est
impossibile. Primo quidem, quia sic subtraheretur ordo causae et causati a rebus
creatis. Quod pertinet ad impotentiam creantis: ex virtute enim agentis est, quod
suo effectui det virtutem agendi». Per questo, togliere della perfezione alla creatura
per cio che riguarda la sua operazione, significa in definitiva togliere qualcosa alla
manifestazione della perfezione di Dio, perché «Perfectio effectus demonstrat per-
fectionem causae: maior enim virtus perfectiorem effectum inducit. Deus autem est
perfectissimum agens. Oportet igitur quod res ab ipso creatae perfectionem ab ipso
consequantur. Detrahere ergo perfectioni creaturarum est detrahere perfectioni
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be, inoltre, anche un difetto nella sapienza del Creatore, perché allora
le virtutes operative sarebbero state conferite alle creature oggettiva-
mente invano!®.

Ma vi ¢ anche un’altra ragione per evitare quella soluzione, che si
basa sulla concezione metafisica dell’essere e dell’operazione propria
di Tommaso?°. Infatti, se si togliesse alle creature la capacita di pro-
durre 1 loro effetti, si renderebbero in tal modo vane tutte le cose crea-
te, poiché si negherebbe ad esse la possibilita di raggiungere la loro

divinae virtutis. Sed si nulla creatura habet aliquam actionem ad aliquem effectum
producendum, multum detrahitur perfectioni creaturae: ex abundantia enim perfec-
tionis est quod perfectionem quam aliquid habet, possit alteri communicare»
(ToMMASO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 69, n. 2445). Questo argo-
mento ¢ direttamente collegato anche alla corretta comprensione della bonta divi-
na. Dio, infatti, ha impresso la sua somiglianza nelle creature, non soltanto per
quanto riguarda il loro essere, ma anche per quanto riguarda il loro agire. Per
questo, il fatto che le cose possano avere delle operazioni proprie «non enim hoc
est ex insufficientia divinae virtutis, sed ex immensitate bonitatis ipsius, per quam
suam similitudinem rebus communicare voluit non solum quantum ad hoc quod
essent, sed etiam quantum ad hoc quod aliorum causae essent: his enim duobus
modis creaturae communiter omnes divinam similitudinem consequuntur»
(TomMmASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 70, n. 2465). Misconoscendo
la bonta divina, si ¢ portati cosi anche a non riconoscere il duplice ordine di bonta
che ¢ stato instaurato nelle cose.

19 Tommaso D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Secundo, quia vir-
tutes operativae quae in rebus inveniuntur, frustra essent rebus attributae, si per eas
nihil operarentur», fatto che Tommaso ha apertamente ricondotto all’essere con-
trario alla sapienza divina: «Contra rationem sapientiae est ut sit aliquid frustra in
operibus sapientis. Si autem res creatae nullo modo operarentur ad effectus pro-
ducendos, sed solus Deus operaretur omnia immediate, frustra essent adhibitae ab
ipso aliae res ad producendos effectus. Repugnat igitur praedicta positio divinae
sapientiae» (TOMMASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 69, n. 2443).

20 Ritengo corrette le osservazioni sul fatto che sia opportuno sottolineare la metafisi-
ca dell’operazione in Tommaso per avere una visione completa della sua metafisi-
ca dell’essere; su questo vedi: PERRIER, L ‘attrait divin, 21-364.
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perfezione e il loro fine?!. L’opinione di coloro che negano gli effetti
alla creatura si basa dunque su una scorretta conoscenza di Dio e delle
realta create.

21 ToMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Quinimmo omnes res
creatae viderentur quodammodo esse frustra, si propria operatione destituerentur:
cum omnis res sit propter suam operationem. Semper enim imperfectum est
propter perfectius: sicut igitur materia est propter formam, ita forma, quae est actus
primus, est propter suam operationem, quae est actus secundus; et sic operatio est
finis rei creatae». Per rendersi conto dello spessore di queste affermazioni cosi
lapidarie, ¢ necessario considerare due punti della visione teologica e metafisica
tomista a riguardo delle creature. Innanzitutto il fatto che tutto cio che esiste ¢ una
partecipazione creata e limitata dell’infinita bonta e perfezione divina, di modo tale
pero che la differenza tra creatura e Creatore restera sempre piu grande di qualsiasi
loro somiglianza, dato che Dio rimane sempre infinitamente superiore, trascen-
dente, e al di 1a dei limiti di qualsiasi cosa. L’altro punto capitale da tenere pre-
sente ¢ che vi €, nelle cose create, una reale distinzione tra il loro essere e la loro
essenza, i quali stanno tra loro come 1’atto alla potenza, cosi come tra il loro essere
sostanziale e il loro operare, i quali si rapportano tra loro come atto primo (o per-
fezione prima) rispetto ad un atto secondo (o perfezione seconda secondo un’inten-
sificazione). Solo in Dio, in quanto atto puro, essere e operare coincidono, cosi che
lui sia la sua stessa perfezione e beatitudine per natura. Tutti gli esseri creati, per
contro, non hanno la loro ultima perfezione dal loro essere sostanziale, poiché non
sono la loro stessa perfezione, ma la ricercano attraverso il loro operare, esercitan-
do il quale compiono una vera imitatio Dei, perché «tendit enim in divinam simili-
tudinem res creata per suam operationem» (TOMMASO D’AQUINO, Summa contra
Gentiles, 111, c. 21, n. 2018). Per questo, quindi, Tommaso puo affermare, nel suo
respondeo, che ogni cosa ¢ in vista della sua operazione, al modo in cui la forma,
in quanto atto primo, ¢ per la sua operazione, in quanto atto secondo, perché cia-
scuna cosa cerca la propria realizzazione e beatitudine. E per questa ragione che
I’ Aquinate difendera sempre I’attivita di tutti gli enti — compresi i corpi materiali —
contro ogni occasionalismo o riduzionismo, perché privarli delle loro operazioni
significherebbe negargli esplicitamente la possibilita della loro perfezione, e com-
prometterebbe la verita del loro tendere naturale al sommo bene nel modo loro pro-
prio. Cf. TOMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 115, a. 1.
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Rigettata in questo modo quella comprensione erronea, Tommaso
passa a mostrare in quale modo si eserciti la causalita divina rispetto
all’operazione della creatura, e, quindi, in che modo gli effetti propri
delle creature derivino realmente da loro, e, allo stesso tempo, benché
sotto un aspetto e un ordine diverso, dall’operazione divina. Per fare
questo, egli porta una dimostrazione filosofica riguardante i rapporti e
I’influenza che si danno tra Dio in quanto causa prima e le creature in
quanto cause seconde, ¢ la sua argomentazione si snoda analizzando la
causalita emergente dalle quattro cause di Aristotele. Dopo aver visto
che, tra le quattro cause, solo la formale, I’efficiente e la finale inter-
vengono come principi dell’operazione, Tommaso imposta la sua solu-
zione affermando preliminarmente che ¢ precisamente secondo quei
tre generi di causalita che Dio opera in qualsiasi operazione creata?2,
Innanzitutto, Dio esercita quest’azione secondo la causalita finale:

Primo, come causa finale. Infatti ogni operazione tende a un bene vero
o apparente; e poiché nessuna cosa costituisce un bene vero o appa-
rente, se non in quanto partecipa una qualche somiglianza col sommo
bene che ¢ Dio, ne segue che Dio stesso € causa finale di qualunque
operazione?3.

E importante notare come questa priorita accordata alla causalita
finale manifesti un’evoluzione da parte di Tommaso nel suo modo di
affrontare questo tema, che trova a questo punto la sua formulazione

22 TOMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Finis vero et agens et
forma se habent ut actionis principium, sed ordine quodam. [...] Sic igitur secun-
dum haec tria Deus in quolibet operante operatur.

23 ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Primo quidem,
secundum rationem finis. Cum enim omnis operatio sit propter aliquod bonum
verum vel apparens; nihil autem est vel apparet bonum, nisi secundum quod parti-
cipat aliquam similitudinem summi boni, quod est Deus; sequitur quod ipse Deus
sit cuiuslibet operationis causa ut finis». Su questo vedi anche TOMMASO
D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 67, n. 2420.
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piu sintetica ed elegante. Infatti, se questa questione attraversa tutta la
produzione di Tommaso, ¢ solo nella Summa che emerge chiaramente
I’accento posto sulla causalita finale a questo proposito, mentre in altri
luoghi essa veniva, o all’ultimo posto, oppure era semplicemente
lasciata implicita2*.

In secondo luogo, 1’azione divina nelle cose si espleta secondo la
causalita efficiente, per cui € Dio che, secondo un’espressione tecnica,
applica tutte le potenze (materiali e spirituali) ai rispettivi oggetti:

Secondo, in ogni serie di cause agenti subordinate tra loro la seconda
agisce sempre in virtu della prima: infatti, ¢ il primo agente che
muove il secondo ad agire. Quindi, sotto questo punto di vista, tutte le
cose agiscono in virtt di Dio stesso; ed egli ¢ percio causa delle oper-
azioni di tutte le cause agenti?’.

In questo caso, tutta la dimostrazione si basa su una premessa che
Tommaso mette bene in evidenza. L’argomentazione vale perché si
tratta di un caso in cui le cause in questione sono tra loro ordinate per
se, € non per accidens, di modo poi che la causa prima sia vera causa
essendi rispetto alla seconda e non solo causa del fieri di qualcosa?®.

Infine, ’operazione divina si esercita anche secondo la causalita
formale, la quale ¢ compresa da Tommaso a partire dalla metafisica
soggiacente alla partecipazione dell’essere:

24 Cf. TOMMASO D’AQUINO, In II Sent., d. 1, q. 1, a. 4; TOMMASO D’ AQUINO, Summa
contra Gentiles, 111, c. 67; TOMMASO D’ AQUINO, Compendium theologiae, c. 135;
TomMASO D’AQuINO, De Potentia, q. 3, a. 7.

25 ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Similiter etiam con-
siderandum est quod, si sint multa agentia ordinata, semper secundum agens agit in
virtute primi: nam primum agens movet secundum ad agendum. Et secundum hoc,
omnia agunt in virtute ipsius Dei; et ita ipse est causa actionum omnium agentiumy.

26 Per alcune chiarificazioni su questi tipi di causalita, vedi: S. VANNI ROVIGHI,
Elementi di filosofia, vol. 1l: Metafisica, La Scuola, Milano 2013, 68-71.103-106.
Per alcuni approfondimenti, vedi anche FERRANDI, L ‘action des créatures, 179-284.
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Terzo, bisogna ricordare che Dio non soltanto muove gli esseri a
operare applicando all’operazione le loro forme e le loro virtu, come
fa I’artigiano che adopera la scure [...] ma da anche la forma alla crea-
tura che opera, e la conserva nell’essere. Quindi, non solo ¢ causa
delle operazioni in quanto da la forma che ¢ principio di operazione,
come il corpo generante che produce il modo dei corpi gravi e leggeri;
ma anche perché conserva nell’essere le forme e le virtu delle cose;
nel modo stesso in cui il sole ¢ detto causa della manifestazione dei
colori, perché da e conserva la luce che li manifesta?”.

Dio non rende solo operative con la sua azione le potenze di tutte
le cose orientandole al loro oggetto, ma ¢ colui che dona e conserva
alle cose stesse le loro forme e potenze insieme col loro essere. Ed ¢
precisamente la considerazione dell’intimita del proprio essere per cia-
scuna cosa che rivela quell’intimita unica della presenza e dell’opera-
zione divina nell’essere e nell’operare delle sue creature:

E poich¢ la forma ¢ dentro la cosa, e tanto maggiormente quanto piu
una forma vien prima ed ¢ piu universale; ed essendo Dio stesso diret-

27 ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Tertio, consideran-
dum est quod Deus movet non solum res ad operandum, quasi applicando formas
et virtutes rerum ad operationem, sicut etiam artifex applicat securim ad scinden-
dum, [...] sed etiam dat formam creaturis agentibus, et eas tenet in esse. Unde non
solum est causa actionum inquantum dat formam quae est principium actionis,
sicut generans dicitur esse causa motus gravium et levium; sed etiam sicut conser-
vans formas et virtutes rerum; prout sol dicitur esse causa manifestationis colorum,
inquantum dat et conservat lumen, quo manifestantur colores». In effetti, da un
punto di vista metafisico, un effetto ¢ innanzitutto un essere, qualcosa che viene
all’esistenza, per cui vale il seguente ragionamento: «Nihil enim dat esse nisi
inquantum est ens actu. Deus autem conservat res in esse per suam providentiam.
[...] Ex virtute igitur divina est quod aliquid det esse» (TOMMASO D’ AQUINO,
Summa contra Gentiles, 111, c. 66, n. 2408), per cui, per qualsiasi creatura in quan-
to partecipa dell’essere, vale il fatto che, se producono un effetto, «oportet quod
hunc effectum producunt inquantum ordinantur sub primo agente, et agunt in vir-
tute ipsius» (TOMMASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 66, n. 2409).
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tamente in tutte le cose causa dell’essere nella sua universalita, costi-
tutivo di cio che vi ¢ di piu intimo nelle cose; ne segue che Dio opera
intimamente in tutte le creature?®,

3. IL VALORE E L'IMPORTANZA DELLA SOLUZIONE TOMMASIANA

In questo modo, Tommaso puo rendere ragione del motivo per cui
nella Scrittura spesso si attribuiscano le azioni delle creature al Creatore;
non certo per confondere 1’agire di Dio con quello della creatura o per
negare uno dei due, ma per significare la “principalita” di Dio e quella
presenza intima unica e ineliminabile del Creatore nell’atto di creare e
dirigere le sue creature alla sua stessa bonta, e questo € espresso — se-
condo lui — anche nel versetto di Giobbe: «Di pelle e di carne mi hai
rivestito, di ossa e di nervi mi hai intessuto» (Gb 10,11)%.

L’ Aquinate ha condotto nel respondeo questa dimostrazione filoso-
fica, pero non semplicemente per giustificare quei passi scritturistici,
ma per capire “la radice della verita” che significavano, e cio lo ha
portato a riconoscere il fatto che I’agire di Dio non sia mai da pensare
come concorrenziale rispetto all’agire delle creature’®, L’azione divina

28 ToMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Et quia forma rei est
intra rem, et tanto magis quanto consideratur ut prior et universalior; et ipse Deus
est proprie causa ipsius esse universalis in rebus omnibus, quod inter omnia est
magis intimum rebus; sequitur quod Deus in omnibus intime operetur.

29 Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, co.: «Et propter hoc in
sacra Scriptura operationes naturae Deo attribuuntur quasi operanti in natura; secundum
illud Zob X: “Pelle et carnibus vestiti me, ossibus et nervis compegisti me”».

30 Si puod evincere a questo punto che Tommaso ha condotto questa dimostrazione
a posteriori e non a priori. Inoltre, si tratta di una dimostrazione quia ¢ non
propter quid, infatti si € mostrato che 1’agire di Dio si esercita secondo quei rap-
porti e quella causalita nell’agire stesso della creatura, ma non si € mostrato
cos’e ’agire di Dio. Questo era 1’unico tipo di dimostrazione percorribile per
Tommaso, perché ’agire di Dio coincide col suo essere, e come non ¢ possibile
conoscere in questa vita cos e ’essere di Dio, ma solo che é, riconoscendo al con-
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non rende superflua ’azione della creatura’!, né si somma semplice-
mente ad essa come se si trattasse di un equilibrio tra piu forze, ma,
seguendo il ragionamento di Tommaso, bisogna riconoscere che vi
sono due cause totali dello stesso effetto’2. L’effetto risultante, infatti,
non ¢ prodotto in parte da Dio e in parte dalle creature, ma tutto intero
da entrambi, sebbene ciascuno secondo il suo modo e ordine proprio®3.
Questo perché, dal punto di vista metafisico, si riconoscono due cause
totali dell’effetto delle creature, e cio¢ 1’azione di Dio, in quanto causa
prima dell’essere di ogni cosa, secondo la causalita finale, efficiente e
formale, e 1’azione della creatura conformemente alla sua natura, in
quanto vera causa seconda agente per 1’influsso costante della mozio-
ne divina.

E possibile riconoscere in questo modo quei rapporti solo grazie
all’analisi metafisica dei rapporti tra Dio, in quanto causa prima, ¢ le
creature, in quanto cause seconde. E vero che una stessa operazione
non puo procedere secondo I’interezza della sua sostanza da due cause
che sono sullo stesso piano34, ma Tommaso mostra come non sia quel-

tempo alcune caratteristiche che gli competono in quanto causa prima di tutto cio
che esiste, e le relazioni generali che intercorrono tra lui e le creature, cosi, allo
stesso modo, non si pud sapere cosa sia 1’agire di Dio, ma si pud dedurre con
certezza quali rapporti intercorrano tra I’agire di Dio in quanto causa prima
trascendente e 1’operazione delle creature in quanto cause seconde.

31 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, ad 1: «Deus sufficien-
ter operatur in rebus ad modum primi agentis: nec propter hoc superfluit operatio
secundorum agentiumy.

32 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 70, n. 2465: «Patet etiam
quod, etsi res naturalis producat proprium effectum, non est superfluum quod Deus
illum producat: quia res naturalis non producit ipsum nisi virtute divinay.

33 Cf. TomMAsO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 70, n. 2466: «Patet etiam
quod non sic idem effectus causae naturali et divinae virtuti attribuitur quasi partim a
Deo, et partim a naturali agente fiat, sed totus ab utroque secundum alium modum;
sicut idem effectus totus attribuitur instrumento, et principali agenti etiam totusy.

34 Cf. ToMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, ad 2: «Una actio non
procedit a duobus agentibus unius ordinis: sed nihil prohibet quin una et eadem
actio procedat a primo et secundo agentey.
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lo il rapporto tra Dio e le creature. Invero, Dio non ¢ causa in qualun-
que modo, ma lo ¢ in quanto causa trascendente rispetto all’ordine di
qualunque altra causa, ed esercita la sua causalita in modo che «non
soltanto da la forma alle cose create, ma le conserva nell’essere, le
applica all’azione ed ¢ il fine di ogni operazione»™.

Quel legame e quell’influsso esercitato da Dio sulle creature non ¢
percio da pensare né come fosse similare al caso della generazione3®,
né come se si trattasse di un “effetto domino”, ma la loro connessione
perdura sempre nella misura e nel modo in cui le creature partecipano
dell’essere. Per cui, cosi come dimora continuamente 1’influsso della
causa prima sulla causa seconda, cosi ¢ per I’azione costante che la
causa prima esercita sulla seconda che quest’ultima pud produrre i
suoi effetti?’. L’agire della causa seconda (creatura), cosi come del
resto il suo stesso essere, verrebbe a cessare immediatamente qualora
cessasse I’influsso immediato su di lei della causa prima (Creatore). E
per questa precisa analisi su questi rapporti che Tommaso puo affer-
mare che in questo caso la causa seconda ¢ come lo strumento della

35 TOMMASO D’AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a. 5, ad 3: «Non solum dat for-
mas rebus, sed etiam conservat eas in esse, et applicat eas ad agendum, et est finis
omnium actionumy.

36 La generazione esprime la causalita secondo il fieri di qualcosa, e non secondo
Dessere.

37 Questo tipo di causalita lo si riscontra in maniera similare anche nel mondo fisico, ed
¢ per questo che Tommaso cita come esempio, a questo proposito, I’influsso esercita-
to dai corpi celesti sui movimenti dei corpi terrestri, cf. TOMMASO D’AQUINO,
De Potentia, q. 3, a. 7, co. Al di la dei limiti espressi dall’errata cosmologia dell’e-
poca, poiché egli sviluppa un discorso metafisico, il risultato del suo ragionamento
rimane valido. Non mancava comunque di notare le differenze essenziali tra la
causalita divina e quella dei corpi celesti, perché il modo di esercitarsi della causal-
ita divina e il suo influsso in quanto causa prima dell’essere di ogni cosa non ¢ uni-
voco rispetto alla causalita di qualsiasi agente naturale. Per I’ Aquinate rimane sem-
pre chiaro che Dio ¢ trascendente rispetto all’ordine della natura, e che, quindi,
anche la sua causalita non possa essere ridotta ad essere equiparata alla causalita
esercitata da qualsivoglia creatura.
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causa prima, ¢ che la sua influenza si estende sull’effetto della causa
seconda con piu intensita rispetto alla causa seconda stessa.

Le conseguenze di una tale visione delle cose sono enormi, e per-
mettono di rendere conto di temi centrali immediatamente connessi a
questo, quali, per esempio, le relazioni tra 1’operazione divina e la
liberta della creatura3®, nonché il caso in cui quest’ultima cada nel

38 Cf. TOMMASO D’AQUINO, Summa contra Gentiles, 111, c. 67, n. 2419: «In omnibus
causis agentibus ordinatis semper oportet quod causae sequentes agant in virtute
causae primae: sicut in rebus naturalibus corpora inferiora agunt in virtute corpo-
rum caelestium; et in rebus voluntariis omnes artifices inferiores operantur secun-
dum imperium supremi architectoris. In ordine autem causarum agentium Deus est
prima causa, [...]. Ergo omnes causae inferiores agentes agunt in virtute ipsius.
Causa autem actionis magis est illud cuius virtute agitur quam etiam illud quod
agit: sicut principale agens magis quam instrumentum. Deus igitur principalius est
causa cuiuslibet actionis quam etiam secundae causae agentes.

39 Secondo la visione di Tommaso, i rapporti tra Dio e la creatura non sono tali per
cui cid che si conceda ad uno vada necessariamente tolto all’altro; la volonta della
creatura non ¢ in concorrenza con 1’operazione divina, ma, propriamente parlando,
¢ proprio perché permane costantemente 1’esercizio della causalita divina sulla
volonta che essa puod essere libera. Dio, infatti, rispetta il modo d’essere delle
nature che ha creato. Cf. TOMMASO D’AQUINO, De Potentia, q. 3, a. 7, ad 13:
«Voluntas dicitur habere dominium sui actus non per exclusionem causae primae,
sed quia causa prima non ita agit in voluntate ut eam de necessitate ad unum deter-
minet sicut determinat naturam; et ideo determinatio actus relinquitur in potestate
rationis et voluntatis», infatti 1’azione di Dio ¢ indispensabile perché la volonta
possa porre qualsiasi atto: cf. TOMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 105, a.
4. Del resto, «non quaelibet causa excludit libertatem, sed solum causa cogens: sic
autem Deus non est causa operationis nostrae» (TOMMASO D’AQUINO, De Potentia,
g- 3, a. 7, ad 14). Per questo, Tommaso puo interpretare quei passi in cui si dice
che Dio ha abbandonato I’uomo al proprio consiglio (Sir. 15,14) dicendo che
«Deus non dicitur hominem dereliquisse in manu consilii sui, quin in voluntate
operetur; sed quia voluntati hominis dedit dominium sui actus, ut non esset
obligata ad alteram partem contradictionis: quod quidem dominium naturae non
dedit, cum per suam formam sit determinata ad unum» (TOMMASO D’AQUINO,
De Potentia, q. 3, a. 7, ad 12).
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male morale, cio¢ nel peccato?. Questa percezione delle cose € possi-
bile solo per uno sguardo metafisico su di esse, senza il quale si finira
sempre o per sviare queste questioni, o nel vedersi costretti alla scelta
tra il “far ritirare” o limitare Dio, oppure svilire la creatura.

Per concludere, si possono notare due cose fondamentali riguardanti
la maniera in cui Tommaso ha reso ragione dell’agire di Dio in ogni
operazione creaturale in I, g. 105, a. 5. Innanzitutto il fatto che Tom-
maso, pur utilizzando una dimostrazione rigorosamente filosofica, non
smetta mai di fare teologia, impiegando i risultati di un suo lungo e con-
tinuo approfondimento sulla metafisica dinamica dell’essere delle cose e
sui rapporti tra le cause per 'utilitd di condurre ad una migliore e piu
facile intelligenza di alcuni punti della sacra dottrina. Inoltre, risulta evi-
dente che non tutte le filosofie sono uguali in questo servizio*!, e che
solo una visione metafisica che renda conto dell’essere e dell’operazio-
ne di ogni ente sembra essere adeguata a questo scopo.

Secondariamente, bisogna notare che, in questioni come queste,
rinunciare all’apporto della filosofia significa semplicemente rinuncia-
re a voler rendere conto di quella verita, ed esporsi, al contempo, al
pericolo di mal comprenderla. Senza 1’apporto della ricerca filosofica,
Tommaso avrebbe certamente potuto costatare la verita dell’agire di
Dio in ogni operante e scartare al contempo degli errori quali, per
esempio, il panteismo, ma non la avrebbe manifestata mostrando
quomodo sia vera. Inoltre, si evince che il servizio della filosofia non
si ¢ limitato all’aiuto puntuale per risolvere solo la singola questione
riguardante la verita sull’agire di Dio nell’agire di ogni creatura, ma
interviene nella sistemazione stessa di quegli articoli, cosi come per la

40 Cf. ToMMASO D’AQUINO, De Potentia, q. 3, a. 7, ad 15; TOMMASO D’AQUINO,
Summa theologiae, 111, q. 79, a. 2, co. e ad 2; ID., Summa theologiae, 1-11, q. 79,
a. 1,ad3.

41 Per un’analisi dettagliata delle differenze tra la posizione di Tommaso e le teorie
filosofiche alternative impiegate da altri teologi determinanti nefaste conseguenze
per la comprensione dell’onnipotenza divina e i rapporti tra Dio e le creature, vedi:
A. DE MURALT, L enjeu de la philosophie médiévale, Etudes thomistes, scotistes,
occamiennes et grégoriennes, Brill, Leiden 1993, 290-351.
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disposizione e la connessione tra le varie questioni che ne erano coin-
volte*2. Certamente, la comprensione dell’ordo della sacra dottrina de-
riva dalla Rivelazione (perché il soggetto stesso della sacra doctrina &
dato della Rivelazione), ma la sistemazione di quell’insegnamento ¢
fatta perché 'uomo comprenda, e, quindi, segue anche il modo della
conoscenza naturale per 1’'uvomo, per la cui elucidazione e organizza-
zione le risorse filosofiche offrono un contributo indispensabile.

CONCLUSIONE

Questo lavoro raccoglie principalmente tre risultati.

Innanzitutto si ¢ evidenziato in dettaglio il pensiero di Tommaso
d’ Aquino rispetto a come si renda ragione dei rapporti esistenti tra 1’a-
zione di Dio e quella creaturale, ¢ quindi come Dio agisca in ogni ope-
razione in quanto causa prima trascendente secondo una causalita
finale, efficiente e formale-esemplare. Non si da concorrenza tra 1’agi-
re di Dio e quello delle creature nella visione tomista, ma esistono due
cause totali dello stesso effetto, da riconoscersi ciascuna secondo il
suo ordine.

Secondo, si ¢ evidenziato un punto chiave della filosofia di Tomma-
so che riguarda la sua metafisica dell’essere e dell’operazione di ogni
ente. E stata la qualita della sua ricerca filosofica che gli ha permesso di
manifestare come Dio agisca in ogni operazione e il suo valore.

Infine, ¢ necessario riconoscere che, pur avendo utilizzato appieno
le risorse della filosofia, Tommaso ha continuato a fare teologia.
L’inizio e il termine dell’uso delle argomentazioni filosofiche era
volto unicamente a manifestare quanto trasmesso nella sacra dottrina e
contenuto nella Scrittura. Questo ¢ segno di quello che Tommaso chia-

42 Per limitarsi ad un solo esempio, all’interno dell’uso generico del ragionamento
per giustificare la successione scelta per trattare la materia, parlando della
Provvidenza all’inizio della questione che la riguarda, Tommaso fa esplicitamente
riferimento all’ordine seguito dall’etica per giustificare la convenienza della sua
scelta a proposito. Cf. TOMMASO D’ AQUINO, Summa theologiae, 1, q. 22.
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ma il dominium della teologia sulla filosofia nell’uso di quest’ultima,
il quale, rispettando 1’autonomia della filosofia, rispecchia al contem-
po il primato della fede sulla ragione e riguarda la manifestazione
delle verita rivelate. Si € visto in qual modo Tommaso abbia sviluppa-
toin I, q. 105, a. 5 quelle riflessioni cosi da spiegare teologicamente il
significato implicito in alcuni passi della Scrittura, e come non si sia
messo in nessuno di quei luoghi a fare della filosofia come se fosse il
suo scopo, ma, piuttosto, ha utilizzato i frutti della sua precedente
ricerca filosofica al fine di servire quanto ¢ trasmesso dalla sacra dot-
trina, il cui punto di vista presiede a tutto 1’insieme.

Riconoscere il primato della riflessione teologica in quell’uso non
significa pero non saper riconoscere le specificita proprie della filoso-
fia, né misconoscere come alcune scelte filosofiche di fondo condizio-
nino la qualita delle riflessioni teologiche per 1’esplicitazione della
verita rivelata. Per restare nel solo esempio analizzato, si riconosce
facilmente che ¢ precisamente la ricerca filosofica dell’ Aquinate che
gli ha consentito di rendere ragione dell’agire di Dio in ogni operazio-
ne della natura senza creare una concorrenza tra il Creatore e la crea-
tura. La filosofia, secondo 1’Aquinate, ¢ la conoscenza naturale di
tutto “cio che ¢” secondo il modo e la luce della ragione naturale, per
cui ¢ la conoscenza della verita naturale secondo la misura della ragio-
ne umana, il cui fine ¢ la contemplazione di Dio a partire dalla
Creazione, atto che in questa vita puo essere solo imperfetto e limita-
to. Non ¢ mai questione, per Tommaso, di ricopiare o applicare sem-
plicemente qualche teoria filosofica al dato rivelato, ma, piuttosto, egli
segue le riflessioni dei filosofi fin dove ¢ possibile nell’indagine natu-
rale — cioé fin dove ritiene che abbiano detto il vero —, e si mette lui
stesso a prolungare e correggere quelle riflessioni, sviluppando della
filosofia per i suoi scopi. Se ¢ vero che Tommaso ha manifestato la
verita dell’agire di Dio in ogni operante facendo ricorso in maniera
consistente alla filosofia, tanto che materialmente quelle considerazio-
ni vi occupavano lo spazio maggiore, non risulta meno vero che le sue
considerazioni teologiche a proposito restano “pure”, non solo perché
non alterano la verita rivelata che voleva manifestare, ma anche per-
ché quella verita restava sempre il fine e la ratio di quell’utilizzo.
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AMMORTIZZATORI ALLA VITA COMUNE
TIPOLOGIE DI ESCLAUSTRAZIONE
PREVISTE DALLA LEGISLAZIONE CANONICA

DANIELE DRAGO O. P.

INTRODUZIONE

Molti documenti hanno trattato in modo magistrale, piu e piu
volte, ’importanza della vita comune all’interno della vita consacrata.
Essa ¢ finita per divenire un’espressione alquanto utilizzata, soprattut-
to negli ultimi decenni, ma — come ogni realtd abbondantemente usata
—anch’essa puo correre il rischio di essere arbitrariamente abusata.

La comunita ¢ contraddistinta da un gruppo di persone, numerica-
mente variabile, che condividono caratteristiche, interessi, obiettivi,
un senso di identita e appartenenza sensibilmente comuni. Puo essere
formata su criteri di prossimita geografica, di interessi condivisi, ma-
gari anche di hobby, formazione culturale ricevuta, affiliazione pro-
fessionale o anche per 1’identita religiosa, ecc.

Essa fornisce un’autentica struttura sociale che promuove le con-
nessioni, la comunicazione e la cooperazione tra i suoi membri. Gra-
zie, poi, all’identificazione o alla condivisione degli interessi, gli indi-
vidui interagiscono tra loro in modi diversi a seconda delle esigenze.
Tale interazione avviene per mezzo delle relazioni personali.

In questo senso, il significato di comunita si estende oltre 1’am-
biente immediato delle persone, per cui le loro relazioni diventano
molto piu universali. Oggi, ad esempio, si parla di comunita digitali o
virtuali, che hanno valori e ambivalenze proprie.

Per un cristiano, pero, e ancor piu per un religioso, la comunita
diviene il luogo della propria maturazione personale e spirituale, un
ambiente nel quale ¢ possibile far fiorire delle sane relazioni, scorgere
il passaggio di Dio nella propria vita e divenire propriamente santi.
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Il presente scritto, pur nella sua matrice predominante di natura
giuridico-canonica, desidera riscoprire le ragioni piu profonde del
vivere insieme, pur derogando, in taluni casi, ad esse, per la ricerca di
un bene superiore, quale appunto quello comune.

1. IMPORTANZA DELLA VITA COMUNITARIA NELLA CHIESA

Difficilmente potremmo comprendere la vita comune e I’importan-
za che da essa ne deriva per la vita consacrata, nonché per la Chiesa
tutta, se non ne riconoscessimo una genesi divina, una fondazione che
trascende I’umana comprensione e permette di spostarci da una di-
mensione terrena ad un piano sostanzialmente piu alto e piu nobile.

E un primo e imprescindibile dato che giunge a noi, non soltanto in
modo assiomatico, quanto piuttosto esperienziale: solamente I’amore di
Cristo ¢ in grado di riunire un grande numero di discepoli per diventare
una sola cosa affinché, per mezzo della sua presenza santificante, possa-
no, attraverso i secoli, rispondere all’amore del Padre, amandolo «con
tutto il cuore, con tutta I’anima e con tutte le forze» (Dt 6,5) e, al con-
tempo, amando il prossimo come se stessi (cf. Mt 22,39).

Con queste parole si apriva il documento dell’allora Congregazione
degli Istituti di Vita Consacrata e Societa di Vita Apostolica La vita fra-
terna in comunita. Congregavit nos in unum Christi amor, del 2 feb-
braio 1994. Un testo significativo, in perfetta corrispondenza con le
linee del Concilio Ecumenico Vaticano II, che non possiamo esimerci
dal prendere in considerazione, per ogni possibile riflessione e sviluppo.

Pertanto, le comunita religiose costituiscono un segno quanto mai
facondo di tale amore divino, alto e profondo, tanto da riunire tra loro,
in una forma di vita nuova e singolare, uomini ¢ donne «di ogni nazio-
ne, razza, popolo e lingua» (cf. Ap 7,9) impegnati a testimoniare il pri-
mato di Dio nella vita.

Il Concilio Vaticano II ha offerto un grande contributo per una sen-
sibile rivalutazione della vita fraterna in comune all’interno dei vari
Istituti religiosi, nonché un rinnovamento autentico e vivace della vi-
sione della comunita religiosa.
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Un approfondimento sensibile nei confronti della visione ecclesio-
logica ha inciso indelebilmente sull’evoluzione della comprensione di
questa. La consacrazione religiosa, infatti, stabilisce una particolare
comunione tra il singolo religioso e Dio e, in lui, tra i membri di uno
stesso istituto.

Tale comunione altro non ¢ che il perno dell’unita di ogni famiglia
religiosa, alla quale, poi, in seconda battuta, contribuiscono la condivi-
sione della tradizione dell’istituto di appartenenza, le attivita pastorali
condivise, le leggi animate da un comune e unico spirito, gli ambienti
abitativi, ecc.

Il fondamento, comunque, ¢ la comunione in Cristo stabilita dall’u-
nico carisma originario. La comunione affonda le sue radici nella stes-
sa consacrazione religiosa, si anima dello spirito evangelico e si carat-
terizza a motivo della gioia e della speranza che emanano dalla fecon-
dita della croce!.

Al contempo essa accoglie con riconoscenza i carismi «pitl comuni
e diffusi»? che Dio distribuisce tra i suoi membri per il bene di tutto il
Corpo. La comunita religiosa esiste per la Chiesa, per significarla,
arricchirla® e per renderla piu atta a svolgere la sua missione.

Per 1 religiosi la comunione nel Signore si esprime in modo stabile
e visibile proprio nella vita comunitaria. Questa non puo ridursi ad un
mero agglomerato di christifideles in cerca di una personale perfezio-
ne. Molto piu profondamente ¢ partecipazione e testimonianza qualifi-
cata del mistero di comunione della Chiesa nella comunione delle tre
Persone divine.

E questa comunione, infatti, a costituire un elemento di fondamen-
tale importanza per la stessa consacrazione, e ciascun religioso, indi-
pendentemente dagli uffici ricoperti o dagli impegni ministeriali svol-
ti, ¢ obbligato ad essa in forza degli stessi voti pronunciati.

1 Cf. PaoLo VI, Esortazione apostolica Evangelica testificatio, 1971, 41.

2 ConciLIo VATICANO 11, Costituzione dogmatica Lumen gentium, 1964, 12.

3 Cf. SACRA CONGREGAZIONE PER 1 RELIGIOSI E GLI ISTITUTI SECOLARI (d’ora in poi
Scris) — SACRA CONGREGAZIONE PER 1 VESCOVI, Mutuae relationes. Criteri direttivi
sui rapporti tra i vescovi e i religiosi nella Chiesa, 1978, 14.
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La condivisione orante della giornata, della refezione, del lavoro e
dei tempi di riposo, «spirito di gruppo, rapporti di amicizia, collabora-
zione in un medesimo apostolato, sostegno vicendevole in una comu-
nanza di vita, scelta per un migliore servizio del Cristo, sono coeftfi-
cienti altrettanto preziosi di questo cammino quotidiano»*. Solo in
questo modo, una comunita riunita e coesa nel nome del Signore gode
della sua ineffabile presenza (cf. Mt 18,25), tramite 1’amore di Dio
elargito dallo Spirito Santo (cf. Rm 5,5), la cui unita ¢ segno della
venuta di Cristo e fonte di ineffabile energia apostolica’.

Chi sono i destinatari della vita comune? E una proposta di vita
rivolta esclusivamente ai consacrati o aperta a tutto il popolo di Dio?
E evidente che tale progetto non possa essere rivolto unicamente ai
religiosi che vivono in comunita secondo le proprie norme canoniche
liberamente assunte (cf. can. 607, § 2 CIC/83); esso, infatti, riguarda
anche i membri del clero secolare, nonché i laici, poiché la dimensio-
ne comunitaria, in un certo qual modo, ¢ intrinseca alla Chiesa stessa e
in ciascuna forma di vita cristiana ¢ possibile riconoscere le proprie
comunita di riferimento.

Nessuna delle forme di vita cristiana (religiosa, secolare, matrimo-
niale, di ministero ordinato) esiste per se stessa, sussiste da se stessa o
consiste in se stessa. Ognuna di queste forme dimostra di essere un
modo particolare che assume la vita e, in quanto modo, indica che il
fenomeno vitale ¢ estremamente piu vasto e che si pud vivere sola-
mente quando ci si trova di fronte a questa ampiezza di vita, senza rin-
chiudersi nella propria modalita. I fenomeni comunitari parziali, parti-
colari, i raggruppamenti, le correlazioni, le interrelazioni, non sono
altro che i momenti, le coagulazioni di questo dinamismo impareggia-
bile. Il grande obiettivo finale di tutti i fenomeni vitali ¢ la grande
comunione dei viventi, che nella nostra fede denominiamo «commu-
nio sanctorum»®.

4 PaoLo VI, Esortazione apostolica Evangelica testificatio, 1971, 39.

5 Cf. ConciLo VATICANO 11, Decreto Perfectae caritatis, 1965, 15.

6 J. C. R. GARCIA PAREDES, Teologia della vita religiosa, San Paolo, Cinisello Balsamo
2004, 263.
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La relazione e la comunione tra gli individui sono elementi connatu-
rali dell’'uomo, appartengono alla sua stessa natura: «Non c’¢ vita senza
comunione e relazione [...]. La vita richiede interazione, interrelazione,
contrapposizione ¢ superamento delle contrapposizioni»’. La stessa esi-
stenza cristiana ha avuto, fin dalle sue origini, un carattere prettamente
comunitario; basti pensare a quanto descritto negli Atti degli Apostoli
(cf. At 2,42-48), o alle numerose comunita fondate dagli apostoli Paolo
e Pietro. La comunita religiosa emerse proprio all’interno di tale conte-
sto culturale e sociale quale segno profetico per I’intera Chiesa.

Al Concilio Vaticano II riconosciamo 1’indiscusso merito, tra i
tanti, di aver contribuito al recupero significativo della dimensione
comunitaria della stessa vita spirituale del popolo di Dio, segregata,
per lungo tempo, piu ad una dimensione intimista e individualista,
frutto di una certa devotio moderna e di una casistica numerosa di
norme volte ad organizzare il comune modo di vivere. Cosi, accanto
alla nuova definizione della Chiesa come popolo di Dio, il Concilio
ebbe parole molto eloquenti a tale riguardo: «Dio volle santificare e
salvare gli uomini non individualmente e senza alcun legame tra loro,
ma volle costituire di loro un popolo, che lo riconoscesse secondo
verita e lo servisse nella santita»$, enunciando, al contempo, le caratte-
ristiche della mistica comunitaria del popolo cristiano:

1. Il centro della comunita dei fedeli ¢ I’esperienza pasquale del
Risorto, il Cristo glorificato e vivente: «Questo popolo messianico ha
per capo Cristo “dato a morte per i nostri peccati e risuscitato per la
nostra giustificazione” (Rm 4,25) e che ora, dopo essersi acquistato un
nome che ¢ al di sopra di ogni altro nome, regna glorioso in cielo».

2. L’adesione a Cristo costituisce un nuovo vincolo di appartenenza
alla nuova comunita dei christefideles rinati per mezzo dell’acqua e
dello Spirito (cf. Gv 3,3-7): «[Questo popolo] ha per condizione la
dignita e la liberta dei figli di Dio, nel cuore dei quali dimora lo
Spirito Santo come in un tempio»’- Condizione posta a fondamento
dell’uguaglianza tra i figli di Dio e del mutuo servizio dei fratelli.

7 GARCIiA PAREDES, Teologia della vita religiosa, 263.
8 ConciLio VATICANO 11, Lumen gentium, 9.
9 Cf. CoNcILIO VATICANO 11, Lumen gentium, 32.
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3. Il cuore pulsante, poi, della nuova comunita in Cristo ¢ 1’amore
dei fratelli, secondo il prototipo dell’amore divino (cf. Gv 13,34).
L’amore diviene, cosi, qualcosa che trascende il mero precetto per
assumere un vero stile di vita fondato sulla gratuita e la comunione.
Unicamente in tale ottica ¢ possibile comprendere gli altri elementi
che compongono e strutturano la Chiesa.

4. La comunita dei fedeli ¢ chiamata a rendere presente 1’avvento
del Regno attraverso i vincoli comuni di figliolanza al Padre e di reci-
proca fraternita tra di loro, per una testimonianza piu efficace dell’u-
nione tra Dio e I’umanita, mediante la carita divina.

Nella Lettera apostolica Novo millennio ineunte (2001), compendio
del magistero dei documenti fondamentali della vita consacrata'?, san
Giovanni Paolo II afferma che la spiritualita alla quale ¢ orientata la
Chiesa ¢ quella della comunione:

Occorre promuovere una spiritualitda della comunione, facendola
emergere come principio educativo in tutti i luoghi dove si plasma
I’uomo e il cristiano, dove si educano i ministri dell’altare, i con-
sacrati, gli operatori pastorali, dove si costruiscono le famiglie e le
comunita. Spiritualita della comunione significa innanzitutto sguardo
del cuore portato sul mistero della Trinita che abita in noi, e la cui luce
va colta anche sul volto dei fratelli che ci stanno accanto!!.

La comunione fraterna sgorga dal cuore della Trinita, fonte inesau-
ribile di amore divino. La circolarita di questo amore partecipa della
stessa esistenza di Dio. Esso lo riversa continuamente ad ogni creatu-
ra, creata a sua immagine e somiglianza. A motivo di cid, I’intima
natura della persona ¢ comunionale. Ogni cristiano ¢ chiamato ad ade-
rire al progetto di Dio per il mondo, vincendo la divisione che il pec-
cato ha creato nelle relazioni ad ogni livello.

10 Cf. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETA DI VITA
APOSTOLICA, La vita fraterna in comunita. Congregavit nos in unum Christi amor
(1994); cf. Giovanni PaoLo I, Esortazione post-sinodale Vita consecrata (1996).

11 Giovanni PaoLo 11, Lettera apostolica Novo millennio ineunte, 2001, 43.



70 D. DrRAGO

Le parole del quarto evangelista sono inequivocabili: «Da questo tutti
sapranno che siete miei discepoli, se avrete amore gli uni per gli altri»
(Gv 13,35). L’insegnamento evangelico ci permette di comprendere piu
approfonditamente come la relazione di comunione consista nella mani-
festazione autentica e verace di quell’amore che, sgorgando dal cuore del
Padre, ci inonda attraverso lo Spirito, donato dallo stesso Cristo.

La Chiesa, quale presenza di Dio nella storia degli uvomini, mo-
strando al suo esterno questa fondamentale realta, diviene segno vivi-
ficante e tangibile della profonda unione con Dio e si rivela dimora
nella quale farne esperienza.

Alla luce della gratuita del dono della comunione, non possiamo
ridurre la comunita religiosa ad un mero e ascetico sforzo umano, frut-
to esclusivo della volonta.

La vita consacrata si genera da un’assoluta gratuita: Cristo ci vuole
in rapporto con s¢, percio ha dato la sua vita, a tale scopo continua a
camminare nelle vicende dell’umanita, per questo vede e chiama alcuni
piu vicini a sé. Se il cuore e 1’esistenza di una persona si aprono allo stu-
pore della sua predilezione, cid non puo che generare gratitudine.
Dunque, stupore e gratitudine condizionano 1’opzione del fratello, il
muoversi verso di lui, a ragione della condivisione della medesima fede
nel Risorto. Cristo risuscitato convoca nella Famiglia religiosa prescelta.
Di conseguenza, la comunita ¢ fatta da persone che mi appartengono, di
cui colgo il positivo e lo valorizzo quale dono per me.

La vita in comune, dimensione della condivisione di fraternita,
diviene una sorta di spazio teologale nel quale poter sperimentare la
presenza del Signore (cf. Mt 18,20). Cio € reso possibile soltanto dalla
comunione di intenti di quanti compongono la comunita, dalla carita
alimentata quotidianamente dall’Eucarestia e dalla Parola di Dio,
riconciliati dal sacramento della Penitenza, in obbedienza all’ascolto
del Vangelo'2.

La vita comune, volontariamente scelta quale modello condiviso di
vita, diviene una sorta di manifestazione della propria adesione a Dio,
dell’amore per Lui. In altri termini, I’amore per Dio si mostra attraver-

12 Cf. Giovannt Paovo 11, Vita consecrata, 42.
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so la cura, I’attenzione e le premure nutrite verso i propri confratelli,
posti quale dono per I’unita e non ridotti ad oggetti del nostro posses-
so. Unicamente attraverso la presenza di Dio ¢ possibile accogliere la
“diversita” dell’altro e «confessare la potenza dell’azione riconciliatri-
ce della grazia, che abbatte i meccanismi disgregatori presenti nel
cuore dell’uomo e nei rapporti sociali»'3.

Soltanto per mezzo di un’umanita riconciliata, la comunione di vita

puo generare nuove forme di carita nel Risorto:

Pur se imperfetti, come ogni cristiano, voi intendete tuttavia creare un
ambiente atto a favorire il progresso spirituale di ciascuno dei suoi
membri. Come si pud raggiungere questo risultato, se non approfonden-
do nel Signore i vostri rapporti, anche quelli pit ordinari, con ciascuno
dei vostri fratelli? La carita — non dimentichiamolo — deve essere come
una operosa speranza di quanto gli altri possono divenire con 1’ausilio
del nostro sostegno fraterno. Il segno della sua autenticita si riscontra
nella lieta semplicita, con la quale tutti si sforzano di comprendere cio
che sta a cuore a ciascuno. Se alcuni religiosi danno 1’impressione di
essersi lasciati spegnere dalla loro vita comunitaria, che avrebbe dovuto
invece farli espandere, cio non avviene forse perché manca, in essa,
questa cordialitd comprensiva, che alimenta la speranza? E indubbio che
lo spirito di gruppo, i rapporti di amicizia, la collaborazione fraterna in
un medesimo apostolato, al pari del sostegno vicendevole in una comu-
nanza di vita, scelta per un migliore servizio del Cristo, siano altrettanti
coefficienti preziosi in questo quotidiano cammino!4,

2. ASSENZA DALLA PROPRIA COMUNITA
La vita comune spesa nei termini di una costruttiva e fruttuosa fra-

ternita rappresenta uno degli elementi costitutivi della consacrazione
religiosa, cosi che il legislatore ci ricorda:

13 Grovanni Paovo 11, Vita consecrata, 41b.
14 paoLo VI, Evangelica testificatio, 39.
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La vita fraterna propria di ogni istituto, per la quale tutti i membri sono
radunati in Cristo come una peculiare famiglia, sia definita in modo da
riuscire per tutti un aiuto reciproco nel realizzare la vocazione propria di
ciascuno. I membri poi, con la comunione fraterna radicata e fondata
nella caritd, siano esempio di riconciliazione universale in Cristo!?.

Espressione della vita cenobitica, come rammenta san Benedetto, a
giusta ragione, nella Regola, ¢ la vita spesa in comune, all’interno,
appunto, di una comunita religiosa, pur nella differenziazione dei
ruoli, dei compiti, degli interessi di ciascun membro.

Al can. 607 § 2 leggiamo: «L’istituto religioso € una societa i cui
membri, secondo il diritto proprio, emettono i voti pubblici, perpetui
oppure temporanei da rinnovarsi alla scadenza, e conducono vita fra-
terna in comunita». La vita comune, declinata nella specificita di cia-
scun istituto, secondo la propria indole o carisma, diviene il luogo pri-
vilegiato nel quale poter ritrovare la vocazione personale, alimentare il
progetto divino su ciascuno dei suoi componenti, tracciare un percorso
per la santita. Quest’ultima costituisce, per ogni religioso, non soltanto
un diritto proprio, ma, nello stesso tempo, anche un dovere in grado di
alimentare e proteggere la stessa vocazione per una maturazione sem-
pre piu piena ed escatologica.

La Parte III del Libro II del CIC/83, al Capitolo V, ¢ dedicata agli ob-
blighi e diritti degli istituti religiosi e dei loro membri. Interessante no-
tare, fin da subito, la trasposizione terminologica degli officia et iura,
contraria alla comune dizione di stampo civile, per la quale i diritti
precedono i doveri. Cio non ¢ dipeso da un errore del legislatore o da
una dimenticanza, bensi da un’anticipazione teologica del soggetto,
piuttosto che una rivendicazione dei diritti del medesimo. In primis
giova ricordare i doveri imputabili ai membri degli istituti, quali la
caritas comune, il servizio reso alla Chiesa universale e particolare e
poi la tutela della sfera personale!®.

15 Can. 602 CIC/83.

16 Cf. G. GiroTTI, «Obblighi e diritti degli istituti e dei loro membri», in G. GIROTTI —
ET ALL. (edd.), La nuova legislazione canonica, Pontificia Universita Urbaniana,
Roma 1983, 122-125.
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Troviamo cosi, dal can. 662 al can. 672:
— la sequela di Cristo (can. 662);
— la contemplazione e la preghiera (cann. 663-664);
— la vita fraterna in comune (can. 665);
—1’uso corretto dei mezzi di comunicazione (can. 666);
— il rispetto della clausura (can. 667);
— I’abbandono personale dei propri beni (can. 668);
— I’uso dell’abito religioso (can. 669);
— I’Istituto e la premura del necessario per il perseguimento della
vocazione (can. 670);
— gli incarichi e i compiti assunti fuori dal proprio Istituto (can. 671);
— gli obblighi e i diritti clericali applicati ai religiosi (can. 672):
= prassi della continenza (can. 277);
= astensione da cio che ¢ considerato estraneo o indecoroso allo
status religioso/ecclesiastico (can. 285);
* negoziazione e commercio (can. 286);
= promozione della pace e della giustizia — divieto di affiliazione
politica o iscrizione sindacale (can. 287);
» servizio militare ed esenzioni civili (can. 289);
» formazione pastorale permanente (can. 279 § 2).

Sebbene la redazione letteraria abbia assunto la dizione tecnico-
giuridica di dovere, cio non esime dal prendere atto che si danno con-
temporaneamente obblighi e diritti, poiché a chi grava il dovere corri-
sponde anche il diritto di realizzarlo, con la liberta che ne consegue in
ordine alla sua promozione e realizzazione.

Dal punto di vista degli officia, questi sono dei veri e propri vincoli
che gravano sui religiosi in ordine al loro rispetto e alla personale rea-
lizzazione, conformemente ai diritti che conseguono allo status di
appartenenza. Essi, per comprensibili ragioni, privano della libera pos-
sibilita di determinare la propria condotta riguardo all’argomento o
alla materia contenuta in ogni obbligo!”.

I7.Cf. J. ToRRES, Obblighi e diritti degli Istituti e dei loro membri, Ediurcla, Roma
2008, 440.
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Alla luce di quanto esposto, ci risultano assai pit comprensibili le
ragioni che portano il legislatore a disciplinare un’assenza, soprattutto
se ingiustificata, dalla comunita, senza iuxta causa.

2.1. La definizione di assenza dalla comunita religiosa

11 sintagma assenza deriva dalla parola latina absentia'$, termine gia
presente nel diritto romano, che a sua volta deriva dal verbo abesse!®
significante la mancata presenza in un determinato luogo?®.

Il legislatore utilizza tale termine sia in riferimento all’assenza
dalla casa religiosa, sia in altri contesti, quali il domicilio, 1’elezione,
la giurisdizione, il dovere di residenza, il matrimonio, il mandato pro-
curatorio, la contumacia nel giudizio?!.

Al contempo, dobbiamo necessariamente distinguere tra 1’assenza
temporanea del religioso, circoscritta ad un breve lasso di tempo, duran-
te la quale rimane comunque impegnato in qualche ministero o servizio,
e I’assenza dalla casa religiosa per un lungo periodo di tempo. Cid
implica automaticamente 1’abbandono temporaneo della coabitazione
con gli altri membri dell’Istituto?.

In forza del voto di obbedienza, il religioso € tenuto ad abitare
all’interno di una casa del proprio Istituto di appartenenza e dove il
suo legittimo superiore gli ha indicato (cf. can. 608), sottraendolo, in
tal modo, alla sua libera discrezione di giudizio nella scelta. L’assenza
resta un’eccezione che deve essere necessariamente regolata dal legi-
slatore, in ordine al tempo e alle motivazioni. Si devono esplicitare i

18 & possibile rendersi conto delle parole che hanno relazione con questo termine in
X. OCHOA, Index verborum ac locutionum Codici Iuris Canonicis, Ediurcla, Roma
1984, 2-3.

19 Cf. «absentia», in G. F. FERRUA — P. GIORDANO (edd.), VoLat. Vocabolario della
lingua latina, Editore Ulrico Hoepli, Milano 2018, 11.

20 La codificazione civile si riferisce, piuttosto, al dubbio sull’esistenza o vita fisica della
persona assente. Cf. X. OCHOA, «Absentia religiosorum e domo», in Commentarium
pro Religiosis 44(1965), 326.

2L Cf. cann. 12, 100-107, 1115, 1408, 1673, 2° CIC/83.

22 Cf. OcHOA, «Absentia religiosorum e domoy, 324-344.
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soggetti e I’autorita competente a concederla, al fine di evitare ogni
sgretolamento della vita comunitaria e fraterna, riducendo la struttura
religiosa ad un dormitorio o a un mero luogo di appoggio funzionale
per il proprio ministero.

L’assenza dalla comunita, pertanto, non ¢ un diritto del religioso,
ma una grazia che puo essere concessa unicamente dal superiore, qua-
lora ritenga giuste le cause addotte. Detta assenza puod essere classifi-
cata in ordine alla sua legittimita.

2.2. L'assenza legittima dalla casa religiosa (can. 665 § 1)

L’assenza del religioso dal convento di assegnazione si qualifica
come legittima nella misura in cui essa avviene nel rispetto delle leggi
che regolano la Chiesa e sulla recezione del permesso dell’autorita
ecclesiastica competente.

Detta autorizzazione di assenza, conosciuta comunemente come
extra domum, determina |’automatica sospensione dall’obbligo di abi-
tazione nel domicilio ecclesiastico e la conseguente sospensione dalla
vita comune.

Soltanto il diretto interessato puo avanzare la richiesta di indulto di
assenza ¢ nessun altro al suo posto, fornendo al contempo un’adeguata
ed esaustiva spiegazione avvallante la petitio.

Prima di definire le modalita di assenza differentemente disciplina-
te dalle norme canoniche, occorre soffermarsi su alcune espressioni
utilizzate dal legislatore, per una comprensione piu esaustiva delle
ragioni teologiche animanti lo stesso canone.

«l religiosi devono abitare nella propria casa...»: si intende il pro-
prio domicilio canonico, effettuato tramite un’assegnazione ad hoc
da parte del Superiore maggiore. Insomma, la sede delle attivita della
propria vita ministeriale e relazionale, il luogo della rispettiva famiglia
religiosa, presso il quale rientrare dopo aver prestato il servizio
ad gentes e riferire ai confratelli, ecc. Dovrebbe essere lo spazio nel
quale abitano le emozioni e le facolta.

«Osservando la vita comune»: con il compimento volontario degli
elementi che contraddistinguono il vivere assieme ai confratelli: litur-
gia corale, refezione, capitoli, ecc.
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La casa di residenza deve essere, infatti, quel luogo nel quale il
religioso, a fortiori, pratica ed esercita la stessa vita fraterna. Ne dedu-
ciamo I’impossibilita, per dei membri di un Istituto, di avere una pro-
pria casa di abitazione. Tutti devono aver ricevuto dal rispettivo Supe-
riore una destinazione abitativa con il relativo incarico di svolgimento
ministeriale, ove sia possibile.

«l religiosi non possono assentarsene senza la licenza del superiore»:
si tratta di un divieto esplicito e netto, con I’intento di evitare 1’equi-
voco di qualsiasi modalita di assenza lasciata all’arbitrio del singolo.
Contempla, tuttavia, la possibilita di assenza dalla casa soltanto dopo
averne ricevuto debita autorizzazione dall’autorita ecclesiastica. In tal
caso si danno autorizzazioni: 1) orale o scritta, a seconda delle cause
e del tempo di durata dell’assenza; 2) espressa o tacita, in base ai cri-
teri o alle esigenze di ogni superiore.

Il diritto proprio o la consuetudine devono regolare i diversi usi in
materiaZ.

11 legislatore distingue, inoltre, due fattispecie precise all’interno del § 1:
I’assenza che non oltrepassa la durata di un anno e quella che puo pro-
trarsi nel tempo, per la quale si richiede il permesso previo del Superiore
maggiore, il consenso del suo Consiglio, oltre ad una giusta causa.

Per la prima, il diritto proprio di ciascun Istituto puo prevedere la
facolta rimessa ai superiori locali di concedere autorizzazione di “as-
senza” non prolungata dalla propria casa, cosiddette diuturnae, infe-
riore al limite di un anno.

Quanto alla seconda, invece, il Superiore maggiore, ricevuto il con-
senso del Consiglio, € autorizzato a concedere 1’assenza, per un tempo
maggiore di un anno, dalla casa religiosa, per ragioni di salute, di studio
o di ministero, purché sia svolto in nome dell’Istituto. In tali circostanze
sara richiesta una particolare cura e vigilanza al Superiore maggiore.

Quest’ultima tipologia di assenza puo configurarsi come lunga, se
non addirittura lunghissima, non prevedendo la legge un termine tem-
porale ad quem. Certamente essa resta fuori dalla giurisdizione dei

23 Cf. J. D. ANDRES, Le forme di vita consacrata. Commentario teologico-giuridico al
Codice di Diritto Canonico, Ediurcla, Roma 2008, 464.
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Superiori locali. Il disciplinamento di questa, oltre che per 1’autorita
competente alla concessione della licenza, si distingue dalla preceden-
te anche per le cause che la determinano. Queste devono essere prese
in considerazione relazionandole con la natura e con le abitudini del
proprio Istituto di appartenenza, secondo il tempo di richiesta e il
luogo dove andra a risiedere I’assente. L’inesistenza della causa rende-
rebbe nullo il procedimento?*.

Con il sintagma iuxta causa si intende, appunto, quella che ¢ one-
sta dal punto di vista morale, conforme allo stato religioso e propor-
zionata al contenuto della petizione?®.

Come sopra accennato, seppur non tassativamente, il legislatore
prevede, tra queste cause:

— La malattia da cui ¢ affetto il religioso e per la quale si rendono
necessarie cure mediche fuori o lontane dalla comunita di appartenen-
za. Lo stato di infermita, stando alle parole della legge, deve riguarda-
re il petente e, strettamente parlando, non un membro della famiglia di
origine, né tanto meno di terzi. La malattia puo essere di natura fisica
o psichica?, e bisogna valutare la gravita di questa?’, sempre che esista
una relazione tra lo stato d’indigenza e la necessita di assentarsi dalla
comunita per ottenere delle attenzioni sanitarie.

La licenza puo perdurare fintanto che giunge lo stato di guarigione.

Il legislatore non prevede un’esenzione da parte dell’Istituto di ap-
partenenza verso la salute del religioso. Dovra rimanere vivo e palese
I’interesse per I’infermo. Occorre mostrare sempre sollecitudine e
provvida carita, evitando ogni forma di abbandono o disinteresse, o
relegando, addirittura, ogni responsabilita alla famiglia di origine.

24 Cf. A. PUGLIESE, «De absentiay, in Monitor Ecclesiasticus 92(1967), 472.

25 Cf. OcHOA, «Absentia religiosorum e domoy, 332; cf. T. BAHILLO, Los religiosos
ausentes de la casa religiosa segun el canon 665. Dissertatio ad lauream, PUL,
Romae 1993, 110.

26 Cf. Scris, «Leave of absence or exclaustration?», in Informationes SCRIS 2(1976),
205.

27 Cf. OcHOA, «Absentia religiosorum e domoy, 335.
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Le spese mediche e assistenziali devono rimanere a carico del-
I’Istituto di appartenenza, a prescindere da ogni insistenza familiare.
D’altronde, rimane un segno di premura dell’Istituto nei confronti di
un suo membro.

A riguardo, si rende opportuno e conveniente disciplinare il caso in
cui il religioso malato e la sua famiglia esigessero cure extra o partico-
larmente onerose, o la richiesta di visite mediche non necessarie. In tal
caso, I’Istituto non ¢ obbligato a pagare tali spese?.

— Lo studio, inteso in senso ampio, ossia discendi vel docendi,
quindi tanto 1’attivita di studente, quanto quella di docenza. Studiare si
rende necessario per il potenziamento dell’apostolato futuro del candi-
dato, secondo il carisma specifico dell’Istituto. Cid rendera necessaria
la frequentazione di centri accademici deputati a tale formazione intel-
lettuale e non solo.

In tal caso, 1’assenza pud perdurare fin tanto che non viene conse-
guito il titolo di studio relativo al cursus studiorum, o al tempo dell’in-
segnamento?’, o secondo il tempo stabilito tra le parti, ossia lo studen-
te e il rispettivo Superiore. Il religioso assente dalla comunita di origi-
ne abitera, per quanto possibile, in case di altri Istituti o comunque in
residenze ecclesiastiche®?, Da cio possiamo evincere il ruolo fonda-
mentale assunto dalla formazione per istruire alla vita ecclesiale e con-
sacrata’!, cosi da far passare in secondo piano la vita comunitaria.

28 Cf. A. PUGLIESE, I poteri dei Superiori generali degli Istituti laicali di diritto
pontificio, Ancora — USMI, Milano 1969, 77 (nota 13).

29F una causa per cui anticamente veniva concesso il permesso di assenza e che
CIC/17 disciplinava al can. 606 § 2, concedendo ampie facolta ai superiori per
questa concessione.

30 Analogicamente ¢ possibile seguire quanto stabiliva il can. 587 § 4 CIC/I7. In
questo senso si esprimono A. TABERA — G. M. DE ANTONANA — G. ESCUDERO,
Derecho de los religiosos. Manual tedrico pratico, Coculsa, Madrid 1968, 328.

31 E bene ricordare i numerosi documenti magisteriali prodotti fino ai nostri giorni,
che manifestano I’importanza che si attribuisce alla formazione dei religiosi e dei
consacrati in generale. Cf. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI RELIGIOSI E LE
SOCIETA DI VITA APOSTOLICA, Potissimum institutioni, 2 febbraio 1990, in AAS
82(1990), 470-532.
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E evidente che la formazione deve essere «iniziale: non pud dura-
re per tempi immemorabili. Gli effetti negativi sarebbero maggiori ri-
spetto a quelli positivi, tra i quali un inevitabile allontanamento dalla
vita comune e dalla regolare osservanza. A tal ragione si rende oppor-
tuno avviare agli studi specialistici soltanto dopo aver acquisito una
certa maturita religiosa all’interno dell’Istituto, segnata dalla profes-
sione dei voti perpetui.

— L’apostolato svolto a nome del proprio Istituto si verifica per inca-
rico diretto del proprio Superiore e in tendenziale conformita con le
finalita dell’Istituto di appartenenza. L’apostolato ¢ indubbiamente una
realta multiforme ed eterogenea. Tale causa di assenza dalla vita comu-
nitaria era gia disciplinata per i religiosi sottoposti alla cosiddetta clau-
sura stretta, come i monaci. Questi potevano allontanarsi dal monastero,
per ragioni apostoliche, con il consenso dell’ Abate o del Priore.

Si individua quale condizione imprescindibile che I’apostolato sia
svolto a nome dell’Istituto di appartenenza e dunque conforme al cari-
sma del medesimo32. Non rientra nella fattispecie il ministero scelto dal
singolo sponte sua, senza un confronto con il legittimo Superiore, o al
quale non ¢ stato deputato da quest’ultimo con una formale richiesta3.
Puo capitare che un Istituto diverso da quello di appartenenza faccia
richiesta di una precisa collaborazione o domandi il supporto di un reli-
gioso per un determinato apostolato. E il proprio Superiore a designare
un candidato idoneo per poi stipulare, al contempo, un possibile accordo
con ’altro Istituto. Cid evidenzia che non ¢ data possibilita al singolo di
stipulare accordi particolari con un ente. Questi sono presi tra 1’Istituto
di appartenenza e 1’ente medesimo. Qualora un ente facesse richiesta di
un membro specifico di un Istituto, ¢ bene accordarsi sull’opportunita di

32 Cf. Scris, Documento Essential elements in the Church’s teaching on religious life
as applied to institutes dedicated to works of the apostolate, 31 maggio 1983, n. 22,
in Osservatore Romano (d’ora in poi OR), 8 giugno 1983.

33 Cf. Communicationes 13(1981), 183; Scris, Essential elements in the Church’s teaching
on religious life as applied to institutes dedicated to works of the apostolate, 26, in
OR 8 giugno 1983. Il can. 671 prevede che «il religioso non si assuma incarichi o
uffici fuori del proprio istituto senza la licenza del legittimo Superiore».
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richiamarlo alla vita comunitaria, se il bene del singolo o del proprio
Istituto lo reputasse necessario o conveniente.

Anche in tal caso, come nel precedente, il religioso che vive fuori dal-
la propria comunita di appartenenza ¢ opportuno che alloggi in un’altra
struttura ecclesiastica e possa sempre vivere comunitariamente’.

A tali cause, formalmente normate e disciplinate dal legislatore, se
ne potrebbero aggiungere altre, dettate, perd, unicamente dal buon
senso ¢ valutate secondo la prudenza del buon padre di famiglia,
secondo un’interpretazione larga della norma in oggetto.

Tra queste, possiamo annoverare con cognizione di causa:

— La malattia di familiari: ¢ una delle cause sicuramente piu fre-
quenti. Induce un consacrato a fare richiesta di assenza dalla propria
comunita religiosa, con conseguente proroga, per prendersi cura dei
suoi cari. Infatti ¢ la licenza richiesta per accudire i genitori divenuti
anziani, malati o comunque bisognosi. Per uguali umane e comprensi-
bili ragioni, vi ¢ la possibilita di contemplare nella norma anche I’assi-
stenza offerta a fratelli o parenti stretti che versino in situazioni di ine-
vitabile necessita, per la cui cura si rende necessaria 1’assenza prolun-
gata del religioso.

— I motivi personali: solitamente corrispondono a crisi vocazionali,
ad una messa in discussione della vita religiosa, per la quale si valuta
conveniente un’esperienza altrove, un esercizio apostolico, o altro.

Nel documento Renovationis Causam era data facolta ai Superiori
di concedere ai formandi un tempo da vivere extra claustrum affinché
potessero confermarsi nella vocazione, risolvendo problematiche di
natura relazionale, psicologiche o affettive®, prima dell’emissione dei
voti perpetui®. Si rende opportuna la valutazione di ogni caso con
cura e particolare attenzione. Difficilmente, in presenza di una crisi
vocazionale, la distanza dall’opportunita di un accompagnamento spi-

34 Scris, Essential elements in the Church’s teaching on religious life as applied to
institutes dedicated to works of the apostolate, 111, § 12, in OR 8 giugno 1983.

35 Cf. Scris, Istruzione Renovationis causam, n. 8, in AAS 61(1969), 103-120.

36 Cf. Scris, Renovationis causam, n. 6, in AAS 61(1969), 103-120; Scris,
Informationes 2(1976), 206.
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rituale costante pud produrre buoni frutti. E assai pit probabile che il
candidato, immerso — e forse inebriato — in una nuova ed estempora-
nea realta, ne venga assorbito o affascinato, non concentrandosi sulle
problematicita riscontrate. In alcuni casi, si rende opportuno vietare il
permesso di vivere fuori comunita, soprattutto se vi ¢ la prossimita di
mezzi validi e consolidati di supporto al problema identificato.

In caso contrario, il Superiore, magari dopo prudente consiglio con
1 seniores communitatis, pud concedere licenza, contemplando, al con-
tempo, un accompagnamento spirituale per il candidato, oltre al sup-
porto di uno specialista.

— Cause di forza maggiore. Tra di esse possiamo annoverare quegli
obblighi che il consacrato deve adempiere civilmente e per i quali si
rende indispensabile 1’allontanamento temporaneo dalla comunita’’. La
causa di richiesta di assenza da quest’ultima deve essere valutata, anche
in questo caso, dal Superiore®®, affinché sia rinvenuto il criterio della
giustizia, ossia una congrua relazione tra la causa stessa e I’effetto.

In tal caso, coadiuvato dal proprio Consiglio, il Superiore deve
tenere in stretta considerazione: la natura dell’Istituto e I’'importanza
che riveste per esso la vita comune, la giusta proporzionalita tra la vita
comunitaria e 1’opportunita di assentarsene, la valutazione specifica
del caso e della persona, in relazione alle sue capacita psico-fisiche,
nonché relazionali®. Il Superiore deve provvedere a disciplinare il
luogo presso il quale dovra risiedere il destinatario della licenza e il
tempo consentito.

Evidentemente il religioso assente dalla propria comunita, a pre-
scindere dal tempo di lontananza, resta un membro non soltanto del
proprio istituto, ma anche della comunita di provenienza, legato dai
voti pronunciati e dai relativi officia derivanti.

37 possiamo pensare, in tal caso, all’obbligo del servizio militare; cf. T. BAHILLO,
Los religiosos ausentes de la casa religiosa segun el canon 665. Dissertatio ad
lauream, PUL, Romae 1993,137-140.

38 Cf. PUGLIESE, «De absentia», 474.

39 Cf. OcHoA, «Absentia religiosorum e domow, 332.
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Il canone non fornisce indicazioni riguardo alla successiva dimora
del religioso fuoriuscito temporaneamente dall’Istituto. Alcun luogo
viene contemplato comprensivamente dalla legge. Resta la possibilita di
disciplinamento al diritto particolare, sempre nei limiti della sobrieta.

1l de cuius conserva ambo le voci, attiva e passiva, a meno che I’in-
dulto abbia previsto diversamente, ossia ad eccezione degli obblighi e
dei diritti non compatibili con la sua condizione di assente®. In parti-
colare, questi:

— rimane vincolato dalla Regola, dalle Costituzioni, dagli Statuti
della propria provincia ecclesiastica*!;

— resta sotto la giurisdizione del rispettivo Superiore locale ¢ mag-
giore, dovendo loro obbedienza e dai quali pud ottenere eventuali
licenze;

— deve continuare a vivere in consonanza al voto di poverta emesso.
Permane, pertanto, 1’obbligo di non amministrare, usare o usufruire
dei propri beni patrimoniali. Per poter amministrare i beni di altri o
quelli prodotti dal lavoro compiuto dal religioso nel tempo dell’assen-
za, egli deve domandare il corrispondente permesso ai suoi legittimi
superiori, qualora non sia specificato nella licenza di concessione del
permesso di assenza. Non ¢ possibile ovviare a quanto disposto dal
canone 668 § 3, che permane nonostante la sua assenza dalla casa reli-
giosa. Il suo tenore di vita deve essere sobrio, privo di lussi, quale
segno di testimonianza della sua consacrazione per coloro che incon-
tra, specialmente durante 1’attivita di ministero;

— perdurano i doveri di preghiera che erano presenti nel proprio
Istituto, assolvendoli pero singolarmente e non pitt comunitariamente*?;

— continua a beneficiare di tutti i diritti e privilegi generali e particola-
ri nell’ordine temporale, spirituale, giuridico, sociale ed economico??;

40 Quali, ad esempio: clausura, domanda per uscire dalla casa, partecipazione agli atti
di comunita, disciplina della comunita, preghiera comunitaria.

41 Cf. can. 654 CIC/83.

42 Cf. cann. 663, 1174 § 1 CIC/83.

43 Cf. can. 670 CIC/83.
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—non ¢ vincolato dagli obblighi della clausura, degli atti comuni,
ossia della regolare osservanza;

— non acquisisce alcun diritto a fronte della permanenza fuori dalla
vita comune;

— incombe su di lui ’obbligo di fare rientro in convento, scaduto il
tempo di permissione*.

Per evitare possibili equivoci o fraintendimenti, I’atto di indulto di
extra domum dovrebbe prevedere la presenza di alcuni precisi aspetti,
quali:

— il disciplinamento delle possibilita remunerative del religioso,
eventualmente accordategli;

—1modi e tempi di rendicontazione ai Superiori di quanto percepito;

— le modalita di esercizio dei propri diritti, la voce attiva e passiva.

Durante il tempo in cui il religioso vive extra domum, non puod ac-
cettare uffici ecclesiastici senza 1’autorizzazione del Superiore compe-
tente (norma vigente anche per il religioso permanente in comunita).
Riguardo all’abito proprio, tipico di ciascun istituto religioso, ¢ fatta
concessione all’assente di indossarlo, a meno che sia espressamente
vietato nel decreto di concessione dell’assenza.

E possibile che il religioso faccia richiesta di non indossare 1’abito
fintanto che abitera al di fuori della casa di appartenenza. Il Superiore
competente, dopo aver esaminato la motivazione e la situazione in cui
il religioso andra a vivere, pud concedergli il permesso per non usarlo,
ma con I’obbligo di far uso di abbigliamenti consoni alla sua consa-
crazione, ovvero un vestito semplice e decoroso, con un segno della
sua consacrazione ed appartenenza all’Istituto.

Le eventuali inadempienze nel compimento dei doveri propri dello
stato di vita abbracciato con la professione dei consigli evangelici, o
nella condotta morale, per quanto possano essere identificate in preci-
se circostanze o eventi che eccedono dalle condizioni contemplate nel
documento di indulto, autorizzano e richiedono I’intervento discipli-
nante del rispettivo Superiore nei confronti del religioso.

44 Cf. ANDRES, Le forme di vita consacrata, 465-466.
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Occorre, infine, ricordare che I’assenza legittima dalla casa religio-
sa pud essere concessa unicamente per cause specificatamente presen-
tate e per un tempo determinato, trascorso il quale, o venute meno le
prime, il religioso deve fare rientro.

Da un’attenta esegesi del canone, possiamo cosi dedurre che 1’as-
senza puo concludersi per ragioni precise o comuni, quali:

— la revoca della licenza concessa dal rispettivo Superiore;

— una volta revocata la licenza, trascorso il tempo nel quale si per-
petua I’assenza, essa si configura come illegittima e passa sotto la
disciplina del § 2;

— la rinuncia del religioso assente e accolta dal rispettivo Superiore;

— per una mutazione sostanziale delle ragioni e delle circostanze
della concessione, a giudizio del Superiore;

— per lo spirare del tempo per cui fu concessa;

— per I’interruzione del tempo continuo, per la quale era stata
concessa.

Qualora il religioso, durante il periodo di lontananza dalla vita
comune, incorresse nei cann. 694-696, ossia avesse abbandonato in
modo notorio la fede cattolica, avesse contratto matrimonio o avesse
attentato a questo, anche solo civilmente, avesse commesso i delitti
disciplinati ai cann. 1397-1398 e 1395, il Superiore pud procedere a
dichiarare la dimissione o iniziare un processo di dimissione, secondo
la fattispecie commessa e a norma del diritto.

E consentito al religioso, prima della scadenza del termine dell’in-
dulto, di fare rientro presso il proprio domicilio ecclesiastico, previa
autorizzazione della medesima autorita concedente 1’assenza.

Si rende opportuna I’informazione del suddetto indulto al Vescovo
diocesano del luogo di abitazione futura del consacrato, magari con
invio di copia del documento, con le relative ed eventuali clausole
contenute. Qualora, poi, si trattasse di un religioso chierico, grava
I’obbligo di informazione all’Ordinario del luogo dal rispettivo Ordi-
nario del consacrato.

Qualora, tuttavia, perdurasse la causa determinante 1’assenza o ne
sopraggiungesse una nuova, altrettanto valida (iuxta), ¢ rimessa fa-
colta al Superiore di prorogare la precedente, o concederne una nuova.
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E opportuno ricordare al Superiore e all’assente il rispetto delle
norme poste dal legislatore, evitando ogni tentativo di raggiro della
legge, posta a preservare la vita comune nei suoi molteplici effetti
salutari su ciascun membro della comunita e sulla sua integrita.

2.3. I'assenza illegittima dalla casa religiosa (can. 665 § 2)

In linea di massima, il suddetto tipo di assenza del religioso dalla
propria casa si configura nella mancata recezione dell’autorizzazione
da parte del Superiore, secondo il diritto universale o proprio del-
I’Istituto di appartenenza.

Il CIC/17 contemplava, quali figure di assenza illegittima, la fuga e
I’apostasia®, in cui, oltre al materiale allontanamento dalla propria
casa di assegnazione, il religioso non manifestava alcuna intenzione di
farvi ritorno, sottraendosi volontariamente al voto di obbedienza nei
confronti del Superiore gerarchico.

Fattori diversi e circostanze particolari contribuiscono alla determi-
nazione dell’illegittimita dell’assenza dalla vita comune:

— mancanza della debita licenza di permesso;

— superamento del periodo concesso (lecitamente) di assenza dalla
casa religiosa, senza aver fornito alcuna spiegazione in merito;

— vizio di forma nella concessione della licenza di assenza, quale il
mancato consenso del Consiglio o la dimenticanza di interpello del-
I’organo di governo;

— mancanza di una iuxta causa,

— eccesso di concessione temporale (superiore ad un anno) da parte
del Superiore maggiore e del suo Consiglio, non trattandosi di infermita,
studio o ministero compiuto a nome del proprio Istituto di appartenenza;

— intenzione dell’assente, ricevuta legittimamente la licenza di
assenza, di sottrarsi alla potesta dei suoi immediati superiori.

Non sono unicamente le parole a rivelare la malintenzionata idea di
autogoverno del religioso, quanto piuttosto i fatti. Se, ad esempio,
I’assente fosse cercato dal suo Superiore gerarchico ¢ questo rendesse

43 Cf. can. 644 §§ 1,3 CIC/17.
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impossibile ogni modalita di contatto per latitanza, o, se richiamato a
fare rientro, non si presentasse, cid rivelerebbe un’inequivocabile
intenzione di auto-sottrazione dal debito governo al quale ¢ tenuto in
forza dei voti pronunciati.

Carita e rispetto sono le dimensioni dell’animo richieste al Supe-
riore verso ciascuno dei membri della comunita, ancor piu verso quelli
piu deboli o assenti. Nella fattispecie, ¢ opportuno che il Superiore
ricerchi con sollecitudine il confratello fuggiasco e tenti, secondo le
possibilita e i mezzi a disposizione, di persuaderlo a rientrare o al rav-
vedimento dell’intento, rettificando la propria posizione. Tutto ¢io si
inquadra nello sforzo di far ritrovare la vocazione divina.

Le espressioni appositamente utilizzate dal legislatore rivelano ine-
quivocabilmente un sano e proficuo pastoralismo.

«Sia cercato con sollecitudine» dai medesimi Superiori che sono
stati spettatori della provocazione del religioso. Tale ricerca richiede
impegno umano e personale, oltre all’utilizzo dei mezzi a disposizione
per il recupero del confratello, il suo rientro in comunita e la salva-
guardia della sua stessa vocazione. E fatta possibilita al legittimo Su-
periore, valutato attentamente il caso, di ricorrere ad ammonizioni,
rimproveri pitl 0 meno severi, purché gli obiettivi siano raggiunti, nel-
la salvaguardia dell’integrita del soggetto.

«Deve essere aiutato»: ¢ la diretta ¢ umana conseguenza che si
impone al Superiore nei confronti del fratello assente. Si attua tramite
I’utilizzo di strumenti sottoposti al suo prudente giudizio: cambio di
assegnazione presso un’altra casa dell’Istituto, gratificazioni in campo
apostolico, alcuni ammortizzamenti alla vita comune atti a rendere il
reinserimento graduale e semplice, oppure il supporto psicologico,
ecc. Il Superiore, per il bene del confratello, pud provvedere di non
comminare alcuna punizione nei suoi confronti o di non procedere ad
ammonizioni canoniche.

In caso di insuccesso dell’intentato soccorso di rientro del religioso
e qualora 1’assenza dovesse superare i sei mesi, allora il Superiore puo
intentare un processo di dimissione dall’Istituto per assenza illegittima
dalla comunita*®, secondo quanto disciplinato dai cann. 697-699.

46 Cf. can. 696 § 1 CIC/83.
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Se invece il religioso dovesse fare rientro presso la casa di assegnazio-
ne, il Superiore, accoltolo nuovamente, puo prevedere, a sua discre-
zione, I’irrogazione della iuxta poena (can. 1371, 2°), per una piu
profonda meditazione di quanto scorrettamente operato e per un profi-
cuo reinserimento in seno alla vita comune.

Anche la stessa dimissione dall’Istituto costituisce, pero, una pena
giusta, per quanto rimessa alla prudente valutazione del Superiore
maggiore. In alternativa, ¢ pur sempre possibile la comminazione di
altre pene, anch’esse giuste, a motivo della disobbedienza registrata
nei confronti del legittimo Superiore.

Il diritto proprio pud venire in soccorso all’esercizio corretto del
governo dei Superiori, provvedendo alla specificazione di alcune giu-
ste pene, sicuramente inferiori alla dimissione dall’Istituto. Tra queste,
potrebbero trovare accoglienza:

— I’esclusione degli atti legittimi;

— la privazione (temporanea o perpetua) della voce attiva e\o passiva;

— la privazione di un ufficio precedentemente conferito;

— I’inabilitazione per eventuali e futuri uffici;

— la sospensione, qualora fosse un chierico (riservata unicamente al
Moderatore supremo);

— altre penitenze e rimedi penali imposti nello spirito di correzione
e recupero del reo, piuttosto che in riferimento alla riparazione dei
danni inferti al bene comune.

3. LAUTORITA ECCLESIASTICA PREPOSTA ALLA CONCESSIONE
DELLA LICENZA

Nonostante 1 plurimi richiami nei paragrafi precedenti, ¢ bene sof-
fermarci, a scanso di equivoci, sulla delineazione del profilo canonico
dell’autorita ecclesiastica deputata alla concessione dell’indulto di as-
sentarsi dalla propria comunita.

Il can. 665 § 1 risulta esplicito: il Superiore maggiore, ossia il Mo-
deratore supremo a fortiori, o il Priore provinciale (o chi ¢ equiparato
ad essi), dopo aver ricevuto il consenso del proprio Consiglio, rappre-
sentano 1’autorita riconosciuta dalla legge per il rilascio della debita
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autorizzazione in oggetto, come solitamente confermato anche dal
diritto di ciascun istituto.

Tuttavia, qualora il permesso eccedesse il tempo di un anno e non
rientrasse nelle fattispecie prima menzionate, [’autoritd competente
risulta essere, in questo caso, la Sede Apostolica. Essa puo concederlo
a condizione che abbia ritenute valide le motivazioni presentate dal
richiedente e al parere espresso dal Superiore maggiore con il suo
Consiglio.

L’obbligo gravante sul Superiore di ricevere il consenso del proprio
Consiglio non obbedisce ad una mera formalita procedurale, ma ¢
conforme agli stessi principi ispiranti il Concilio Vaticano II, quali la
corresponsabilita e la sussidiarieta*’. Privo del consenso del suo Con-
siglio, il Superiore maggiore agirebbe invalidamente nella concessione
dell’autorizzazione di assentarsi dalla comunita di appartenenza.
Sebbene la decisione spetti pur sempre al Superiore, il processo mul-
tiforme di collaborazione delle due distinte istanze governative di un
Istituto contribuisce ad offrire una maggiore e indipendente tutela del
richiedente, oltre ad offrire un’analisi piu accurata e meticolosa del
caso sottoposto al vaglio di indagine.

E bene che lo stesso Superiore stabilisca, in concomitanza con
la concessione della licenza di assenza, anche i doveri e i diritti che
incombono sul ricevente. In particolare, di fondamentale importanza
risulta essere il disciplinamento dei doveri ai quali rimane obbligato
il religioso, affinché la separazione dall’Istituto rimanga temporanea
e il senso di appartenenza a questo non venga mai meno, neppure
affettivamente.

Sarebbe opportuno, in taluni casi, che il Superiore incentivasse
I’assente a mantenere sani rapporti con la casa religiosa di provenien-
za, magari con la frequentazione di sporadici ritiri programmati o riu-
nioni, cosi come di eventi particolarmente segnanti la vita di una
comunita.

47 Cf. PonTIFICIA ComMIssio Copict TURIS CANONICI RECOGNOSCENDO, «Principia
quae iuris religiosorum recognitionem dirigant», in Communicationes 2(1970),
170-173.



Tipologie di esclaustrazione previste dalla legislazione canonica 89

Il rapporto tra i due, Superiore e assente, pud essere mantenuto
vivo tramite numerosi mezzi offerti dalla tecnologia moderna: telefo-
no, lettera, messaggi, ma anche contatti sui social, ecc., ma ancor piu,
se possibile, tramite visite personali, in grado di rinsaldare i vincoli
umani di fraternita.

Ogni estremo andrebbe evitato, tanto in lassismo, lasciando libero
il candidato di dettarsi regole di condotta, quanto in rigorismo, secon-
do norme o precetti difficili da perseguire.

4. EXTRA CLAUSTRA O ESCLAUSTRAZIONE TEMPORANEA

Il CIC/83 prospetta due categorie basilari di esclaustrazione di cui
al can. 686 §§ 1-3: I’esclaustrazione richiesta o volontaria denominata
anche comunemente semplice, concessa dal Superiore competente su
istanza del religioso, e 1’esclaustrazione involontaria o imposta dal-
I’autorita competente.

L’autorizzazione ad un membro di voti perpetui a vivere tempora-
neamente fuori dalle mura della casa religiosa, lontano dalla vita
comunitaria, dopo aver ricevuto il debito consenso dal rispettivo
Superiore, si configura quale situazione di esclaustrazione tempora-
nea, detta anche extra claustra, o esclaustrazione semplice® in cui
rimane esentato dalla giurisdizione dei propri Superiori®.

48 Rispetto al CIC/17 (cann. 638-639), I’attuale esclaustrazione si distingue perché: il
richiedente deve essere un religioso di voti perpetui, determinazione che mancava
nel CIC/17; si esige una causa grave; puo essere concessa dal Moderatore supre-
mo, mentre nel CIC/17 1’esclaustrazione era riservata alla Sede Apostolica o
all’Ordinario del luogo (cf. can. 638); non richiede ex lege la deposizione del-
I’abito religioso (cf. PONTIFICIA COMMISSIONE PER L’INTERPRETAZIONE AUTENTICA
DEI CANONI DEL CODICE, Risposta del 12 novembre 1922, in AAS 14(1922), 662, in
cui ¢ riportata la facolta dell’Ordinario di permettere all’esclaustrato di portare
I’abito); I’odierna normativa stabilisce tempi massimi; e, infine, 1’esclaustrato non
¢ soggetto all’Ordinario del luogo della sua dimora in virtu del voto di obbedienza.

49 Cf. E. JoMBART, «Des religieux», in R. NAz, Traité de droit canonique, publié sous
la direction de Raoul Naz. Tome premier. Livres I. Introduction. Reégles générales
des personnes, Letouzey et Ané, Paris, 1954, 692.
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Gli unici beneficiari di tale istituto possono essere i professi di voti
perpetui di qualsiasi IVCR di diritto pontificio o di diritto diocesano.
A tal riguardo possiamo infatti leggere:

Can. 686 - § 1. Il Moderatore supremo, col consenso del suo consiglio,
per grave causa pud concedere ad un professo perpetuo I’indulto di
esclaustrazione, tuttavia per non piu di cinque anni, previo consenso
dell’Ordinario del luogo in cui dovra dimorare se si tratta di un chieri-
co. Una proroga dell’indulto, o una concessione superiore a cinque
anni, ¢ riservata unicamente alla Santa Sede, oppure al Vescovo dioce-
sano se si tratta di istituti di diritto diocesano.

§ 2. Spetta unicamente alla Sede Apostolica concedere 1’indulto di
esclaustrazione per le monache.

§ 3. Su richiesta del Moderatore supremo con il consenso del suo con-
siglio, I’esclaustrazione puod essere imposta dalla Santa Sede per un
membro di istituto di diritto pontificio, oppure dal Vescovo diocesano
per un membro di istituto di diritto diocesano: cid per cause gravi e
salva sempre I’equita e la carita.

In ordine al § 1, il legislatore, all’interno della richiesta liberamente
avanzata di esclaustrazione, distingue tra il religioso e le monache,
che hanno un regime particolare:

— Anzitutto, soltanto un religioso professo di voti perpetui puo
avanzare la suddetta richiesta. E evidente che esista una certa inconci-
liabilita tra il professo temporaneo — che ancora deve pienamente
apprendere il modo di vivere all’interno di una comunita religiosa — e
I’istituto dell’esclaustrazione.

— Per ’autorizzazione di non risiedere in una casa del proprio
Istituto per un tempo non superiore a cinque anni, anche non continua-
tivi, ¢ competente il Moderatore supremo con il consenso del suo
Consiglio (can. 127 § 1; 686 § 1).

La dottrina diverge nell’interpretazione della durata della conces-
sione. Secondo alcuni, interpretando in modo rigido, qualsiasi proroga
risulta riservata alla Santa Sede o al Vescovo diocesano®. Al contra-

350 Cf. ANDRES, Le forme di vita consacrata, 572- 573.
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rio, altri autori ritengono che I’espressione «oltre i cinque anni» debba
essere intesa in riferimento alla durata complessiva, concessa in una
sola volta o a piu riprese?'.

— Se il richiedente fosse un chierico (diacono o presbitero), allora si
rende obbligatorio il consenso dell’Ordinario del luogo. Non quello
della casa di appartenenza del de cuius, né quello della casa nella
quale vi abbia il domicilio, bensi quello del territorio di competenza
nel quale andra a vivere e nel quale svolgera il ministero pastorale (cf.
can. 127 § 2)5*

— Per un religioso di un Istituto di diritto pontificio, la proroga del-
I’indulto eccedente il tempo dei cinque anni, come anche la concessio-
ne di un indulto piu lungo, ¢ di competenza esclusiva della Sede Apo-
stolica, ossia del Dicastero per gli Istituti di Vita Consacrata e le So-
cieta di Vita Apostolica (fatta riserva per la competenza del Dicastero
per le Chiese orientali o della Dottrina della Fede);

— Per un religioso di un Istituto di diritto diocesano, la proroga al di
la di cinque anni o la concessione di un indulto per piu di cinque anni
dipende dal Vescovo diocesano della casa del religioso (non necessaria-
mente dal Vescovo della sede principale dell’Istituto). Un periodo piu
breve pud essere concesso in funzione della durata della causa come un
periodo di discernimento, un ministero particolare (che non rientra nel
quadro dell’assenza), un problema psicologico o una malattia, un’inca-
pacita particolare di vivere in comunita, la cura dei genitori.

— L’esclaustrazione puo essere richiesta dal sodale definitivamente
incorporato, per causa grave, sua libera sponte, mediante una doman-
da scritta.

L’esclaustrazione semplice ¢ pur sempre un atto di grazia, per il
quale I’interessato non puo vantare alcun tipo di diritto. A riprova di
cio ¢ il fatto che il Superiore, qualora neghi tale grazia, non ¢ tenuto
neppure a fornire motivazione del diniego.

SLCf. J. TorrEs, «Procedimento di esclaustrazioney, Information SCRIS 18(1992), 64;
cf. V. DE PaoLis, La vita consacrata nella Chiesa, Marcianum Press, Venezia
2012, 563.

52 Cf. Communicationes 13(1981), 330.
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Il § 2 mostra la netta distinzione di disciplina che il legislatore ha
voluto riservare per I’esclaustrazione del religioso professo di voti per-
petui e le monache (can. 686 § 2), a ragione della stessa clausura alla
quale sono soggette queste ultime®. L’unica autoritd competente a
concedere I’indulto esclaustratorio alle monache risulta la Santa Sede.

In deroga a cio, stando all’Istruzione Cor Orans**, occorre rilevare
quanto segue:

— la Superiora maggiore, con il consenso del suo Consiglio, pud
concedere il suddetto indulto per un tempo non superiore ad un anno
(Cor Orans 177);

— la Presidente federale, con il consenso del suo Consiglio, puo
concedere 1’indulto esclaustratorio alla monaca professa di voti solen-
ni di un monastero della propria Federazione, per un tempo non supe-
riore a due anni (Cor Orans 130-131; 178-179);

— ogni ulteriore proroga ¢ riservata alla Sede Apostolica, tramite il
Dicastero degli Istituti di Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica
(Cor Orans 180).

La prassi del Dicastero ha sviluppato nel tempo un’altra tipologia
di esclaustrazione. Non trova menzione né nel CIC/83, né nel CIC/17,
e si tratta della cosiddetta esclaustrazione qualificata, concessa dalla
Santa Sede. E richiesta dai religiosi chierici, in casi particolari, per
vivere nel mondo in modo temporaneo, al fine di riflettere e valutare
la propria vocazione more laicorum, ossia con una dispensa dall’ordi-
ne sacro, ad eccezione evidente degli obblighi derivanti dal celibato.

53 E lecito domandarsi la ratio di tale diversita di disciplina, dal momento che non tutti i
monasteri femminili sono soggetti alla clausura papale e la badessa ¢ Superiora mag-
giore. Le norme sulla clausura papale attualmente in vigore sono contenute in CON-
GREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETA DI VITA APOSTO-
LICA, Istruzione Verbi sponsa, 13 maggio 1999, Citta del Vaticano 1999.

34 Cf. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETA DI VITA
APOSTOLICA, Cor orans. Istruzione applicativa della Costituzione Apostolica
Vultum Dei quaerere sulla vita contemplativa femminile, 2018.
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Intorno alla meta del XX secolo I’aumento sensibile della richiesta
di riduzione allo stato laicale da parte di molti religiosi chierici ha
indotto allo studio di una prassi alternativa da parte dell’allora Con-
gregazione dei Religiosi, quale rimedio in casi estremi e difficili.

Oggi, invece, ha assunto una connotazione che potremmo definire
preventiva. L’indulto viene concesso quando vi € una ragionevole spe-
ranza di ritorno e pentimento.

Infine dobbiamo annoverare una nuova figura giuridica, gia pre-
sente nella prassi della Sede Apostolica, che ¢ detta esclaustrazione o
secolarizzazione ad experimentum, concessa su petizione dei religiosi
che intendono abbandonare I’Istituto di appartenenza, pur rimanendo
chierici ma diocesani. E concessa per un tempo massimo di cinque
anni sperimentali, allo scadere dei quali il chierico viene incardinato
nella diocesi, dietro consenso del Vescovo accogliente (cf. can 693), o
fara rientro all’Istituto di appartenenza, di cui vedremo piu avanti.

Il CIC prevede, pero, in alcuni casi particolarmente gravi, anche
una esclaustrazione imposta dall’autorita ecclesiastica (can. 686 § 3),
della quale ci occuperemo a breve. Per il momento ci limitiamo unica-
mente ad alcuni brevi tratti descrittivi.

Tale procedura ¢ forzata dalla Sede Apostolica (piu precisamente
dal Dicastero competente) per gli Istituti di diritto pontificio e le mo-
nache e dal vescovo diocesano della casa del religioso per gli istituti di
diritto diocesano.

Tale decisione non ¢ assunta motu proprio dalla rispettiva autorita
ecclesiastica. L’autorita competente viene interpellata dal Moderatore
supremo, dopo aver ottenuto voto positivo del suo Consiglio. La sud-
detta esclaustrazione deve essere motivata dallo scorretto comporta-
mento del religioso, resosi inconciliabile con la vita comune. In fili-
grana si legge la tutela posta alla comunitda medesima, all’osservanza
della Regola, alla custodia dei principi fondamentali della vita consa-
crata, nonché alla pace e alla concordia tra i suoi membri.

Da un lato, I’esclaustrazione puo costituire un procedimento san-
zionatorio del reo per le colpe commesse, dall’altro, una possibile
soluzione da adottare, quando non ¢ possibile svolgere un processo
canonico di dimissione.
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I documenti necessari che dovranno essere trasmessi al Dicastero
competente dovranno essere, oltre alla richiesta del rispettivo Superio-
re generale, con il suo Consiglio, del religioso in questione, un
curriculum vitae di quest’ultimo, la causa della petizione ed infine le
prove del dialogo intercorso tra le varie istanze coinvolte.

5. IESCLAUSTRAZIONE IMPOSTA (CAN. 686 § 3)

Si tratta di un’uscita temporanea imposta dall’autorita ecclesiastica
competente esterna, su richiesta del Moderatore supremo, previo con-
senso del suo Consiglio. Tale istituto, cosi come ¢ attualmente discipli-
nato dal CIC/83, era sconosciuto alla precedente legislazione (CIC/17),
poiché si diffuse unicamente dopo la sua promulgazione attraverso la
prassi della Sacra Congregazione, rivolta principalmente verso i mo-
nasteri femminili.

La difficolta di superamento di alcuni inasprimenti interpersonali con-
sumatisi all’interno delle austere mura monastiche aveva indotto il legi-
slatore alla codificazione di una norma che consentisse 1’allontanamento
di quelle monache che, per condizioni psichiche o per temperamento vio-
lento, avessero turbato la quiete del luogo e ’armonia della comunita.
Non si poteva ricorrere in altro modo, mancante la volonta delle suddette
consacrate di abbandonare spontaneamente il monastero e non ricorrendo
sufficienti motivi per avviare un procedimento di dimissione dall’Istituto.

E data facolta alla Sede Apostolica’s, su richiesta del Moderatore
supremo ¢ previo consenso del suo Consiglio, di imporre 1’esclaustra-
zione ad un religioso appartenente ad un Istituto di Vita Consacrata o
ad una Societa di Vita Apostolica di diritto pontificio, o al Vescovo
diocesano per quelli di diritto diocesano.

35 Dopo le Costituzioni Apostoliche Pastor bonus (PB) e Predicate Evangelium,
risultano soltanto due i Dicasteri della Curia romana competenti: il Dicastero per le
Chiese Orientali (cf. PB 58 § 1) e il Dicastero IRSVA (cf. PB 108), per i religiosi
dipendenti da ciascuna di esse. Il Dicastero per I’Evangelizzazione dei Popoli con-
tinua a guidare gli stessi Istituti religiosi sotto 1’aspetto missionario, ma non riguar-
do alla vita religiosa in quanto tale.
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Seppur nel silenzio della norma e nella mancanza di concordia
della dottrina, riteniamo che il Vescovo competente sia quello della
residenza del religioso, ossia della sua casa di assegnazione, poiché ¢
proprio del Vescovo esercitare la potesta sui propri membri®.

Si tratta di un provvedimento disciplinare grave, che puo essere
applicato unicamente in casi rari e particolari, dopo aver effettuato
valutazioni attente e meticolose da parte del Superiore maggiore e del
suo Consiglio, per verificare la sussistenza di cause gravi®’ giustifi-
canti un tale provvedimento, senza dimenticare, al contempo, i princi-
pi dell’equita canonica e della carita fraterna.

Risulta evidente che queste devono essere esterne € comprovate
giuridicamente. Non si richiedono, tuttavia, cause gravissime>® e
non pare necessario che le cause debbano derivare da colpa*®, né che
siano imputabili®® al soggetto®!, come asserisce la maggior parte della

36 Tenendo presente un’interpretazione autentica del can. 638 CIC/I7, cf. PONTIFICIA
COMMISSIO AD CODICIS CANONES AUTHENTICE INTERPRETANDOS, Responsa ad proposi-
ta dubia, de religiosorum saecularizatione, 24 luglio 1939, in A4S 31(1939), 321.
Del medesimo parere sono, ad es., TORRES, «Procedimento di esclaustrazione», 71
(cf. nota 14); L. CHIAPETTA, I/ Codice di Diritto canonico, vol. 1, Bologna 2011, 818.
Di parere diverso ¢ D. J. Andrés, che afferma che sono competenti anche il Vescovo
della casa madre o della casa generalizia, oltre a quello della casa di assegnazione del
religioso. Cf. ANDRES, Le forme di vita consacrata, 574 (cf. nota 13).

57 Diversamente dall’esclaustrazione semplice che richiede «grave causa» al singolare.

58 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990 Prot. n. 18061/86 C.A.», in
Ministerium lustitiae. Jurisprudence of the Supreme Tribunal of the Apostolic
Signatura, Montréal 2011, 488.

59 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 11 dicembre 1986y, in Ministerium lustitiae,
259 (cf. nota 37).

60 A differenza della dimissione, che esige che la causa sia imputabile (can. 696 § 1).

61 Come riportano le decisioni della SEGNATURA APOSTOLICA del 5 maggio 1990:
«Sufficiunt graves causae; non requiruntur causae gravissimae [...] nec requiruntur
graves causae imputabilesy», in Monitor Ecclesiasticus 115(1990), 488; Cf. SEGNATURA
APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 488 (cf. nota 37).
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dottrina®2. Non mancano tuttavia autori che richiedono 1I’imputabilita
per poter imporre 1’esclaustrazione.

Le cause devono essere di rilevanza tale da provocare un grave
disturbo alla comunita, pur non essendo in presenza di estremi suffi-
cienti per procedere alla dimissione.

Tale procedimento si pone a difesa principale del bene della comu-
nita, piuttosto che del medesimo destinatario, 1a dove strutturali e in-
correggibili difficolta si frappongono al regolare svolgimento della
vita fraterna e creano sensibili difficolta all’esercizio del ministero
apostolico dell’istituto, secondo il carisma specifico.

Al contempo, ¢i domandiamo se ’espressione plurale utilizzata dal
legislatore — graves causae — debba essere intesa in modo precettivo e
ristrettivo, cosicché, in presenza di una sola causa grave, non sarebbe
possibile imporre 1’esclaustrazione.

E facile pensare che Distituto esclaustratorio forzato potrebbe im-
porsi anche con una sola causa® (sebbene la prassi dimostri la reitera-
zione degli atti), a condizione che la ragione venga ritenuta oggettiva-
mente grave dall’autorita ecclesiastica competente®. Un’attenzione
particolare va posta, ad esempio, all’eventuale disprezzo degli obbli-
ghi derivanti dalla vita consacrata o alle violazioni ripetute dei vincoli
che conseguono alla professione religiosa. Uguale cura si deve avere
nel notare i disturbi di personalita, che rendono faticosa, se non
impossibile, la relazione del soggetto con gli altri membri della comu-
nitd. In presenza di anomalie della psiche o di patologie della mente, ¢
sempre opportuno domandare al Superiore competente una previa dia-
gnosi medica, per un ausilio valido e qualificato.

62 Cf. F. D’osTILIO, «De separatione sodalium ab instituto vitae consecratae», in
Z. GROCHOLEWSKI — V. CARCEL (edd.), Dilexit Iustitiam. Studia in honorem Aurelii
card. Sabattani, LEV, Citta del Vaticano 1984, 579; F. CICCIMARRA, «Esclau-
strazione imposta ed esclaustrazione qualificata: quali le differenze?», in Vita
Consacrata 27(1991), 992.

63 A differenza di G. Lobina, che afferma che si richiede pili di una causa. Cf. G. LOBINA,
«La separazione dei religiosi dall’Istitutoy», in Apollinaris 56(1983), 207.

64 Cf. Scris, «Leave of absence or exclaustration?», in Informationes SCRIS 2(1976), 209.
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La valutazione della gravita dell’atto commesso dipende anche dal-
I’eventuale scandalo provocato dal de cuius o dal danno provocato
a terzi.

E possibile tenere presenti alcune cause addotte dalla Segnatura
Apostolica in diverse decisioni: le inosservanze dei voti, le disobbe-
dienze, il carattere sedizioso o molto difficile che non merita la dimis-
sione, ma turba gravemente ¢ ugualmente la pace in comunita®, un’il-
legittima e prolungata assenza dalla casa religiosa e I’incapacita di
vivere in comunita per il proprio comportamento®.,

Ne ricaviamo che il ricorso all’esclaustrazione dovrebbe avvenire
nel caso di fallimento di tutte quelle vie paterne e pastorali esperite nei
confronti del soggetto in questione.

Questo istituto si rende estremamente utile, se non necessario,
quando, falliti i tentativi di ravvedimento, dopo aver esperito mezzi i-
spirati all’equita e alla carita (esortazioni, avvertimenti, consigli, cam-
bio di assegnazione o formali ammonizioni dei Superiori), ’atteggia-
mento del religioso non mostra alcun cenno di miglioramento.

Dall’altro lato, dobbiamo riconoscere che tra le cause addotte dai
vari Superiori maggiori per avviare il procedimento esclaustratorio
obbligatorio vi sono: le forti dipendenze da sostanze alteranti le
facolta intellettive e volitive (droghe, alcool, sesso e altro), la promo-
zione di divisioni interne alle comunita con fratture sensibili e appa-
rentemente insanabili, plagio nei confronti di alcuni confratelli, in-
fluenze negative verso alcuni, ecc.’. Con onesta intellettuale, va rico-
nosciuto quanto la causa principale, giustificante il ricorso a tale grave
ed estremo provvedimento, sia da ricercarsi nell’impossibilita o nella
grave difficolta di proporre la vita comune per un religioso o gli altri

65 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 488 (cf. nota 37).

66 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 11 dicembre 1986», 255 (cf. nota 38);
cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 264 (cf. nota 37).

67 Cf. M. RUESSMANN, Exclaustration: its nature and use according to current law.
Tesi di Diritto Canonico, Pontificia Universita Gregoriana, Roma 1995, 523
(cf. nota 26).
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membri%, per i quali ¢ auspicabile I’allontanamento di uno o piu com-
ponenti ritenuti dannosi®.

In via ordinaria, la suddetta esclaustrazione forzata ¢ disposta per
un tempo computato dall’autorita ecclesiale che 1’ha emanato™.

A nostro giudizio, si ritiene che sia opportuna per periodi di tempo
ben precisi e determinati, o per periodi molto piu lunghi e indetermi-
nati, cosi che si possa avere un’esclaustrazione definita o indefinita, a
seconda della causa originaria. Nel primo caso, questi periodi possono
oscillare tra i tre o cinque anni, con possibilita di proroga alla scaden-
za e, unicamente nei casi piu gravi, ¢ disposta, secondo la consueta
formula, ad nutum Sanctae Sedis™, per i membri di un Istituto di Vita

68 Cf. G. ESCUDERO — A. TABERA — G. M. DE ANTONANA, 1] diritto dei religiosi.
Manuale teorico pratico su gli Stati di perfezione, Commentarium Pro Religiosis,
Roma 1961, 627.

9 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decisio De exclaustratione ad nutum S. Sedis impo-
sita, 23 nov. 1981, prot. n. 10896/79», in Commentarium pro Religiosis 1982, 281.

70 Cf. ANDRES, Le forme di vita consacrata, 634 (cf. nota 34).

71 La suddetta espressione trova la propria genesi in un discorso di. A. Larraona, allo-
ra Segretario della SCR, rivolgendosi alle Superiore generali in un Congresso
internazionale nel 1952, in cui descrive le caratteristiche dell’esclaustrazione ad
nutum Sanctae Sedis, come sinonimo di esclaustrazione imposta, nei seguenti ter-
mini: «E una misura adottata per risolvere quelle situazioni causate da religiose che
sono sufficientemente maliziose per rendere impossibile la vita in comunita ma
non sufficientemente per procedere alla dimissione canonica a loro riguardo. Non
di rado, tali casi si trovano congiunti con qualche malattia, fisica o mentale. In
questa situazione, la S. Congregazione impone la residenza fuori dall’istituto, e per
il periodo che credera essa stessa opportuno. Tutte le restrizioni gia menzionate
sono applicate, e I’istituto ha il dovere di contribuire al mantenimento della reli-
giosa»: A. LARRAONA, Congressui internazionali Superiorissarum generalium, in
X. OCHOA, Leges Ecclesiae, LEV, Citta del Vaticano 1969, vol. 11, 3091. Sebbene
il significato originale di esclaustrazione ad nutum Sanctae Sedis fosse quello di
esclaustrazione imposta, il termine successivamente fu esteso dalla dottrina
all’esclaustrazione volontaria concessa per una durata indefinita, ad esempio per
vivere una nuova forma di vita consacrata, o per i religiosi che volevano vivere
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Consacrata o una Societa di Vita Apostolica di diritto pontificio, e
ad nutum Episcopi, invece, per quelli di un Istituto di vita consacrata o
una Societa di vita apostolica di diritto diocesano.

Dobbiamo tener ben presente che né il Dicastero romano compe-
tente, né il Vescovo diocesano sono tenuti a rispettare quanto proposto
dai Superiori per il tempo, imponendo sovente un’esclaustrazione
ad nutum, ovvero secondo il proprio beneplacito, come ampiamente
confermato dalla prassi.

E la grave causa originaria ad imporre, a nostro giudizio, un’e-
sclaustrazione definita temporalmente o indefinita, sebbene, il piu
delle volte, ¢ appunto indeterminata, poiché ¢ causata da condotte non
allineate a quelle prescritte e inconciliabili con la vita comune, che
sono in grado di infettare le relazioni interpersonali. Ad alcune tipolo-
gie di persone, le cui infermita e problematiche varie sono subentrate
dopo I’emissione dei voti, la vita comune risulta nociva per sé stessi e
per coloro che gli sono prossimi.

La durata e il termine esclaustratorio dovranno essere sempre ispi-
rati ai principi di equita e di carita, supportati da una forte base evan-
gelica. Cio per evitare il pericolo, alquanto probabile, di profittare
della circostanza per liquidare un confratello ritenuto e considerato
manifestamente problematico.

Le condizioni, le eventuali clausole e la durata sono stabilite nel
decreto con cui I’esclaustrazione ¢ disposta dal Dicastero per gli
Istituti di Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica per i membri
di Istituti Religiosi e Societa di Vita Apostolica di diritto pontificio, o
dal Vescovo diocesano per quelli di diritto diocesano.

come eremiti. Cf. J. BEYER, [l diritto della Vita Consacrata, Ancora, Milano 1989,
356. Sembra che il competente Dicastero romano non conceda piu 1’esclaus-
trazione indefinita per questi motivi, ma prevede un’esclaustrazione ordinaria per
un periodo di tempo definito, secondo M. Ruessmann, in base all’esame della prassi
della Curia romana. Cf. RUESSMANN, Exclaustration: its nature and use according to
current law, 30. Il Dicastero, invece, continua a concedere 1’esclaustrazione per
periodi indefiniti, ad nutum Sanctae Sedis, per altri motivi, come riportato in alcuni
indulti; cf. E. McDONOUGH, «Exclaustration: canonical categories and current
practice», in The Jurist 49(1989), 590-595.
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5.1. La procedura da seguire

L’attuale formulazione codiciale non prevede una particolare pro-
cedura da seguire per I’esclaustrazione imposta o forzata. Certamente,
qualsiasi tipologia di norma fosse emanata a tale riguardo, avrebbe lo
scopo di garantire e rendere agevole e fruttuosa la vita comunitaria
all’interno delle varie case di un Istituto.

L’allora Sacra Congregazione per i Religiosi e gli Istituti secolari, nel
1974, dispose che in tali casi si seguisse la procedura di dimissione di un
religioso professo semplice: ammonizione, delibera consiliare tramite
voto segreto, diritto alla difesa del destinatario e possibilita di ricorso’2.

Riteniamo che, nonostante 1’esclaustrazione forzata si possa deli-
neare come una vera ¢ propria espulsione da un Istituto, tuttavia le
cause che la giustificano non risultano mai cosi gravi per determinare
una vera e propria decisione in tal senso. Alcuni stessi pronunciamenti
della Segnatura Apostolica ci confermano che le formalita previste per
eventuali dimissioni debbano trovare una piu lieve applicazione”, a
ragione del fatto che non siamo in presenza di una cessazione di dirit-
ti, come in un procedimento dimissorio, bensi di “rilassamento” degli
stessi diritti.

A seguito della promulgazione del C/C/83, il Dicastero competente
ha vivamente ricordato ai vari Istituti che non sono tenuti, per la mate-
ria in oggetto, a seguire la prassi dimissoria, fermo restando il diritto
per la Sede Apostolica o il Vescovo diocesano di domandare le garan-
zie che la giustizia e i diritti del singolo consacrato richiedono™.

72 Cf. Scris, Normae, in OCHOA, Leges Ecclesiae post Codicem Iuris Canonici editae,
vol. V, 42-59.

73 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 488-489 (cf. nota 37);
SEGNATURA APOSTOLICA, «Decisio De exclaustratione ad nutum S. Sedis imposi-
tay, 281-283 (cf. nota 48).

74 Cf. J. TOrRRES, Commentario ai canoni 607-709. Gli istituti religiosi. Note usate
nella Scuola pratica della SCRIS, Roma 1983-1985, 135. Citato in RUESSMANN,
Exclaustration: its nature and use according to current law, 255-256 (cf. nota 26).
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In tutti 1 casi — eccezion fatta per 1’atto esclaustratorio forzato per
fini medico-terapeutici — la prassi vaticana prescrive, more solito, di
avvisare il destinatario del provvedimento delle intenzioni coatte del
proprio Moderatore supremo, perché possa presentare richiesta al
Dicastero di conoscerne le motivazioni.

Anzitutto il religioso deve ricevere una formale ammonitio affinché
abbia modo di poter correggere il suo comportamento ritenuto lesivo
dell’unita e della concordia comunitaria. Il diritto alla difesa prevede
che la parte convenuta sia ascoltata e informata delle cause esclaustra-
torie. E data possibilita di replicare ad esse, ma non prevede, al con-
tempo, la possibilita di conoscere né acquisire la documentazione pos-
seduta dall’autorita ecclesiastica, né tanto meno di chiederne copia’.

Al § 3 del can. 686 leggiamo: «Su richiesta del Moderatore supre-
mo con il consenso del suo consiglio, 1’esclaustrazione puo essere
imposta dalla Santa Sede per un membro di istituto di diritto pontifi-
cio, oppure dal Vescovo diocesano per un membro di istituto di diritto
diocesano: cio per cause gravi, salva 1’equita e la caritay.

Spetta al Moderatore supremo di un Istituto, dopo aver ottenuto voto
favorevole del suo Consiglio (can. 127 § 1), fare la debita richiesta al
Dicastero competente della Santa Sede, nel caso di un religioso apparte-
nente a un Istituto di diritto pontificio, o al Vescovo diocesano, per un
membro di un Istituto di diritto diocesano, dopo aver valutato con atten-
zione la gravita della causa. Al Superiore incombe I’onere di indicare le
motivazioni che giustificano il suo provvedimento, allegando nella
documentazione richiesta: il curriculm vitae del religioso in questione,
lo scambio epistolare tra i due, volto a dimostrare la sollecitudine pasto-
rale di correzione del de cuius, ammonizione canonica con la minaccia
del documento imminente nella sua emanazione, le varie prove (testi-
moniali ¢ documentali) contro il religioso?”.

75 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Sentenza del 24 novembre 1973, in Periodica (1975),
304. Cf. anche SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 489 (cf. nota 37).

76 In questo caso, non si tratta del voto collegiale, come nella dimissione (can. 699 § 1).

7711 CIC/83 tratta la procedura dimissoria ai seguenti canoni: cann. 697-698. In modo
particolare ¢ possibile prendere visione dei requisiti supplementari richiesti ad un
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L’atto esclaustratorio coatto si configura pertanto come un mero
atto amministrativo discrezionale dell’autorita ecclesiastica, soggetto
al rispetto di quanto disposto al can. 5078, trattandosi di un decreto li-
mitante o privante il diritto di un consacrato a vivere all’interno della
propria comunita. Non ¢ richiesta 1’accettazione dell’interessato per-
ché tale atto produca i suoi effetti.

Ora, restringendo il diritto soggettivo del suo destinatario alla vita
comune’, 1’atto prevede la possibilita di ricorso alla Segnatura
Apostolica®, contro il decreto emesso dalla Santa Sede o dal Vescovo
diocesano, secondo la procedura prevista per gli atti amministrativid!,
nel caso in cui il suo destinatario si ritenga illegittimamente leso nei
suoi diritti%2, con richiesta di revoca del medesimo.

L’istituto del ricorso non prevede la sospensione ipso facto del
decreto in oggetto, ad eccezione che sia espressamente concesso,
secondo quanto stabilito dai cann. 1736 § 2; 1737 § 3.

In tale procedura occorre prestare particolare attenzione alla dignita
di ciascuno, ancor piu della parte piu debole, quale il religioso destina-
tario del provvedimento di esclaustrazione coatta, perché non soltanto
siano evitate inutili contestazioni o ricorsi aggiuntivi, oltre a piu o

Istituto in una causa di esclaustrazione imposta dal Dicastero, a seguito dell’accer-
tamento dell’esistenza della causa grave, e prima di prendere una decisione: petitio
del Superiore generale, con il consenso del suo consiglio; curriculum vitae del
membro, specificandone: eta, professione, lavori svolti, luoghi dove ¢ vissuto,
prove e fasi eventuali di una sua malattia; la garanzia dell’Istituto per 1’assistenza
spirituale ¢ materiale; e, infine, traccia dell’informazione del provvedimento
esclaustratorio in oggetto nei confronti del religioso in questione, come il diritto di
questi di inoltrare le sue osservazioni al Dicastero entro 10 giorni dall’avvenuta
notifica (prot. N. 75535/88). Cf. RUESSMANN, Exclaustration: its nature and use
according to current law, 255-256 (cf. nota 26).

78 Cf. SEGNATURA APOSTOLICA, «Decr. 5 maii 1990», 489 (cf. nota 37).

79 Cf. can. 665 § 1 CIC/83.

80 Cf. Communicationes 15(1983), 78.

81 Cf. cann. 1732-1739 CIC/$3.

82 Cf. can. 221 § 1 CIC/83.
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meno manifeste lesioni della giustizia, ma inoltre non sia lesa I’onora-
bilita di nessuna persona.

L’equita canonica e la carita sono i due inderogabili principi da
rispettare imprescindibilmente®® in ogni fase e verso ciascun membro
della Chiesa, tanto verso 1’esclaustrato, quanto nei confronti della
comunita religiosa.

Occorre valutare attentamente ciascun caso presentato alla luce dei
dati caratterizzanti i soggetti coinvolti. I tratti caratteriali, la capacita di
relazione, le eventuali psico-patologie devono essere analizzate nell’ap-
posito contesto in modo equo e caritatevole, ma soprattutto veritiero.
Altro sara pertanto il giudizio nei confronti di chi in modo deliberato e
volontario ha provocato evidenti fratture all’unita di una comunita reli-
giosa, altro il giudizio nei confronti di chi, invece, ¢ indotto da compro-
vate e certificate deficienze mentali o psichiche-comportamentali.

Il giudizio prodotto, ispirato sempre ai principi del Vangelo, dovra
essere evidentemente differente a seconda che il soggetto operante sia
un incapace o un simulante. Si dovra valutare, con scrupolo, le reali
possibilita di una comunita di prendersi carico del confratello debole.

6. EFFETTI DELL'ESCLAUSTRAZIONE
Al can. 687 leggiamo:

Il religioso esclaustrato ¢ ritenuto esonerato dagli obblighi non com-
patibili con la sua nuova situazione di vita; in ogni modo rimane sotto
la dipendenza e la cura dei suoi Superiori ed anche dell’Ordinario del
luogo, soprattutto se si tratta di un chierico. Puo portare 1’abito dell’is-
tituto, a meno che non sia stabilito altrimenti nell’indulto. Egli perd
manca di voce attiva e passiva.

Dal punto di vista degli effetti canonici, non sono rilevabili cam-
biamenti sostanziali rispetto alla normativa del CIC/17%,

83 Cf. cann. 686 § 3; 720 § 2 CIC/83.
84 Cf. can. 639 CIC/17.
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La norma esplicita chiaramente la posizione del religioso esclau-
strato, esonerato da tutti quegli obblighi incompatibili con la nuova
situazione di vita abbracciata, soprattutto quelli inerenti alla vita
comune. Permangono i vincoli sacri, con particolare attenzione all’ob-
bedienza verso i legittimi Superiori e all’Ordinario del luogo, qualora
si tratti di un chierico.

La loro osservanza deve essere modulata secondo le circostanze
nuove nelle quali si verra a trovare il religioso. Il voto di castita non
potra essere soggetto ad alcuna limitazione o deroga in ordine alla sua
osservanza.

Un particolare dovere di vigilanza spetta all’Ordinario del luogo
sull’esclaustrato presente sul suo territorio. Tuttavia i compiti dei due
Ordinari, del luogo e proprio del religioso, sono ben differenti. I pri-
mo sara competente per tutto cio che riguarda il ministero e I’aposto-
lato, soprattutto quando si tratta di un chierico, sacerdote o diacono, il
secondo per quanto concerne gli obblighi derivanti dai consigli evan-
gelici e dal rispetto di questi.

11 religioso esclaustrato rimane essenzialmente destinatario della sol-
lecitudine dei suoi Superiori. Questi hanno il dovere morale e giuridico
di non abbandonarlo, in modo particolare a livello spirituale (partecipa-
zione ai sacramenti, accompagnamento, discernimento, ritiri), oltre che
a livello economico, non meno importante del primo, al fine di garantire
il mantenimento di una conduzione dignitosa della propria vita.

Il canone, a tal proposito, si esprime nei termini di dipendentia,
trattando della «dipendenza e la cura dei suoi Superiori». Si rende
necessaria una regolamentazione di questo aspetto, per mezzo di un’e-
splicitazione del diritto proprio, oltre che dell’atto stesso di esclaustra-
zione: modalita e tempi delle visite, di eventuali controlli (della vita
religiosa, delle spese, dei viaggi, ecc.). E prerogativa del diritto pro-
prio precisare chi sia il Superiore competente (Superiore maggiore,
Superiore generale) e di immediato riferimento per 1’esclaustrato.

Maggiore deroga deve essere sottoposta al voto di poverta. Il reli-
gioso sottoposto all’esclaustrazione dovra necessariamente disporre
dei mezzi per il suo mantenimento, con la possibilita di acquistare o
possedere, magari disponendo di un proprio reddito.
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Pur restando membro dell’Istituto, ¢ privato della voce attiva e pas-
siva, sebbene conservi i diritti e i doveri che spettano ai religiosi in
genere, oltre agli officia et iura delle leggi del proprio Istituto, disci-
plinate dalle Costituzioni.

L atto di esclaustrazione deve prevedere, inoltre, la concessione 0 meno
di indossare I’abito religioso. Qualora si frappongano ragioni di prudenza o
di convenienza, ¢ bene che il Superiore porti a conoscenza dell’interessato
il divieto di portare il segno distintivo della sua consacrazione.

Uno sguardo attento e particolare deve essere rivolto al tempo di
autorizzazione dell’indulto di esclaustrazione.

Occorre ricordare che questa situazione ¢ evidentemente provviso-
ria e che necessita di un termine di conclusione, non trattandosi di una
situazione stabile per un religioso, né tanto meno di una situazione
propizia per lui (per esempio sei mesi, un anno, ecc.).

Di per sé, appare distonico dalla legge permettere un’esclaustrazio-
ne senza fine, ad nutum Sanctae Sedis o per I’intera durata di una
causa. La Santa Sede, nella competenza specifica del suo Dicastero,
non ¢ solita concedere questi indulti senza fine.

Giunto il termine di scadenza della concessione esclaustrativa,
incombono due distinti e speculari doveri: il religioso deve fare rientro
in comunita per riprendere la vita comune, e, allo stesso tempo, il
Superiore ha il dovere di accoglierlo.

Al medesimo religioso si prospettano altri diritti: fare richiesta — in
questo caso alla Santa Sede — di un ulteriore tempo di extra claustra,
rientrare nel proprio convento di assegnazione, oppure inoltrare la
richiesta di indulto di uscita dall’Istituto.

E compito del Superiore maggiore, in stretta collaborazione con
quello locale, valutare la situazione del de cuius, perché si aprano a
possibili varianti sul tema: accoglierlo nuovamente in comunita, rifiu-
tare o accettare la richiesta di una seconda petizione esclaustrativa,
come anche dare inizio ad un procedimento di dimissione dall’Istituto,
qualora non vi siano i parametri di adeguamento.
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7. L'INDULTO DI USCITA DI UN RELIGIOSO

Con il procedere della normativa di settore, il legislatore disciplina
ai cann. 688-693 diverse fattispecie di abbandono del proprio Istituto
da parte di un religioso:

1. ’uscita, sponte sua, del religioso alla scadenza dei voti (can. 688
§ 1) o durante la professione semplice (can. 688 § 2);

2. I'uscita di un religioso di voti temporanei per volonta dell’Istitu-
to di appartenenza (can. 689 §§ 1-3);

3. ’uscita durante la professione perpetua (can. 691);

4. I’uscita di un religioso-chierico (can. 693).

Nel primo caso (1), il CIC/83 prevede 1’assoluta liberta, da parte di
un religioso, di abbandonare I’Istituto di Vita Consacrata o la Societa
di Vita Apostolica (can. 688 § 1), nonostante vi fosse anche un’ido-
neita a proseguire e ’istituzione lo avesse ritenuto idoneo. Col soprag-
giungere del limite del tempo di prova, offerto dal periodo dei voti
temporanei, come se fossimo in presenza di una sorta di “quasi-con-
tratto”, si ribadisce il diritto soggettivo di ciascun individuo ad indiriz-
zare la propria volonta alle scelte maturate e piu consone alle proprie
inclinazioni. Si tratta di una dichiarazione significativa e rilevante per
ambo le parti, come in merito alla stessa professione religiosa.

Durante il tempo della vigenza dei voti temporanei, il soggetto
interessato ¢ ugualmente destinatario dei medesimi diritti di abbando-
nare la forma di vita abbracciata, presentando le proprie giustificazioni
(causa grave) e rimanendo in attesa dell’indulto del Moderatore
supremo, previo consenso del suo Consiglio.

Interessante porre 1’attenzione alle espressioni utilizzate dal legi-
slatore per designare il beneficiario dell’abbandono della vita comuni-
taria: «Colui che — omette intenzionalmente — il professo di voti tem-
poranei», a ragione della scadenza dei suoi voti e quindi non potendosi
piu configurare nello status religioso. Il diritto € riconosciuto simulta-
neamente con la scadenza dei voti, di quel vincolo posto tra I’Istituto e
il soggetto, che puo optare per la liberta di abbandono.
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L’indulto di uscita, poi, di un professo di voti temporanei in un
Istituto di diritto diocesano o in un Monastero®, per la sua validita,
deve essere concesso dal Vescovo della casa di assegnazione®.

Anche durante la professione temporanea il religioso puo lasciare
definitivamente il proprio Istituto (cf. can. 688 § 2), ma soltanto dopo
aver ottenuto il relativo indulto da parte del Moderatore supremo con
il suo Consiglio e una volta vagliata la causa grave della richiesta.
Non sorge alcun tipo di dubbio, riguardo alla potesta del suddetto
indulto, per i Superiori generali degli Istituti clericali di diritto pontifi-
cio. Essi sono infatti ordinari (cf. cann. 134 § 1, 596 § 2), ossia godo-
no di potesta esecutiva ordinaria. Problema si pone, invece, per gli
Istituti laicali, ad esempio nel caso di una Superiora generale, se la
facolta di concedere 1’indulto di separazione dall’Istituto comporti
anche la facolta di dispensare dai voti®’.

Differente 1’ipotesi posta al n. 2, ossia 1’uscita di un religioso di
voti temporanei per espressa volonta del proprio Istituto (can. 689). In
tal caso, infatti, si tratta di un’intimazione di abbandono da parte del
Superiore maggiore ad un proprio religioso, dopo aver ricevuto voto
favorevole del Consiglio.

La norma ¢ indirizzata ai professi temporanei, nel momento in cui
giungono in prossimita della data di scadenza dei voti, non prima, per-
ché in tal caso sarebbero sotto la vigenza di un disposto differente, il
can. 688 § 2, qualora il professo avesse rinnovato i suoi voti, oppure il
can. 691 § 1, se ha gia emesso la professione perpetua.

85 Cf. can. 615 CIC/83.

86 Gia il Rescritto Cum admotae del 6 novembre 1964 (44S 59(1967), 374-378)
aveva conferito ai Superiori generali di religiosi clericali la facolta di concedere il
suddetto indulto, e, poco piu tardi, il decreto Cum superiores generales del 27 no-
vembre 1969 (44S 61(1969), 738-739) aveva attribuito la medesima facolta del-
I’indulto ai Superiori generali di religiosi laicali.

87 La questione era stata attenzionata dal decreto Cum superiores generales, 21 no-
vembre 1969 (44S 61(1969), 738-739), che afferma che «in questo caso, i voti
temporanei cessano ipso facto», ovvero la dispensa si produce automaticamente,
ipso iure, appena si verificano le varie condizioni di abbandono.
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Non puo trovare diritto di asilo la medesima norma nei confronti
dei professi temporanei di quegli Istituti nei quali € contemplata unica-
mente la professione ad tempus, sempre rinnovabile allo scadere dei
termini, dopo un sessennio dall’emissione (can. 607 § 2).

Al fine di garantire una procedura corretta e nel rispetto della legge,
¢ importante la presenza di giuste cause. 1l plurale risulta intenzionale e
presuppone la produzione di fattori vari, situazioni, sintomi rilevanti.
Pur tuttavia, occorre rilevare, al di la della sintassi grammaticale, che
anche la presenza di una sola causa, purché giusta e rilevante le condi-
zioni indicate, puo costituire sufficiente motivo di esclusione®®, La fatti-
specie in oggetto, occorre ben ricordare, non rientra in alcun modo
nella categoria delle pene inflitte a seguito dell’imputabilita di una
certa colpevolezza, quanto, pit semplicemente, in un’inidoneita alla
prosecuzione.

Non sono necessarie, a tal ragione, cause imputabili, purché produ-
cano nell’animo del Superiore la certezza morale della mancata ido-
neita del candidato al proseguo nella vita religiosa. Al contempo, non
sono richieste particolari formalita ad validitatem, né un processo per
decretare I’espulsione.

§ 2. Una infermita fisica o psichica, anche contratta dopo la profes-
sione, quando a giudizio dei periti rende non idoneo alla vita nell’isti-
tuto il religioso di cui nel § 1, costituisce motivo per non ammetterlo a
rinnovare la professione o ad ammettere la professione perpetua, salvo
il caso che I’infermita sia dovuta a negligenza da parte dell’istituto,
oppure a lavori sostenuti nell’istituto stesso®.

Il Codice prevede, quale causa dell’esclusione dalla rinnovazione
dei voti, al § 2 del medesimo canone, anche un’infermita di natura
fisica o psichica, contratta dopo la professione, tale da rendere il soda-
le non idoneo alla vita dell’Istituto (can. 689 § 2). Rappresenta una
chiara esemplificazione di una giusta causa determinante 1’abbandono
dall’Istituto.

88 Cf. ANDRES, Le forme di vita consacrata, 641.
89 Can. 689 § 2 CIC/83.
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11 giudizio sulla mancata idoneita del candidato a causa di malattia
spetta ovviamente alla valutazione di periti; quello sull’idoneita a con-
durre la vita nell’Istituto compete, invece, unicamente ai Superiori. La
malattia puo essere di natura fisica o psichica e non importa, come
recita il canone, se contratta prima o dopo la professione, neppure se
sia stata tenuta nascosta dopo la sua scoperta.

Occorre siano rispettate le condizioni necessarie:

1. L attestazione che la malattia contratta dal religioso lo renda infermo,
inabile a se stesso e alla vita dell’Istituto, cosicché la permanenza al suo
interno lederebbe non solo I’istituzione, ma anche il soggetto. L’esclusione
dall’Istituto non puo essere letta come lo sgravio di un problema, bensi va
letta come la promozione integrale dell’individuo nella ricerca di uno stato
di salute, oltre che nella promozione del bene della comunita.

2. La scienza medica si pronunci tramite le sue tecnologie affinché:
a) la malattia sia diagnosticata con certezza; b) la malattia non risulti
affatto curabile, o facilmente curabile all’interno dell’Istituto religio-
so; ¢) esista una possibilita di cura medica, qualora il soggetto abban-
doni I’abito religioso.

3. La contrazione della suddetta malattia non sia imputabile alla
negligenza dei Superiori, deficitari di un’adeguata assistenza e cure
necessarie, oppure la malattia non risulti contratta a causa del lavoro
svolto dal sodale dell’Istituto. In tal caso, e solo in questo, il candidato
dovra essere ammesso ugualmente a rinnovare la professione tempora-
nea o a rinnovare la professione perpetua.

Sempre nel CIC/83 troviamo: «§ 3. Se pero il religioso, durante i
voti temporanei, diventa demente, anche se non ¢ in grado di emettere
la nuova professione, non puo tuttavia essere dimesso dall’istituto»®.

11 legislatore, tra le diverse infermita possibili, esclude categorica-
mente la pazzia, proibendo ai destinatari diretti della norma I’espulsio-
ne dall’Istituto del candidato che versa nello stato di alienazione men-
tale e non ¢ in grado di emettere i voti perpetui.

La condizione necessaria consta nella contrazione del suddetto
stato di incapacita durante la professione temporanea. Ne resta eviden-

90 Can. 689 § 3 CIC/83.
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te che, se il de cuius la contraesse durante il noviziato, vi sarebbe la
piu ampia liberta del legittimo Superiore di poterlo dimettere.

Le conseguenze che ne derivano sono duplici: 1) I’Istituto di appar-
tenenza deve prendersi meticolosamente cura del malcapitato durante
I’intero arco della sua vita terrena, attraverso i mezzi che gli sono pro-
pri o concessi; certamente potra rivolgersi a qualche centro psichiatri-
co, qualora la gestione ad intra dovesse risultare alquanto difficile per
il degente e la comunita stessa; 2) occorre che 1’ente ecclesiastico di
appartenenza si prenda cura del soggetto in questione, anche se i suoi
voti religiosi venissero a scadere per 1’incapacita di poter emettere un
rinnovo di professione.

Agli occhi di alcuni potrebbe risultare una norma priva di senso
intrinseco, ma, a guardare bene, in essa si riverbera, ancora una volta,
la premura della Chiesa, impegnata ad attenzionare la vita dei suoi
figli con la carita che la contraddistingue. Dobbiamo, infine, sperare
che lo stile di vita svolto all’interno di una struttura religiosa, la frater-
nita e la sollecitudine di una comunita possano essere in grado di alle-
viare o contribuire ad un lento e progressivo miglioramento del con-
fratello malato.

Troviamo, poi, al n. 3, la procedura di uscita di un religioso di voti
perpetui dal proprio Istituto di appartenenza.

Can. 691 - § 1. Un professo di voti perpetui non richieda 1’indulto di
lasciare I’istituto se non per cause molto gravi ponderate davanti a
Dio; presenti la sua domanda al Moderatore supremo dell’istituto, il
quale la inoltrera all’autoritd competente insieme con il voto proprio e
quello del suo consiglio.

§ 2. Tale indulto per gli istituti di diritto pontificio ¢ riservato alla Sede
Apostolica; per gli istituti di diritto diocesano invece lo pud concedere
anche il Vescovo della diocesi in cui ¢ situata la casa di assegnazione.

Il diritto pone una serie di comprensibili limitazioni al petente, al
fine di salvaguardare 1’onesta e maturita delle motivazioni che lo spin-
gono a tale passo radicale, oltre a mantenere inalterati gli obiettivi pre-
fissati dalla stessa Chiesa per mezzo della vita consacrata.
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Sembra di assistere ad un movimento elastico, a un tira ¢ molla, tra
le concessioni offerte dal legislatore e le limitazioni apposte al caso
medesimo.

Nello specifico, la norma si rivolge esclusivamente ai professi di
voti perpetui, non ai candidati a tale professione (cf. cann. 653, 688),
ma a coloro che hanno gia pronunciati i voti, in qualsiasi momento
postumo della loro vita di consacrati.

La norma prevede la soddisfazione di alcune condizioni importanti
e previe:

1. La sussistenza di «cause molto gravi». Siamo in presenza di giu-
stificazioni che devono essere presentate nella loro matura ponderatez-
za e vagliate attentamente dalla rettitudine della coscienza. Anche una
sola causa, purché gravissima, potrebbe essere in grado di giustificare
la richiesta d’indulto. Senza di queste, la suddetta petizione sarebbe
non soltanto illegittima dal punto di vista canonico, ma persino puerile
ed affrettata, oltre che offensiva per la stessa Chiesa.

La valutazione delle suddette cause deve avvenire secondo il prin-
cipio di proporzionalita all’atto compiuto che ha indotto ad inoltrare la
richiesta di indulto.

Ora, pero, la sussistenza delle presenti causas garvissimas non
arroga un diritto di aspettativa da parte del richiedente, di fronte al
solenne e importante obbligo assunto con la professione perpetua,
quanto piuttosto un dono da ricevere.

2. Le cause gravissime devono «essere soppesate davanti a Dioy,
ossia con una valutazione del soggetto richiedente e dell’autorita
ecclesiastica ricevente. Non risulta sufficiente il dettame della coscien-
za del singolo, bensi la coincidenza di questa con quella dell’istituzio-
ne, per un discernimento veritiero ed onesto.

La richiesta di indulto deve essere presentata al Moderatore supre-
mo, il quale, dopo aver ricevuto il voto del Consiglio, la dovra inoltra-
re presso 1’autorita ecclesiastica competente. Non siamo in presenza di
voti deliberativi, 0 meramente consultivi, poiché da questi non ne con-
segue una decisione risolutoria e definitiva, ma hanno la funzione di
dare I’informazione e il rispettivo parere all’organo superiore.

I Superiori Maggiori di una Provincia o di una parte dell’Istituto a
essa equiparata (cf. can. 620), in particolare negli Istituti con organiz-
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zazione internazionale, sono chiamati, perd, ad esprimere al rispettivo
Moderatore supremo il proprio parere motivato circa la concessione
dell’indulto di uscita. Infatti, soltanto una conoscenza piu approfondita
delle persone puod contribuire a rendere piu chiare e comprensibili le
circostanze e le difficolta reali che hanno portato il candidato a chiede-
re I’indulto.

Non si tratta di una lungaggine burocratica, bensi di strumenti tute-
lativi offerti nei confronti dei membri dei vari Istituti religiosi o Socie-
ta di Vita Apostolica. E un diritto del legittimo e proprio Superiore va-
lutare e giudicare i suoi membri, ma al contempo anche una garanzia
di maggiore conoscibilita delle fragilita umane e del possibile aiuto
nella carita da offtire a ciascuno.

Quali sono le autorita ecclesiastiche superiori competenti al caso?

Risultano competenti a concedere I’indulto di uscita: la Sede Apo-
stolica per gli Istituti di vita consacrata e le Societa di Vita Apostolica
di diritto pontificio e per i Monasteri; il Vescovo diocesano della casa
alla quale il sodale ¢ ascritto per gli Istituti di vita consacrata e le
Societa di Vita Apostolica di diritto diocesano (can. 691 § 2).

Infine, al n. 4, troviamo quanto disposto dal can. 693:

Se il religioso € chierico 1’indulto non viene concesso finché egli non
abbia trovato un Vescovo che lo incardini nella diocesi o almeno lo
riceva in prova. Se ¢ ricevuto in prova, trascorsi cinque anni, il reli-
gioso viene incardinato nella diocesi per il diritto stesso, a meno che il
Vescovo non lo abbia respinto.

Al sodale chierico I’indulto di uscita non ¢ concesso finché egli
non abbia trovato un Vescovo che lo incardini nella diocesi o almeno
lo riceva in prova. La norma trova la sua ratio per evitare che vi siano
chierici girovaghi o acefali. A motivo di ci9, al richiedente incombe di
trovare un Vescovo disposto a incardinarlo pure et simpliciter o che lo
accetti a titolo di esperimento. Si ha incardinazione pure et simpliciter
quando il Vescovo mostra il proprio consenso ad incardinare il chieri-
co nella propria diocesi. In tal caso, al religioso chierico intenzionato
ad abbandonare I’Istituto ¢ domandato di presentare la richiesta al
Moderatore supremo, che la trasmettera, a sua volta, all’autorita com-
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petente, accompagnandola con il suo parere (votum) e quello del suo
Consiglio e con la dichiarazione scritta del Vescovo diocesano dispo-
nibile a incardinare il chierico. Se ’autorita competente, a norma del
can. 691, concede 1’indulto, il chierico ¢ ipso iure incardinato all’inter-
no della diocesi.

L’incardinazione ¢ un atto che vede il suo perfezionamento nel
momento in cui il Vescovo viene formalmente a conoscenza dell’in-
dulto di uscita, con susseguente emissione del relativo decreto. Si ha
incardinazione, invece, ad experimentum quando il Vescovo accoglie
il chierico all’interno della propria diocesi per un periodo circoscritto
di prova. In questa fattispecie, a norma del can. 691, non appena [’au-
torita ecclesiastica riceve la debita documentazione, concede un indul-
to di esclaustrazione al chierico, ponendolo alle dirette e immediate
dipendenze del Vescovo per il periodo di prova stabilito. Quest’ultimo
non puo sforare i cinque anni. Scaduta la prova, il chierico puo essere
rinviato all’Istituto dal quale proveniva, oppure venire incardinato
ipso iure alla diocesi.

11 fine dell’indulto esclaustratorio consiste nel ponderare 1’opportu-
nita dell’eventuale incardinazione. Il Vescovo, come anche lo stesso
chierico, possono interrompere il periodo di prova in qualsiasi
momento, richiedendo al religioso il ritorno all’Istituto di origine®'.

Un apposito decreto emesso dal Vescovo, ricevuta copia dell’indul-
to, formalizza e sigilla I’accoglienza nella diocesi per 1’incardinazione
o per il periodo di prova.

L’atto celere, ossia emesso dal Vescovo anzitempo, prima della
notifica dell’indulto di uscita, risulta invalido. Si rende necessario, in
tal caso, che il Vescovo emetta un secondo e nuovo decreto, successi-
vo alla concessione dell’indulto da parte dell’autorita competente.

E abbastanza recente I’introduzione nella prassi di inserire, nel testo
dell’indulto, Ia clausola richiedente al Vescovo la trasmissione al Dica-
stero di copia del decreto di incardinazione o di accoglienza in prova.

Il chierico in questione rimane membro del proprio Istituto, da un
punto di vista strettamente giuridico, fino a che non viene emesso il

91 Cf. G. GHIRLANDA, 1! diritto nella Chiesa, San Paolo, Cinisello Balsamo, 1990, 208
(cf. nota 6).
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decreto di incardinazione, salvo diverse disposizioni concernenti lo ius
proprium in ordine agli officia et iura che tale appartenenza comporta.

Se il Vescovo non avesse emesso il decreto di incardinazione, dopo
aver ricevuto 1’indulto di uscita, allora questi non acquisirebbe effica-
cia e il chierico in questione resterebbe membro dell’Istituto.

Il Dicastero ha assunto, oltretutto, la prassi di precisare, all’interno
del testo dell’indulto di uscita concesso ai chierici, un tempo entro il
quale il Vescovo deve emettere il decreto di incardinazione.

Se il Vescovo avesse intenzione di revocare la dichiarazione di in-
cardinazione o di accoglienza del chierico, ¢ questi desiderasse ugual-
mente abbandonare 1’Istituto, occorrerebbe allora istituire ancora una
volta la procedura per ottenere la concessione di un nuovo indulto.

Infatti I’indulto ¢ concesso sia per 1’incardinazione, sia per 1’acco-
glienza ad experimentum in una determinata diocesi. Deve essere
valutata con particolare attenzione la concessione dell’indulto di uscita
nel corso di un procedimento disciplinare e in pendenza di un procedi-
mento di dimissione o di ricorso.

CONCLUSIONI

Nella vita religiosa il diritto nasce da un’esigenza vitale: stabilire
una sorta di ordine, indispensabile per il corretto e pacifico svolgimen-
to dei suoi membri, radunati in comunita da una medesima finalita, da
una stessa ispirazione, da uno stesso Autore, le cui relazioni divengo-
no espressioni di valori spirituali e trascendenti. All’interno della
Chiesa, il diritto trova poi la sua giustificazione nella sua stessa com-
petenza interpretativa dei medesimi consigli evangelici, ricevuti in
dono dal Signore, per regolarne il suo orientamento e il suo perfezio-
namento (cf. cann. 575-576). Eppure la medesima matrice carismatica,
che ¢ rinvenibile alla radice di ciascun Istituto, richiede e giustifica
I’esistenza di una serie di norme, volte ad offrire le condizioni ottimali
per il raggiungimento di una vocazione divina e conservare fedelmen-
te il patrimonio spirituale.

Senza questo faro proiettato verso la funzione pedagogica e docen-
te della legge, guida e orientamento, promotrice della liberta, non rag-
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giungeremmo una visione piu matura e coerente della stessa Chiesa, in
quanto la legge non mortifica la sua vita, ma le offre un’occasione di
crescita nelle virtu®.

11 diritto si pone, cosi, come mediatore armonico tra la spontaneita
del singolo e le esigenze della comunita, conciliate nella stessa defini-
zione ¢ nomenclatura dei doveri e diritti del christefideles.

Non possiamo pensare, pertanto, in alcun modo all’esistenza di
diritti assoluti ascrivibili ai religiosi, cosi come anche ai laici, come
nel caso proprio della vita comune, per quanto questa costituisca uno
degli aspetti piu salienti della vita religiosa. Essi possono essere limi-
tati nel loro esercizio, da parte dell’autorita ecclesiastica, per la pro-
mozione di un bene piu grande, come quello comune.

11 presente lavoro ha voluto indagare, con meticolosita scientifica,
le varie possibilita restrittive o derogative alla vita comune, per una
promozione integrale di ciascun individuo e per la sua piena realizza-
zione vocazionale.
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«A VANTAGGIO DELLA RECTA RATIO»
GLI INTERVENTI DEL MAGISTERO DELLA CHIESA
SULLA FILOSOFIA IN RAPPORTO ALLA TEOLOGIA

STEPAN MARIA FiLIP O. P,

INTRODUZIONE

Lo scopo di questo articolo ¢ riferire in modo succinto sugli inter-
venti del Magistero della Chiesa in materia filosofica in relazione alla
teologia. Ma questi interventi potrebbero suscitare alcune obiezioni. 11
ruolo del Magistero, vale a dire 1’ufficio d’insegnare del Papa e dei
vescovi, viene indicato brevemente e con precisione nella costituzio-
ne Dei verbum del Concilio Vaticano II, dove si dice che il Magistero,
«per divino mandato e con I’assistenza dello Spirito Santo, piamente
ascolta, santamente custodisce e fedelmente espone la parola di Dio, e
da questo unico deposito della fede attinge tutto cio che propone a
credere come rivelato da Dio»!. Se il Magistero ¢ quindi custode e
interprete della Rivelazione divina e non ¢ filosofo, sembra che non
debba occuparsi della filosofia; come, per esempio, non ¢ cultore di
scienze naturali e non si occupa delle scienze naturali. L’articolo si
sforzera allora di rispondere a quest’obiezione e trattera anche della
ragione degli interventi magisteriali in campo filosofico.

I «Verbum Dei [...] ex divino mandato et Spiritu Sancto assistente, pie audit, sancte
custodit et fideliter exponit, ac ea omnia ex hoc uno fidei deposito haurit quae
tamquam divinitus revelata credenda proponit»: Costituzione dogmatica Dei ver-
bum, n. 10, in A4S 58(1966), 822.
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1. LA NATURA DELLA TEOLOGIA

La filosofia puo avere un influsso buono o cattivo su tutta la vita
della Chiesa, ma in un modo particolare svolge un ruolo decisivo nella
teologia. Se lo vogliamo capire, sara prima opportuno fermarci a cio che
¢ effettivamente la teologia. Possiamo arrivare a una sua definizione
determinando qual ¢ il suo oggetto, il suo punto di vista e la sua luce: se
I’oggetto della teologia — cio di cui si occupa — ¢ Dio e la sua creazione,
allora il suo punto di vista & Dio stesso e la sua luce ¢ la ragione illumi-
nata dalla fede. Ne consegue che la teologia puo essere definita come la
scienza su Dio e sulla sua creazione, considerati dal punto di vista di
Dio stesso e alla luce della ragione illuminata dalla fede?.

Particolarmente caratteristica e unica per la teologia ¢ la sua luce
spirituale, che non ¢ né la semplice luce della fede né la semplice luce
naturale della ragione, ma proprio la combinazione di entrambe: il teo-
logo, infatti, riceve simultaneamente e inseparabilmente con la sua
fede cio che Dio ci rivela su di sé, e con la sua ragione cerca di pene-
trarlo piu profondamente. Possiamo quindi dire, con sant’ Anselmo di
Canterbury, che la teologia ¢ fides quaerens intellectum — «fede in cerca
di comprensione»?. Per esprimerlo in termini logici formali, la teologia
¢ una conclusione del sillogismo, la cui premissa maior ¢ una certa
verita conoscibile e dimostrabile filosoficamente, e la cui premissa
minor ¢ una certa verita rivelata da Dio e accettata per fede. Facciamo
un esempio classico:

Premissa maior: Ogni uomo ¢ libero.
Premissa minor: Cristo € vero uomo.
Conclusione: Cristo ¢ libero.

2 Cf,, per esempio, R. GARRIGOU-LAGRANGE, De Revelatione per Ecclesiam catholicam
proposita, Ferrari, Romae 1945, 8-12, e G. BARZAGHI, «La teologia come scienza.
Esplicitazioni e approfondimenti del concetto tomistico», in ID., L essere, la ragione,
la persuasione, ESD, Bologna 1994, 60-92.

3 ANSELMO DI CANTERBURY, Proslogion, prooemium.
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La conclusione ¢ una verita teologica nel senso piu proprio del termi-
ne. Come abbiamo gia accennato sopra, non si tratta né di una semplice
verita di fede, che ¢ la premissa minor, né di una semplice verita raziona-
le, filosofica, che ¢ la premissa maior, ma di una verita veramente teologi-
ca, cio¢ di una verita che ¢ insieme verita di fede e verita di ragione, che ¢
opus fidei et rationis — «opera della fede e della ragione»*.

2. LA FILOSOFIA E COSTITUTIVA PER LA TEOLOGIA

Quanto appena esposto ci permette di capire, in modo quasi tangi-
bile, perché la filosofia ¢ qualcosa di vitale per la teologia: perché ¢ il
suo elemento costitutivo e fondante. Cio ¢ sinteticamente espresso nel
detto: nemo theologus nisi philosophus — «nessuno ¢ teologo se non ¢
filosofo»>. Non ¢ vero che qui ¢’¢ prima la teologia, che poi usa la
filosofia come strumento. La teologia, infatti, nasce solo quando la Ri-
velazione divina si incontra e si «sposa» con la filosofia. Questo in-
contro e questo fidanzamento sono avvenuti storicamente quando il
Vangelo ¢ penetrato, proprio all’inizio della sua proclamazione, nel
mondo ellenistico con la sua avanzata cultura filosofica.

11 sillogismo teologico riportato mostra altrettanto chiaramente per-
ché una buona filosofia porta ad una buona teologia e perché, al con-
trario, una cattiva filosofia genera una cattiva teologia. Cio che a volte
corrode e distrugge la teologia puo certamente essere collegato con le
verita di fede: quando queste verita di fede vengono messe in discus-
sione o negate, i principi fondamentali della teologia sono minati.

4 Cf. BARzAGHI, «La teologia come scienzay, 81. Il tipo di sillogismo sopra menzion-
ato non ¢ certo I’'unico utilizzato in teologia — esiste anche, ad esempio, il sillogis-
mo in cui tutte e due le premesse sono verita di fede —, ma questo ¢ in effetti il piu
proprio e formale, in cui consiste il nucleo della scienza sacra.

5 Cit. in C. IzQUIERDO, «Creer y saber: la autoridad de la verdad, in J. ARANGUREN —
J. J. BoroBIA — M. LLucH (edd.), Fe y razon: I Simposio Internacional «Fe cris-
tiana y Cultura contemporaneay, EUNSA, Pamplona 1999, 343.



Gli interventi della Chiesa sulla filosofia in rapporto alla teologia 121

Tuttavia, effetti altrettanto perniciosi possono avere origine dall’uso di
una cattiva filosofia in teologia. Se, ad esempio, nel caso del sillogi-
smo teologico citato, inserissimo come premissa maior, invece della
proposizione: «Ogni uomo ¢ libero», la proposizione opposta, cioe
quella: «Luomo non ¢ libero» — e in realta ci sono correnti filosofiche
che negano la liberta umana —, arriveremmo alla conclusione: «Cristo
non ¢ libero». Si tratta quindi di una conclusione che, con le sue impli-
cazioni distruttive di vasta portata (se Cristo non ¢ libero come uomo,
le sue opere non sono meritorie € noi non siamo redenti), contraddice
chiaramente le verita di fede.

La pericolosita di una cattiva filosofia per la teologia, appena indica-
ta, ¢ stata espressa in modo netto da san Pio X nella sua famosa encicli-
ca antimodernista Pascendi Dominici gregis, quando ha scritto del
modernismo: «II loro sistema, traboccante di tanti e tali errori, € nato dal
connubio della fede con la falsa filosofia»®. Pertanto, prima di coinvol-
gere una filosofia nella difesa e nell’interpretazione della Parola di Dio,
¢ necessario discernere adeguatamente se quella filosofia ¢ in accordo o
meno con la Parola di Dio, ossia con la Rivelazione di Dio.

3. IL MAGISTERO GIUDICA LA FILOSOFIA IN BASE
ALLA COMPATIBILITA CON LA RIVELAZIONE DIVINA

L’affermazione citata dell’enciclica Pascendi Dominici gregis ¢
una delle prove di come la Chiesa fosse e sia ben consapevole del
pericolo costituito da una filosofia errata per la teologia, e di come a
partire dal XIX secolo, cio¢ dal momento in cui la filosofia moderna
soggettivista inizia a esercitare la sua influenza sulla teologia cattolica,
essa abbia segnalato questo pericolo con sempre maggiore urgenza.

L’enciclica Fides et ratio afferma in questo senso:

La storia, tuttavia, ha mostrato le deviazioni e gli errori in cui non di
rado il pensiero filosofico, soprattutto moderno, ¢ incorso. Non ¢ com-

6 «Ex connubio autem falsae philosophiae cum fide illorum systema, tot tantisque
erroribus abundans, ortum habuit»: Pascendi Dominici gregis, in ASS 40(1907), 636.
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pito né competenza del Magistero intervenire per colmare le lacune di
un discorso filosofico carente. E suo obbligo, invece, reagire in manie-
ra chiara e forte quando tesi filosofiche discutibili minacciano la retta
comprensione del dato rivelato e quando si diffondono teorie false e di
parte che seminano gravi errori, confondendo la semplicita e la purez-
za della fede del popolo di Dio. Il Magistero ecclesiastico, quindi, puo
e deve esercitare autoritativamente, alla luce della fede, il proprio dis-
cernimento critico nei confronti delle filosofie e delle affermazioni
che si scontrano con la dottrina cristiana’.

La Chiesa, tuttavia, non si limita alla critica, ma cerca allo stesso
tempo di indicare la strada giusta. Cosi, nei documenti del Magistero della
Chiesa, incontriamo due elementi: sia la richiesta che la filosofia che ¢
coinvolta nella difesa e nell’interpretazione della Parola di Dio, e quindi
che ¢ parte costitutiva della teologia, sia in armonia con questa Parola di
Dio, sia gli avvertimenti contro i sistemi filosofici che la contraddicono.

Come gia detto, le affermazioni della Chiesa su alcune correnti
filosofiche sono positive o negative soprattutto in base alla loro com-
patibilita o incompatibilitd con la verita rivelata da Dio. Questo ¢ in
linea con la missione della Chiesa, che €, come veniva detto all’inizio,
custode e interprete della Rivelazione divina.

Cio che questa conformita alla Rivelazione di Dio comporta in ter-
mini piu concreti e dettagliati ¢ articolato soprattutto nell’enciclica
Fides et ratio, quando enumera e spiega le varie esigenze che la Rivela-
zione divina e, di conseguenza, la sua riflessione teologica, pongono alla

7 «Historia [...] demonstravit declinationes et errores in quos haud semel recentiore
potissimum aetate philosophicae opinationes inciderint. Munus non est Magisterii
neque officium opem ferre ad lacunas philosophicae cogitationis mancae implen-
das. Eius est, contra, palam et strenue obsistere, cum philosophicae sententiae dubi-
ae periculum iniciunt ne Revelatio recte intellegatur nec non cum falsae fac-
tiosaeque effunduntur opiniones, quae graves errores disseminant, exturbantes Dei
populi simplicitatem et fidei sinceritatem. Ecclesiae ideo Magisterium, sub fidei
lumine suum iudicium criticum de philosophicis opinationibus ac sententiis, quae
cum doctrina christiana contendunt, ex auctoritate proferre potest ac debet»: Fides
et ratio, nn. 49-50, in A4S 91(1999), 44.
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filosofia®: si tratta della richiesta di una dimensione sapienziale della
filosofia, «di ricerca del senso ultimo e globale della vita»?; la richiesta
di una filosofia realistica che dimostra la capacita dell’'uomo di conosce-
re la verita oggettiva; la richiesta di una filosofia di natura metafisica
che sappia «compiere il passaggio [...] dal fenomeno al fondamento»'?;
I’esigenza di una filosofia che riconosca la capacita del linguaggio uma-
no di esprimere la realta divina attraverso espressioni analogiche; 1’esi-
genza di una filosofia che riconosca la capacita dell’uomo di «giungere
a una visione unitaria e organica del sapere»'! della realta; e, infine, 1’e-
sigenza di una filosofia che apprezzi I’importanza della tradizione per la
forma corretta della conoscenza.

La suddetta compatibilitda con la Rivelazione di Dio ¢ certamente
un criterio esterno, mentre la filosofia ha e deve avere un suo criterio
interno, che € la verita interiore delle cose, vista alla luce naturale
della ragione. Si tratta, tuttavia, di un criterio molto importante per la
verita o la falsita di un particolare pensiero filosofico, perché le dottri-
ne rivelate da Dio poggiano sull’«autorita di Dio stesso, che le rivela,
il quale non puo né ingannarsi né ingannare»!'2. In questo senso, I’enci-

8 Cf. Fides et ratio, nn. 80-85, in A4S 91(1999), pp. 67-73. Cf. anche A. LoBATO,
«La Enciclica Fides et ratio y el futuro de la teologia», in Rivista teologica di
Lugano 4(1999), 135-136, e J. GARCiA LOPEZ: «“La Filosofia Cristiana” en la
Fides et ratio», in ID., Fe y razon, Servicio de publicaciones de la Universidad de
Navarra, Pamplona 1999, 88-91.

9 «quaerendi novissimum ac omnia complectentem sensum vitaew: Fides et ratio,
n. 81, in A4S 91(1999), 68.

10 «transitum facere [...] a phaenomeno ad fundamentumy: Fides et ratio, n. 83,

in A4S 91(1999), 70.

«visionem unicam et ordinatam scientiae assequi»: Fides et ratio, n. 85, in

AAS 91(1999), 72.

12 «propter auctoritatem ipsius Dei revelantis, qui nec falli nec fallere potest»:

11

CONCILIO ECUMENICO VATICANO I, Costituzione dogmatica Dei Filius, cap. 3, in
H. DENZINGER, Enchiridion symbolorum, edizioni bilingue, a cura di
P. HONERMANN [d’ora in poi Denz|, EDB, Bologna 1996, 3008. Questa dichiara-
zione del Concilio Vaticano I si basa sull’insegnamento di sant’ Agostino.
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clica Fides et ratio scrive che la cura della filosofia da parte dei pasto-
ri della Chiesa ¢ un servizio alla verita, che «ogni filosofo dovrebbe
apprezzare, a vantaggio della “recta ratio”, ossia della ragione che
riflette correttamente sul vero»'3.

4. IL MAGISTERO RACCOMANDA LA BUONA FILOSOFIA,
SPECIALMENTE QUELLA DI SAN TOMMASO D’ AQUINO

La filosofia di san Tommaso d’Aquino ¢ in ottimo accordo con la
Rivelazione divina: soddisfa, per cosi dire, nel modo migliore tutte le
esigenze sopra menzionate che la Rivelazione e la teologia pongono
alla filosofia. Per questo motivo la Chiesa la raccomanda in modo par-
ticolare e desidera che la formazione filosofica dei futuri sacerdoti si
basi sul «patrimonio filosofico perennemente valido»'4, cio¢ sui prin-
cipi di san Tommaso'>.

Un posto di rilievo e ben noto in questa raccomandazione della
filosofia di san Tommaso d’Aquino spetta all’enciclica Aeterni Patris
di papa Leone XIII (4 agosto 1879)!6. Questa, tuttavia, non ¢ un caso
isolato: come si basa sulle precedenti lodi della Chiesa a partire dalla
canonizzazione di Tommaso nel 13237, le conferma e le approfondi-

13 «singulis philosophis aestimanda est, in commodum “rectae rationis”, rationis

videlicet quae de vero congruenter cogitaty: Fides et ratio, n. 50, in A4S 91(1999),
45. Da queste parole dell’enciclica viene preso il titolo di questo articolo.

14 «patrimonio philosophico perenniter valido»: CONCILIO ECUMENICO VATICANO 1I,
Decreto Optatam totius, n. 15, in AAS 58(1966), 722.

15 Cf. SACRA CONGREGAZIONE PER I SEMINARI E LE UNIVERSITA DEGLI STUDI, La rispo-
sta sul significato delle parole «patrimonio philosophico perenniter validoy, 20 di-
cembre 1965, in Seminarium 18(1966), 65. Cf. anche F. CAMBI, «“Patrimonium
philosophicum perenniter validum”. Storia e contesto», in Lumen Veritatis
14(2022), 27-56.

16 Th 485 12(1879), 97-115.

17 Questa raccomandazione di san Tommaso da parte della Chiesa ¢ stata raccolta e
pubblicata da J.-J. BERTHIER, Sanctus Thomas Aquinas «Doctor communisy, vol. 1,
Testimonia Ecclesiae, ex Typographia «Editrice Nazionale», Romae 1914.
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sce, cosi ¢ seguita da altri documenti della Chiesa che lodano la filoso-
fia e la dottrina dell’ Aquinate in generale. Ci sono soprattutto il motu
proprio Doctoris Angelici di san Pio X sulla promozione dello studio
della dottrina di san Tommaso d’Aquino nelle scuole cattoliche
(29 giugno 1914)'3, I’enciclica Studiorum ducem di papa Pio XI, in
occasione del VI centenario della canonizzazione di san Tommaso
d’Aquino (29 giugno 1923)", la lettera apostolica Lumen Ecclesiae di
san Paolo VI, in occasione del VII centenario della morte dell’ Aqui-
nate (20 novembre 1974)%, e la gia citata enciclica Fides et ratio di
san Giovanni Paolo II (14 settembre 1998)2!,
Quest’ultima enciclica dice di san Tommaso:

In lui, il Magistero della Chiesa ha visto ed apprezzato la passione per
la verita; il suo pensiero, proprio perché si mantenne sempre nell’oriz-
zonte della verita universale, oggettiva e trascendente, raggiunse vette
che I’intelligenza umana non avrebbe mai potuto pensare. [...] La sua
¢ veramente la filosofia dell’essere € non del semplice apparire?2.

18 1n 445 6(1914), 336-341.

19 1n 445 15(1923), 309-326.

20 Tn 448 66(1974), 673-702.

21 Tn 448 91(1999), 5-88.

22 (Magisterium Ecclesiae in ipso vidit et aestimavit ardens veritatis studium; doctrina
illius, eo quod universalem, obiectivam et transcendentem veritatem semper asseruit,
attigit culmina quibus attingendis impar humana intelligentia est. [...] Eius vere est
philosophia essendi et non apparendi dumtaxat»: Fides et ratio, n. 44, in
AAS 91(1999), 40. Cf. anche Fides et ratio, n. 43, in AAS 91(1999), 38-40; nn. 57-
58, in A4S 91(1999), 50-51; nn. 60-61, in A4S 91(1999), 52-54; n. 78, in
AAS 91(1999), 66. Sulla numerosa letteratura su san Tommaso nella Fides et ratio,
cf. soprattutto G. COTTIER, «Tommaso d’Aquino, teologo e filosofo, nella “Fides et
ratio”», in M. MANTOVANI — S. THURUTHIYIL — M. Toso (edd.), Fede e ragione.
Opposizione, composizione?, LAS, Roma 1999, 187-194; S.-T. BoNINO, «Saint
Thomas d’Aquin dans I’encyclique Fides et ratio», in E. ROSSI DI MONTELERA —
P. DE LAUBIER — M. LARIVE (edd.), La vérité vous rendra libres. Hommage au
Cardinal Georges Cottier, O.P., Théologien de la Maison Pontificale, Parole et
Silence, Paris 2004, 139-148.
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Va aggiunto, tuttavia, che la raccomandazione della filosofia di san
Tommaso da parte della Chiesa, appena accennata, pur essendo straordi-
naria, non € affatto esclusiva. Il tomismo non ¢ una filosofia ufficiale
della Chiesa — I’enciclica Fides et ratio afferma a questo proposito che
«la Chiesa non propone una propria filosofia»?} — e anche altre scuole
filosofiche mantengono le esigenze poste alla filosofia dalla Rivelazione
divina e dalla sua riflessione teologica. La Chiesa ha quindi elogiato la
scolastica in generale e ha conferito fino ad oggi a 37 santi e sante il
titolo ufficiale di «Dottore della Chiesa» (Doctor Ecclesiae) per il loro
«eccellente insegnamento»?*: non pochi di loro hanno sviluppato una
propria dottrina filosofica, ad esempio san Bonaventura.

A questo proposito, ¢ significativo che ’enciclica Fides et ratio,
dopo aver esaltato nei numeri 57 e 58 il «valore incomparabile della
filosofia di San Tommaso» (incomparabilem sancti Thomee philo-
sophiae praestantiam) ¢ il rinnovamento tomistico nel contesto del-
I’enciclica Aeterni Patris di Leone XIII, nel numero subito successivo,
il 59, aggiunge:

Il rinnovamento tomista e neotomista, comunque, non ¢ stato 1’unico
segno di ripresa del pensiero filosofico nella cultura di ispirazione
cristiana. Gia prima, e in parallelo con I’invito leoniano, erano emersi
non pochi filosofi cattolici che, ricollegandosi a correnti di pensiero
piu recenti, secondo una propria metodologia, avevano prodotto opere
filosofiche di grande influsso e di valore durevole?.

23 «Suam ipsius philosophiam non exhibet Ecclesia»: Fides et ratio, n. 49, in
AAS 91(1999), 53.

24 Cf. P. B. WODRAZKA, Eminente dottrina. La procedura per il conferimento del
titolo di Dottore della Chiesa, Fede & Cultura, Verona 2019.

25 «Thomistica utcumque et neothomistica renovatio, philosophicae repetitae cogita-
tionis in cultura christianae indolis non fuit solum signum. lam antea, atque una
cum Leoniana invitatione, non pauci catholici philosophi exstiterant, qui recen-
tioribus philosophantium cogitationibus innitentes, propria utentes methodologia,
magnae auctoritatis duraturique momenti opera philosophica ediderant»: Fides et
ratio, n. 59, in A4S 91(1999), 51.
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Alcune di queste filosofie non tomistiche sono poi brevemente caratte-
rizzate nello stesso numero dell’enciclica, senza nominare i loro rappre-
sentanti. Padre Fergus Kerr O. P. le ha decifrate come le opinioni filosofi-
che di san John Henry Newman, Maurice Blondel e santa Edith Stein?®,

5. IL MAGISTERO CRITICA LA FALSA FILOSOFIA

E stato appena evidenziato che non esiste una filosofia «ecclesiasti-
ca» e che le varie scuole filosofiche, se sono in accordo con la
Rivelazione divina, hanno un domicilio nella Chiesa (e questa ¢ la
ragione del legittimo pluralismo teologico?’). Questo non significa,
perd, che la Chiesa sia del tutto indifferente alle varie scuole filosofi-
che che sono in accordo con la Parola di Dio, bensi ha un approccio
differenziato: si limita a tollerare alcune di queste scuole, ne loda altre
e infine ne preferisce una, vale a dire quella di san Tommaso, in modo
particolare. La ragione di questo approccio differenziato sono i diversi
gradi e intensita della compatibilita con la Rivelazione divina, a se-
conda che siano piu 0 meno in armonia con essa?®,

Draltra parte, non sono pochi i sistemi filosofici, soprattutto quelli
moderni e attuali, che oltrepassano il confine immaginario della com-
patibilita: non solo non sono in armonia con la Rivelazione di Dio, ma
sono in consapevole contrasto con essa — sono antirealistici, antimeta-
fisici... Quindi, come ¢ gia stato dimostrato, sono distruttivi per la teo-
logia. In questi casi si afferma la voce critica della Chiesa, che mette

26 Cf. F. KERR, «Comment: Fides et ratiow, in New Blackfriars 81(2000), 358.

27 L autore si permette di fare riferimento al suo contributo «La unidad de la fe y la
pluralidad de las teologias: la cuestion del pluralismo teologico», in C. A. CASANO-
VA — L. SERRANO DEL Pozo (edd.), Gratia non tollit naturam sed perficit eam.
Sobre las relaciones y limites entre naturaleza y gracia. Actas del Segundo
Congreso Internacional de Filosofia Tomista, RIL editores — Universidad Santo
Tomas, Santiago de Chile 2015, 195-206.

28 Cf. F. CANALS VIDAL, «Sobre le recomendacion de la doctrina filosofica de Santo
Tomas por el Magisterio de la Iglesia», in Cristiandad 11(1954), 69, 72-76.
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in guardia da certe tendenze filosofiche. Il Magistero della Chiesa
parla qui in modo piuttosto generico: non nomina le false filosofie in
base ai loro rappresentanti, ad esempio non parla del kantismo, ma
piuttosto in base alle loro caratteristiche.

Gia nell’antichita e nel Medioevo, la Chiesa era critica nei confron-
ti di alcune opinioni filosofiche: contro le teorie che sostenevano la
preesistenza delle anime?’; contro le varie e pericolose forme di idola-
tria e di esoterismo superstizioso che erano contenute nelle dottrine
dell’astrologia3® e contro le tesi dell’averroismo latino che erano
incompatibili con la fede cristiana3!. Nel XIX secolo, poi, sono stati
respinti dal Magistero, da un lato, il fideismo?? ¢ il tradizionalismo
radicale® — per la loro sfiducia nelle capacita naturali della ragione —
e, dall’altro lato, il razionalismo3* ¢ 1’ontologismo?®, perché attribuiva-
no alla ragione naturale cid che ¢ conoscibile solo alla luce della fede.

29 Cf. SINODO DI COSTANTINOPOLL, Anatematismi contro Origene (543), n. 1, in Denz 403.

30 Cf. ConciLio D1 TOLEDO I, Capitoli (400 [405?]), n. 15, in Denz 205; CONCILIO DI BRAGA
I, Anatematismi contro i priscilliani e altri (561), nn. 9-10, in Denz 459-460; SisTO V,
bolla Celi et terree Creator, 5 gennaio 1586, in Bullarium Romanum, tomus quartus:
pars quarta, typis & sumptibus Hieronymi Mainardi, Romae 1747, 176-179; URBANO
VIII, bolla Inscrutabilis iudiciorum Dei, 1 aprile 1631, in Bullarium Romanum, tomus
sextus: pars prima, typis & sumptibus Hieronymi Mainardi, Romae 1758, 268-270.

31 Cf. CONCILIO ECUMENICO VIENNENSE, Sessio 11, 6 maggio 1312, costituzione Fidei
catholicee, in Denz 902; CONCILIO ECUMENICO LATERANENSE V, Sessio VIII, 19 di-
cembre 1513, bolla Apostolici regiminis, in Denz 1440.

32 Cf. Tesi sottoscritte da Louis-Eugéne Bautain per ordine del suo vescovo, 18 no-
vembre 1835 e 8 settembre 1840, in Denz 2751-2756; Tesi sottoscritte da Louis-
Eugine Bautain per ordine della S. Congregazione dei vescovi e dei religlosi,
26 aprile 1844, in Denz 2765-2769.

33 Cf. SAcRA CONGREGAZIONE DELL’INDICE, Decreto Tesi contro il tradizionalismo di
Augustin Bonnetty, 11 giugno 1855, in Denz 2811-2814.

34 Cf. BEaTO Pi0 IX, breve Eximiam tuam all’arcivescovo di Koln, 15 giugno 1857, in
Denz 2828-2831; Ip., breve Gravissimas inter all arcivescovo di Miinchen-Freising,
11 dicembre 1862, in Denz 2850-2861.

35 Cf. SACRA CONGREGAZIONE DEL SANT’UFFIZIO, decreto Errori degli ontologisti,
18 settembre 1861, in Denz 2841-2847.
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Sebbene queste prese di posizione critiche della Chiesa non siano
mancate in passato, ¢ soprattutto in tempi piu recenti che il Magistero
ha messo in guardia da percorsi errati di conoscenza filosofica. Se si
procede cronologicamente, prima c’¢ la gia citata enciclica Pascendi
Dominici gregis di san Pio X (8 settembre 1907)%, che si esprime in
modo molto critico sui fondamenti filosofici del modernismo, ovvero
sull’agnosticismo e il fenomenismo, che limitano la ragione umana ai
meri fenomeni, e sull’immanentismo, che vede nell’emozione umana
il primo impulso della conoscenza e della vita in generale®’.

L’enciclica Pascendi Dominici gregis ¢ seguita dall’analoga enci-
clica Humani generis del venerabile papa Pio XII (12 agosto 1950)3%.
Essa indica come falsi punti di vista nel campo della filosofia 1’esi-
stenzialismo — che caratterizza come «una nuova filosofia che [...],
ripudiate le essenze immutabili delle cose, si preoccupa solo della
“esistenza” dei singoli individui»®® — e il falso storicismo, «che si
attiene solo agli eventi della vita umana».

Il1 Magistero della Chiesa ¢ stato ripetutamente critico anche nei
confronti del marxismo. Si tratta, in particolare, dell’enciclica Divini
Redemptoris di papa Pio XI (19 marzo 1937)*. Questo documento
della Chiesa molto perspicace sul comunismo ateo, infatti, non poteva
non parlare dei suoi fondamenti filosofici*2. In seguito, la Congrega-
zione per la Dottrina della Fede ha emanato 1’istruzione Libertatis
nuntius su alcuni aspetti della teologia della liberazione (6 agosto
1984)%. 1 rappresentanti di questa teologia della liberazione, che si ¢

36 Cf. Pascendi Dominici gregis, in ASS 40(1907), 593-650.
37 Cf. Pascendi Dominici gregis, inASS 40(1907), 596-603.

38 Cf. Humani generis, in AAS 42(1950), 561-578.

39 «viam [...] novae aberranti philosophiae, [...] quae, immutabilibus rerum essentiis
posthabitis, de singulorum “exsistentia“ tantum sollicita sity: Humani generis, in
AAS 42(1950), 563.

40 «qui solis humanae vitae eventibus inhaerens»: Humani generis, in AAS 42(1950), 563.

41 Cf. Divini Redemptoris, in AAS 29(1937), pp. 65-106.

42 Cf. Divini Redemptoris, in AAS 29(1937), 69-72.

43 Cf. Libertatis nuntius, in AAS 76(1984), 876-909.
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diffusa in America Latina, hanno tentato di utilizzare il marxismo in
teologia, e I’istruzione menzionata ne ha mostrato chiaramente le cat-
tive conseguenze™.

L’enciclica Fides et ratio ¢, ancora una volta, la piu completa per
quanto riguarda i punti di vista filosofici inaccettabili. In primo luogo
richiama le precedenti affermazioni critiche del Magistero®, e poi, in
alcuni casi, le ripete e soprattutto le amplia criticando altre posizioni
filosofiche. Cosi enumera e caratterizza, come modi di pensare errati,
il razionalismo, il positivismo, I’idealismo, 1’eclettismo, lo storicismo,
il modernismo, lo scientismo, il pragmatismo e, infine, il nichilismo*,

CONCLUSIONE: FONTE VIVA DI VERA TEOLOGIA

Da quanto esposto risulta evidente quanto sia importante che colo-
ro che si dedicano alla teologia come studenti — in particolare i candi-
dati al sacerdozio — e soprattutto coloro che vi si dedicano attivamente
come insegnanti siano adeguatamente formati a livello filosofico. Il
fatto che spesso cio non avvenga — I’enciclica Fides et ratio lamenta
che «le direttive del Magistero non sono state sempre osservate con la
desiderabile disponibilita»*” — ¢ una delle ragioni importanti dell’at-
tuale crisi della teologia e della vita della Chiesa in generale, in cui la
teologia svolge un ruolo importante.

44 Cf., ad esempio, la studio critico sulla teologia della liberazione da J. LOREDO,
Teologia della liberazione. Un salvagente di piombo per i poveri, Cantagalli, Siena
2014.

43 Cf. Fides et ratio, n. 52, in AAS 91(1999), 45-46; n. 54, in A4S 91(1999), 47-38.

46 Cf. Fides et ratio, nn. 46-47, in AAS 91(1999), 41-43; nn. 86-91, in AAS 91(1999),
73-77. Cf. anche A. STAGLIANO, «I no di “Fides et ratio“», in R. FISICHELLA (ed.),
Fides et ratio. Lettera enciclica di Giovanni Paolo II. Testo e commento teologico-
pastorale, San Paolo, Cinisello Balsamo 1999, 275-291.

47 «Magisterii praescripta haud semper optanda animi promptitudine servata sunt»:
Fides et ratio, n. 61, in A4S 91(1999), 53.
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Prendendo le mosse dall’espressione figurata del profeta Geremia
(cf. 2,13), ¢ auspicabile e necessario che coloro che sono impegnati nella
conoscenza teologica, e quindi desiderano una conoscenza piu profonda
della verita rivelata da Dio, si abbeverino alla fonte dell’acqua viva della
vera dottrina e non alle cisterne piene di crepe di una dottrina errata. Solo
questa vera teologia, che nasce dall’unione con la vera filosofia, soddi-
sfera la loro sete di verita, contribuira al rinnovamento della Chiesa, sara,
come dice san Tommaso d’ Aquino, quaedam impressio divinae scientiae
— «una impronta della scienza di Dio»*® — in noi e un anticipo della visio-
ne celeste di Dio faccia a faccia.

488Th,1,q.1,a.3,ad 2.
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LEGGE ETERNA E PROVVIDENZA
IN TOMMASO D’AQUINO

EGIDIO GIULIANI

1. PERCHE QUESTA INDAGINE

Non sono molte le ricerche dedicate al tema della lex aeterna in
ambito teologico, e ancor meno filosofico!. Tale constatazione potreb-
be scoraggiare uno studio nel merito, se si considera che lo stesso
tema della /ex naturalis — pure molto piu indagato — non gode sempre
di “buona stampa”, soprattutto nell’ambito della filosofia del diritto?.

I Tale ¢ ’impressione se si indaga fra motori di ricerca web e cataloghi di biblioteche,
anche specializzate. A riprova, si veda la scarsissima bibliografia contemporanea cita-
ta nello studio piu dettagliato in materia oggi disponibile: R. M. PizzornI, Diritto
Morale Religione. Il fondamento etico-religioso del diritto secondo San Tommaso
d’Aquino (Manuali 9), Urbaniana University Press, Roma 2001, 161-181 (capitolo 2:
«Legge eternay). Il Catechismo della Chiesa Cattolica se ne occupa con un sem-
plice accenno, seppure significativo, dichiarando la legge eterna la «fonte, in Dio, di
ogni legge» (n. 1952).

2 Ci limitiamo a qualche riferimento essenziale. Le opere citate sono corredate da
cospicua bibliografia: a livello magisteriale, si veda il Catechismo della Chiesa
Cattolica (nn. 1954-1960); per una prima istruzione dell’argomento: G. PIANA,
«Legge naturale», in P. BENANTI — F. COMPAGNONI — A. FUMAGALLI — G. PIANA
(edd.), Teologia morale (Dizionari San Paolo), San Paolo, Cinisello Balsamo 2019,
533-541; per un approfondimento, il testo piu corposo recentemente prodotto ¢
M. CHioDI — P. D. GUENZI — M. MARTINO, Lex naturae. Storia del concetto, teologia
biblica e questioni teoriche, Cantagalli, Siena 2022. Chi scrive ¢ gia intervenuto
con vari testi, fra cui: E. GIULIANI, «La possibilita di un’etica universale. Per una
rinnovata comprensione della legge morale naturale», in La Scuola Cattolica 150
(2022), 43-72. 11 tema della legge naturale, non sempre apprezzato in ambito teo-
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I due temi sono in effetti obiettivamente connessi, come presto vedre-
mo. Anche chi dedica studio adeguato al tema della lex naturalis difti-
cilmente approfondisce la questione della lex aeterna, limitandosi a
richiamarne il carattere originario rispetto alla legge naturale. Tale
dimenticanza — o quantomeno scarsa attenzione — si puo forse spiegare
richiamando il perdurante pregiudizio moderno nei confronti della /ex
naturalis che, fin dalla fase occamista e poi soprattutto con il giusna-
turalismo, ¢ sempre stata interpretata in modo “laico” (qui cediamo
alla terminologia in voga), tendenzialmente censurandone qualunque
origine teologica. In effetti, una legge naturale valida etsi Deus non
daretur’ ben poco necessita di un fondamento divino, quale ¢ appunto
la lex aeterna, almeno come teorizzata dalla grande riflessione di
Tommaso d’Aquino (1225-1274).

Difficolta analoghe a quelle incontrate dal tema “lex aeterna” deve
affrontare anche quello della provvidenza divina, che vedremo essere
almeno in parte sovrapponibile*. Esso presuppone una precisa idea di
Dio, inteso come creatore personale, libero e non estraneo alle vicende
del mondo creato, in specie a quelle della creatura uvomo. Le difficolta
che il tema “provvidenza” ha dovuto affrontare nella storia del pensie-
ro sono riconducibili a due profili: pratico e teorico. Dal punto di vista
pratico, si contesta I’effettivita di un piano provvidenziale divino di
fronte alle imperfezioni e al male (fisico e morale) che da sempre si

logico, decisamente non lo ¢ nelle facolta giuridiche pubbliche, nelle quali I’approc-
cio dominante ¢ quello rigidamente positivistico; in tale settore i riferimenti privile-
giati sono tuttora: H. KELSEN, La dottrina pura del diritto (Piccola Biblioteca
Einaudi 758), Einaudi, Torino 2021; N. BoBBIO, Giusnaturalismo e positivismo
giuridico (Diritto e cultura moderna 1), Edizioni di Comunita, Milano 1977.

3 La celebre espressione di Grozio ¢ reperibile in U. Grozio, De iure belli ac pacis,
Prolegomena, n. 11: trad. italiana in U. GrozIO, Prolegomeni al diritto della guerra
e della pace, a cura di G FAssO, Morano, Napoli 1979, 38.

4 Si veda in proposito Catechismo della Chiesa Cattolica (nn. 302-314) nell’ambito
del capitolo dedicato al «mistero della creazione» (nn. 295-314). Il Catechismo, in
merito al tema della provvidenza, si ispira in particolare — oltre alla Scrittura — ad
Agostino, a Tommaso e al Concilio Vaticano I (Cost. Dei Filius).
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riscontrano nella vicenda umana. Come ammettere — si dice — 1’esi-
stenza di un Dio creatore, buono e provvidente davanti a tutto cio? Dal
punto di vista teorico, la provvidenza divina suscita difficolta in meri-
to al suo interagire con la liberta umana: se Dio interviene nella storia,
come si puo conservare la libera autodeterminazione dell’uomo?

Alla luce del dibattito qui semplicemente alluso, si potra comprende-
re che il tema che intendiamo affrontare — guidati da Tommaso d’Aqui-
no — non ¢ affatto periferico. Esso tocca, anzi, questioni decisive dal
punto di vista teologico, come ad esempio la rilevanza dell’aspetto nor-
mativo nell’esperienza morale e il rapporto fra liberta di Dio che crea e
salva e liberta dell’'uomo che agisce nella storia disponendo di sé. Forse
un’adeguata presa in carico del tema potra a suo modo aiutare una piu
fruttuosa disanima di tali grandi questioni. La nostra tesi — certo tutta da
dimostrare — ¢ infatti la seguente. Lo scarso interesse dimostrato nella
vicenda successiva a Tommaso per il tema della lex aeterna non ¢ segno
di una sua scarsa rilevanza. Semmai ¢ vero il contrario: proprio la poca
attenzione prestata all’elemento teologico della legge ha prodotto la
visione della morale e del diritto che la razionalita moderna ci ha lascia-
to in eredita, in bilico fra dogmatismo positivistico ed emotivismo.

2. LE PREMESSE STORICHE

Che I’esperienza della legge nella vita dell’uomo e nella storia
dell’umanita non si possa porre autonomamente, ma necessiti di un
fondamento trascendente, non € tesi del solo cristianesimo, né della
sola rivelazione biblica. Dall’antico Oriente fino alla riflessione filo-
sofico-giuridica greca e romana, molteplici sono le attestazioni che
muovono in tale direzione®. Prima di passare all’analisi piu precisa dei
testi di Tommaso in merito alla lex aeterna, dedichiamo uno spazio
piu breve a recensire tale tradizione, limitandoci a una sintesi della
fase greca e alla figura principale della riflessione romana: Cicerone.

3 Lo studio piul cospicuo in merito (con notevoli riferimenti testuali) ¢ quello di R. M.
PizzorNy, 11 diritto naturale dalle origini a San Tommaso d’Aquino (Civis 16),
ESD, Bologna 2000, 23-153.
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2.1. La fase greca

Qui ci limitiamo a qualche riferimento maggiormente significativo®.

Eraclito (c. 576-480 a. C.) afferma che le leggi umane sono alimentate
dalla legge divina, che domina e sovrasta tutte le cose’. Sofocle (c. 497-
405 a. C.), nell’Antigone, dice che le leggi non scritte e incrollabili degli
déi vanno obbedite a preferenza di quelle arbitrarie degli uomini®. Anche
Platone, nella costruzione teorica del suo stato ideale, afferma che le leggi
giuste sono quelle ispirate dalla divinita, poiché essa € misura di tutte le
cose molto pit di quanto lo possa essere I'uomo®. E particolarmente inte-
ressante per noi la posizione di Zenone di Cizio (c. 334-262 a. C.) ritenuto
il fondatore dello stoicismo. Egli afferma per la prima volta il legame —
che poi diverra solidissimo negli autori successivi — fra divinita, ragione e
legge (di natura). Zeus viene di fatto a coincidere (da qui il panteismo stoi-
co) con la ragione universale che ¢ origine e da senso a tutte le cose!?. E
precisamente a questo legame intrinseco fra divinita e ragione che si ispi-
rera Cicerone nella sua pitt ampia elaborazione successiva. Occorre gia fin
d’ora precisare che nella visione stoica — a differenza di quella biblica e
cristiana — non ¢ tanto una divinita (personale) ad essere ragione di tutte le
cose; semmai, ¢ la ragione (personificata) ad assumere tratti divini.

2.2. La lex aeterna in Cicerone
I filosofi romani hanno dato alla speculazione greca una veste giu-

ridica, che in epoca cristiana portera alla redazione delle grandi com-
pilazioni del diritto romano e del diritto canonico.

6 Si veda in proposito R. M. Pizzornu, 11 diritto naturale dalle origini a San Tommaso
d’Aquino, 29-90; W. JAEGER, La teologia dei primi pensatori greci, La Nuova
Italia, Firenze 1982.

7 ERAcLITO, Frammenti, 114, in G. REALE (ed.), I presocratici. Prima traduzione
integrale con testi originali a fronte delle testimonianze e dei frammenti di
Hermann Diels e Walther Kranz, Bompiani, Milano 2006.

8 SOFOCLE, Antigone, trad. it. di R. CANTARELLA, Mondadori, Milano 1982, vv. 449-470.

9 Cf. PLATONE, Le leggi, trad. it. di A. CASSARA, Cedam, Padova 1947, IV, 715¢-716¢d.

10 Cf. DI0GENE LAERZIO, Vite dei filosofi, vol. 1, Laterza, Bari 1975, 274-275.
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Scopo della riflessione di Cicerone (106-43 a. C) ¢ di fare unita
sistematica fra la dottrina greca in merito alla politica e la costituzione
della Roma repubblicana. Suo punto di riferimento teorico ¢ lo stoici-
smo di Panezio (II secolo a. C.)!!. Cicerone afferma 1’esistenza di una
legge di natura, eterna (egli non conosce I’idea di una creazione “nel
tempo”’), immutabile ¢ comune a tutta I’'umanita, fondata non sull’ar-
bitrio ma sulla ragione. Egli la descrive come segue:

Questa legge ¢ una legge non scritta ma nativa, non appresa, né rice-
vuta, ma da noi sottratta alla natura stessa, da essa attinta ed espressa;
legge in cui siamo stati non gia ammaestrati, ma naturalmente dis-
posti, ad essa non educati, ma da essa impregnati'2.

Su tale legge vi ¢ un consenso comune di tutte le genti. In ogni
uomo si rinvengono quindi come dei semi (semina), germogli (germi-
na), piccole fiammelle (parvuli igniculi) delle virta naturali che illu-
minano (naturae lumen) la nostra vita morale’3.

Secondo Cicerone, il diritto naturale non ¢ dunque un prodotto del-
I’arbitrio umano, ma proviene dalla natura: «Noi siamo nati per la giu-
stizia» e «il diritto non ¢ stabilito dalle valutazioni umane, ma dalla
natura»'4. Cicerone, che ¢ soprattutto un politologo, si riferisce in par-
ticolare alle norme che regolano la vita associata. Per questo motivo
egli precisa ulteriormente che gli uomini per natura sono inclini ad

11 Per un’esposizione esauriente della filosofia del diritto di Cicerone, si veda:
R. M. Pizzorny, 1] diritto naturale dalle origini a San Tommaso d’Aquino, 91-113;
D. PEscE, Citta terrena e citta celeste nel pensiero antico (Platone — Cicerone —
S. Agostino), Sansoni, Firenze 1957; F. CANCELLI, «Introduzione», in MARCO
TuLLio CICERONE, Le leggi, Mondadori, Milano 1969, 9-61. L’opera omnia di
Cicerone ¢ reperibile in http://www.thelatinlibrary.com/cic.html.

12 C1cERONE, Pro Milone, 4, 10, citato e tradotto da R. M. P1zzornl, /I diritto naturale
dalle origini a San Tommaso d’Aquino, 80.

13 CICERONE, Tusculanae disputationes, 111, 1, 2 [traduzione nostra].

14 CicERONE, De legibus, 1, 10, 28-30: «Nos ad iustitiam esse natos, neque opinione,
sed natura constitutum esse ius» [traduzione nostra].
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amare i propri simili: ¢id0 precisamente costituisce il fondamento del
diritto. Inoltre, Cicerone afferma che ogni uomo deve rispettare e di-
fendere I’intero genere umano e che il mondo intero ¢ la sua patrial>.
Per Cicerone, dunque, un diritto positivo che negasse i fondamenti
della natura non meriterebbe neppure il nome di diritto.

Tutto cio che Cicerone afferma vale in sede filosofica. Egli sa bene
che, di fatto, esistono leggi ingiuste che obbligano, in quanto lo stato
puo imporne 1’obbedienza con la forza. Cicerone, come tutti i giuristi
romani, non si oppone a tale palese contraddizione (basti pensare alla
questione della schiavitu). I cristiani invece, alla luce della testimo-
nianza biblica, riconoscono nella legge divina il metro ultimo di giudi-
zio circa la qualita morale della legge umana. Cid perd non significa
che il mondo romano non si sia interrogato sul carattere religioso della
legge naturale. Cicerone afferma che essa ¢ legge assieme divina e
umana, poiché in forza della ragione sussiste una profonda comunione
fra I’uomo e il divino'®.

Cicerone connette le inclinazioni naturali, nucleo fondamentale della
lex naturae', con la legge divina — la lex aeterna — che consiste in una
sorta di ordine universale della ragione. Egli arriva ad affermare che essa
consiste nella mente stessa di Dio, che comanda o vieta secondo ragione's.
La lex aeterna postula una relazione di carattere religioso, quindi 1I’em-
pieta verso gli déi fa venir meno ogni altra virt umana, compresa la giu-
stizial®. 1l riferimento alla lex aeterna non deve perd trarci in inganno.

15 Cf. CicERONE, De legibus, 1, 23, 26.

16 CICERONE, De legibus, 1, 7, 23: «Est igitur, quoniam nihil est ratione melius, eaque
est et in homine et in deo, prima hominis cum deo rationis societasy.

17 La prima inclinazione naturale ¢ quella alla conservazione della propria vita e della
salute del proprio corpo. La seconda riguarda la tensione alla procreazione e, quin-
di, ad una qualche forma di cura per i figli. La terza inclinazione ¢ quella che dis-
tingue 1’'uomo da tutti gli altri esseri animati e consiste nella ricerca della verita
attraverso 1’uso della ragione e si manifesta anche nel cercare un rapporto di
socialita con gli altri, tramite la comunanza di lingua e di vita. Cf. CICERONE,
De officiis, 1,4, 11-13.

18 Cf. CICERONE, De legibus, 11, 4.

19 Cf. CIcERONE, De natura deorum, 1, 2.
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Anzitutto, Cicerone — non professando la fede cristiana in Dio creatore —
tende ad identificare lex aeferna e lex naturae. Cio gli rende di fatto impos-
sibile pensare il carattere storico della legge, ivi compresa quella naturale
(che invece non ¢ ignoto a Tommaso, con le dovute precisazioni)?. Inoltre,
per il panteismo stoico, cui Cicerone fa riferimento, Dio, natura e ragio-
ne sono una cosa sola. Il male tuttavia esiste, perché gli uomini deviano
dalla retta ragione a motivo delle loro passioni.

3. LEGGE ETERNA E PROVVIDENZA NELLE OPERE
DI TOMMASO D’ AQUINO

11 percorso storico, che noi abbiamo potuto soltanto accennare, condu-
ce a due evidenze: la stretta contiguita (pur nella distinzione) fra esperien-
za morale e realta del diritto e la loro comune riconducibilita ad una sfera
di carattere religioso, che fa dell’elemento teologico il fondamento e il
garante sia della moralita sia del diritto. Con alterne vicende — e con diffe-
renti sottolineature — tale visione permane immutata fino all’epoca moder-
na, quando si affaccera (Grozio) e si consolidera (Kant) una netta distin-
zione fra esperienza morale e diritto, ma pure fra teologia e morale.
Accenneremo a tale evoluzione nel proseguimento del lavoro, mostran-
done la congruenza rispetto agli esiti della contemporaneita.

Ora, la nostra attenzione specifica si indirizza a Tommaso d’Aquino.
Cercheremo di evidenziare come nelle sue opere si mostri al contempo
una continuita e un’evoluzione che porta 1’autore a precisare sempre
meglio I’interazione fra 1’elemento teologico della norma morale (e giu-
ridica) e il suo necessario radicamento antropologico. In tale visione
interagiscono e si precisano le due nozioni di lex aeterna e di provvi-
denza (providentia): Dio crea secondo un piano che preesiste nella sua
mente eterna ¢ poi — dopo la creazione — accompagna il creato con la
sua azione provvidenziale.

20 Secondo F. Cancelli, la visione assoluta ed ontologica del diritto naturale, propria
di Cicerone, dovrebbe a rigore impedirgli di comprendere la stessa esistenza di un
diritto positivo, che potrebbe essere di fatto totalmente assorbito da quello natu-
rale: cf. CANCELLL «Introduzione», 23-24.
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Al contempo, tale piano divino eterno — nella misura in cui diviene
modello efficace per le evoluzioni successive della norma — ha esso
stesso carattere di legge, appunto eterna.

Le nozioni di lex aeterna e di providentia ricorrono molto spesso
nelle opere di Tommaso. Per ragioni di brevita, ci concentreremo solo
su alcune opere. Il focus della nostra attenzione restera il concetto di
lex aeterna: in vista di una sua migliore precisazione, ci dedicheremo
a studiare anche quello di providentia, in sé molto piu vasto?!.

3.1. Legge eterna e provvidenza nelle Quaestiones
de veritate

Le Quaestiones disputatae de veritate (QDV) appartengono con
ogni probabilita al primo periodo di insegnamento di Tommaso a
Parigi (1252-1259) e trattano 1’argomento epistemologico circa la
conoscenza della verita da parte dell’intelletto umano. Egli dedica una
lunga questione all’argomento della provvidenza (q. 5) composta da
dieci articoli?2.

Anzitutto Tommaso — citando Cicerone (7ullius) — afferma che nel-
I’uomo la provvidenza (providentia) appartiene all’area virtuosa della

21 Tale ricchezza di significato & testimoniata anche dalla maggiore ricorrenza del ter-
mine nel corpus thomisticum: 937 ricorrenze per «providentia» contro le 61
riscontrate per «lex aeterna» (secondo ’index informatico reperibile in www.cor-
pusthomisticum.org, consultato il 3 luglio 2023).

22 Nel primo, ci si chiede se la provvidenza sia riconducibile sia alla scienza sia alla
volonta di Dioj; nel secondo, se essa governi il mondo; nel terzo, se si estenda alla
materia corruttibile; nel quarto, se moti ed azioni dei corpi siano soggetti alla
provvidenza; nel quinto, se anche gli atti umani le siano soggetti; nel sesto, se
siano soggetti alla provvidenza anche gli animali; nel settimo, se i peccatori siano
retti dalla divina provvidenza; nell’ottavo, se ogni creatura corporea sia soggetta
alla provvidenza tramite la creatura angelica; nel nono, se la provvidenza si occupi
dei corpi inferiori tramite quelli celesti; nel decimo, se gli atti umani siano gover-
nati dalla provvidenza tramite i corpi celesti.
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prudenza?. L’uomo prudente, infatti, ¢ colui che — posta la volonta del
fine virtuoso — sa ben disporre le azioni ordinate a tale fine. Per questo
¢ necessaria anche la capacita di prevedere le conseguenze future di
una situazione o azione?*. Tommaso stabilisce quindi un’analogia fra
antropologia filosofica e teologia: Dio, con la sua scienza, conosce sia
il fine delle creature, sia cio che ¢ pertinente in vista del fine; dunque,
anche in Dio la provvidenza appartiene soprattutto alla scienza (dei
fini e dei mezzi) in forza della quale Dio dirige al fine la sua potenza
esecutiva (potentia executiva)®.

Sempre all’interno dell’articolo 1, Tommaso risponde alla tesi di
Agostino, che sembra affermare la coincidenza fra legge eterna
(lex incommutabilis) e provvidenza®. Egli scrive che

23 La citazione richiama il Libro II della Rethorica vetus, detta comunemente
De inventione. Secondo la testimonianza del grammatico Nonio Marcello (IV sec.
d.C.), anche nell’Ortensio e in un luogo perduto del De Republica (Libro VI)
Cicerone collegherebbe la prudenza al providere: cf. MARCO TULLIO CICERONE,
Lo stato, a cura di. F. CANCELLI, Mondadori, Milano 1979, 455. In effetti, nella lin-
gua latina il verbo providere (e derivati, compresa providentia) ha principalmente
il significato di «vedere prima» e solo secondariamente quello propriamente
morale di «provvedere». Cf. L. CASTIGLIONI — S. MARIOTTI, Vocabolario della
lingua latina. IL, Loescher, Torino 1983, 1181.

24 Nella Summa Theologiae (d’ora in poi STh) Tommaso riconosce nella previdenza
(providentia) una delle otto parti costitutive della prudenza, enumerate in
ToMMASO D’AQUINO, STh, II-11, q. 49, art. 6. Citiamo Tommaso sempre da
www.corpusthomisticum.org (le traduzioni sono nostre).

25 Cf. ToMMASO D’AQUINO, ODV, q. 5, art. 1, resp.: «Ex dictis igitur patet quomodo
providentia se habeat ad alia quae de Deo dicuntur. Scientia enim se habet commu-
niter ad cognitionem finis, et eorum quae sunt ad finem: per scientiam enim Deus
scit se et creaturas. Sed providentia pertinet tantum ad cognitionem eorum quae
sunt ad finem, secundum quod ordinantur in finem; et ideo providentia in Deo
includit et scientiam et voluntatem; sed tamen essentialiter in cognitione manet,
non quidem speculativa, sed practica. Potentia autem executiva est providentiae;
unde actus potentiae praesupponit actum providentiae sicut dirigentis; unde in
providentia non includitur potentia sicut voluntasy.

26 Cf. ToMMASO D’AQUINO, ODV, q. 5, art. 1, arg. 6.
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la provvidenza in Dio propriamente non ¢ un nome della legge eterna,
ma qualcosa che ad essa consegue. Infatti la legge eterna ¢ da consid-
erare in Dio come sono considerati in noi i principi noti per natura di
cio che ¢ possibile operare, dai quali poi noi procediamo alle scelte
effettive. Il che ¢ proprio della prudenza, detta anche provvidenza.
Dungque in questo modo la legge del nostro intelletto si comporta in
riferimento alla virtu della prudenza: come un principio indimostrabile
nei confronti di una dimostrazione. Similmente, anche in Dio la legge
eterna non ¢ la stessa provvidenza, ma una sorta di suo principio. Da
cio, convenientemente, gli atti della provvidenza vengono attribuiti
alla legge eterna, come ogni effetto di una dimostrazione ¢ attribuito ai
suoi principi indimostrabili?’.

Qui Tommaso stabilisce una distinzione a livello teorico fra legge
eterna e provvidenza. Quest’ultima ¢ una conseguenza della prima.
Essa ¢ ancora una volta assimilata a cio che ¢ nell’uomo la virtu di
prudenza, che dispone le azioni nel modo corretto in vista del conse-
guimento dei fini. Allo stesso modo, in Dio la legge eterna dispone
ogni cosa al suo fine; la provvidenza, poi — in forma operativa —, con-
duce le creature al fine stabilito.

Poco oltre, torna un’altra volta 1’analogia fra prudenza umana e
provvidenza divina. Tommaso — utilizzando un’immagine arguta —
afferma che quando una freccia (sagitta) colpisce 1’obiettivo, il colpo
(percussio) non ¢ attribuito alla freccia, ma a chi I’ha scagliata. Allo
stesso modo, ¢ necessario ritenere che il mondo creato sia governato

27 ToMMASO D’AQUINO, ODV, q. 5, art. 1, arg. 6: «Providentia in Deo proprie non
nominat legem aeternam, sed aliquid ad legem aeternam consequens. Lex enim
aeterna est consideranda in Deo, sicut accipiuntur in nobis principia operabilium
naturaliter nota, ex quibus procedimus in consiliando et eligendo: quod est pruden-
tiae, sive providentiae; unde hoc modo se habet lex intellectus nostri ad prudentiam
sicut principium indemonstrabile ad demonstrationem. Et similiter etiam in Deo
lex aeterna non est ipsa providentia, sed providentiae quasi principium; unde et
convenienter legi aeternae attribuitur actus providentiae, sicut et omnis effectus
demonstrationis principiis indemonstrabilibus attribuitury.
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da quello stesso intelletto che ha infuso (indidit) un determinato ordine
nella natura (qui paragonata alla freccia). La provvidenza con la quale
Dio governa il mondo ¢ dunque paragonabile alla prudenza economica
con la quale il padre di famiglia governa la casa, oppure alla prudenza
politica con la quale 'uomo pubblico governa lo stato?.

Tommaso, poi, affronta il tema specifico circa I’applicazione della
provvidenza divina alle azioni umane (humani actus). 11 libero arbitrio
umano sembrerebbe infatti difficilmente conciliabile con una superio-
re azione divina. Egli afferma la partecipazione della provvidenza
divina alle azioni umane, precisando che

fra tutte le altre sostanze, quelle spirituali si avvicinano maggiormente al
primo principio. Per questo esse sono dette segnate dalla sua immagine.
Quindi ne segue che non solo siano oggetto della divina provvidenza, ma
che esse stesse provvedano. Questa ¢ la causa per cui tali sostanze hanno
liberta di scegliere i propri atti, a differenza delle altre creature, che sem-
plicemente sono oggetto della provvidenza, ma non provvedono. [...]
Fra queste creature c’¢ 1’essere umano, perché la sua forma — cio¢ I’ani-
ma — ¢ una creatura spirituale, da cui si originano le azioni umane, e dalla
quale anche il corpo umano riceve la destinazione all’immortalita. Percio
le azioni umane cadono sotto la divina provvidenza in modo per cui, sia
gli esseri umani sono autori delle proprie azioni, sia i loro difetti sono
disposti secondo cio che a loro spetta, non solamente secondo ¢io che
spetta ad altri. Cosi il peccato dell’'uomo ¢ ordinato da Dio al suo bene,
perché divenga piu umile risorgendo da esso, oppure a volte il peccato si
volge in bene nel senso che I’essere umano viene per esso punito per
rispettare la divina giustizia?®.

28 Cf. Tommaso D’AQuUINO, ODV, q. 5, art. 1, ad 9. Il tema delle forme soggettive
della prudenza ¢ trattato da Tommaso nella Summa in TOMMASO D’AQUINO,
STh, 1I-11, q. 47, art. 11, resp. In realta, nella quaestio specifica (la numero 50)
Tommaso distingue quattro forme soggettive della prudenza: legislativa, politica,
domestica e militare.

29 ToMMASO D’AQUINO, ODV, q. 5, art. 5, resp.: «Inter omnia vero alia spirituales
substantiae magis primo principio appropinquant; unde et eius imagine insignitac



Legge eterna e provvidenza in Tommaso d’Aquino 143

Le creature spirituali, dunque, sono soggette alla provvidenza divi-
na in maniera singolare. Esse infatti non sono mosse solo da necessita
meccaniche (come le cose inanimate) o da necessita biologiche ed
istinti (come le creature viventi non spirituali), ma — essendo dotate di
intelletto e volonta — sono capaci di provvedere a sé e ad altro da sé.
Per la stessa ragione, se esse non ordinano gli atti in vista del fine loro
proprio, ne rispondono a titolo di colpa, non di semplice difetto (come
avviene nel caso delle altre creature). Come si applica dunque nel loro
caso la divina provvidenza? La spiegazione di Tommaso qui non ¢
cosi esauriente come vedremo piu avanti nelle opere della maturita.
Egli si limita a considerare il caso del peccato dell’'uomo. Esso non
esclude I’intervento della provvidenza divina. Infatti, di fronte al male
morale, la provvidenza comunque raggiunge il suo scopo, o nella
forma di aumento dell’umilta (in caso di conversione del peccatore)
oppure nel castigo che — in caso di impenitenza — ottiene il risultato
positivo di ribadire 1’efficacia della divina giustizia.

In un articolo successivo (art. 7) dedicato esplicitamente ad affer-
mare la soggezione dei peccatori alla divina provvidenza, Tommaso
ribadisce quanto sopra gia letto. Inoltre egli precisa che la provvidenza
divina in riferimento agli uomini ha un duplice senso (ordo): essere
oggetti e al contempo soggetti di essa. Cio posto,

dicuntur; et ideo a divina providentia non solum consequuntur quod sint provisa,
sed etiam quod provideant. Et haec est causa quare praedictae substantiae habent
suorum actuum electionem, non autem ceterae creaturae, quae sunt provisae tan-
tum, non autem providentes. [...] Et inter has creaturas est homo, quia eius forma,
scilicet anima, est spiritualis creatura, a qua est radix humanorum actuum, et a qua
etiam corpus hominis ordinem ad immortalitatem habet. Et ideo humani actus sub
divina providentia cadunt hoc modo quod et ipsi provisores sunt suorum actuum,
et eorum defectus ordinantur secundum quod competit eisdem, non solum secun-
dum quod competit aliis; sicut peccatum hominis ordinatur a Deo in bonum eius,
ut cum post peccatum resurgens humilior redditur, vel saltem in bonum quod in
ipso fit per divinam iustitiam, dum pro peccato punitur.
30 1 ’argomento ¢ ribadito e precisato anche in ToMMASO D’ AQUINO, ODV, q. 5, art. 5, ad 4.
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la divina provvidenza governa i buoni in modo piu alto rispetto ai mal-
vagi. I malvagi infatti, mentre si escludono da uno dei due tipi di prov-
videnza — quello di fare la volonta di Dio —, si ritrovano nell’altro —
quello di essere trattati secondo la volonta di Dio. I buoni invece stan-
no dal lato giusto della provvidenza, nell’uno e nell’altro senso3!.

3.2. La provvidenza nella Summa contra Gentiles

La Summa contra Gentiles (SCG — Liber de veritate catholicae
fidei contra errores infidelium) ¢ un’opera filosofico-teologica compo-
sta da Tommaso negli anni 1258-1264, e ha uno scopo dichiaratamen-
te apologetico. Il fine non ¢ indagare un argomento specifico (come ad
esempio nei trattati) o istruire gli studenti di teologia (come nella
STh), ma piuttosto aiutare i predicatori e gli apologisti cristiani nella
lotta contro le eresie e nel ristabilimento della verita cattolica, a bene-
ficio della fede del popolo di Dio. A differenza di quanto avverra
nell’opera piu matura, si da qui una distinzione strutturale fra le argo-
mentazioni fondate — prevalentemente — sulla ragione naturale (i primi
tre libri) e quelle desunte dalla Rivelazione (il quarto libro). La distin-
zione ¢ conseguente allo scopo dell’opera, che intende confutare non
solo le eresie cristiane, ma pure le tesi dei commentatori arabi di
Aristotele, allora molto diffuse. Anche per questo, probabilmente, la
SCG non contiene un’esposizione completa del tema della legge e vi
manca ogni riferimento alla lex aeterna®. E stato perd affermato che
nell’impianto della SCG la dottrina circa la provvidenza tiene il posto
di cio che nella STh ¢ la lex aeterna®. In realta, anche nella SCG non

31 Tommaso D’AQuINO, ODV, q. 5, art. 7, resp.: «Altiori modo divina providentia
gubernat bonos quam malos: mali enim dum ab uno ordine providentiae exeunt, ut
scilicet Dei voluntatem faciant, in alium ordinem dilabuntur, ut scilicet de eis volun-
tas divina fiat; sed boni quantum ad utrumque sunt in recto ordine providentiaey.

32 Al tema della legge sono esplicitamente dedicati pochi capitoli del Libro IIT (114-118).

33 Aderiamo qui alla tesi argomentata da F. D1 BLASI, Dio e la legge naturale. Una rilet-
tura di Tommaso d’Aquino (Pubblicazioni di scienze filosofiche e politiche 54), ETS,
Pisa 1999, 175-177.
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manca una teoria circa la legge: essa viene ricondotta alla figura della
provvidenza divina, come a un suo strumento specifico.

Tommaso afferma che la creatura ragionevole partecipa della divi-
na provvidenza non solo perché ne beneficia, ma pure perché almeno
in parte dispone di sé e di altro. Per questo, non basta che essa si muo-
va secondo la logica meccanica degli istinti, ma che condivida una
regola della ragione, che ¢ appunto la legge, data ad essa da Dio*. Nel
caso dell’uomo, il fine ragionevole di ogni sua opera (ratio operis) ¢ dato
da Dio, come il muratore lo riceve dall’architetto o il soldato dal
comandante (sicut inferior artifex ab architectore, et miles a duce
exercitus)®. Tommaso propone anche una sorta di definizione della
legge, seppure meno articolata di quella che sara offerta nella S7%.
Nell’opera maggiore i riferimenti privilegiati per intendere la legge
saranno il suo carattere razionale (ordinatio rationis) e la sua prove-
nienza da chi ha la responsabilita di una comunita’. Qui Tommaso,
invece, esplicita il legame della legge con il piano della divina provvi-
denza: «Lex [...] est quaedam ratio divinae providentiaec gubernantis
rationali creaturae proposita»’’. Per quanto riguarda le diverse tipolo-
gie della legge, Tommaso, nella SCG, non si dedica a descriverle in
modo dettagliato, come avverra nella ST/, ma si limita alle due tipolo-
gie che devono ritenersi come decisive: legge naturale e legge divina
(rivelata). II loro rapporto € configurato come segue:

La legge divina ¢ offerta all’uomo in aiuto alla legge naturale. E infatti
naturale per tutti gli uomini che si amino vicendevolmente. Segno di
cio ¢ che per qualche istinto naturale 1’uomo soccorre nella necessita
ogni altro uomo, anche sconosciuto (ad esempio: richiamandolo se sta
sbagliando strada; sollevandolo se € caduto; e in altri modi simili):

34 Cf. ToMmaso D’ AQuiNo, SCG, 111, 114, 2.

35 TomMAso D’AQuiNo, SCG, 111, 114, 5.

36 ToMMASO D’AQUINO, STh, I-II, q. 90, art. 4, resp. Si ricordi che la definizione qui
proposta da Tommaso riguarda ogni forma di legge, anche quella stabilita da
un’autorita umana.

37 TommMaso D’ AQuNo, SCG, 111, 115, 3.
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come se ogni uomo fosse per 1’altro per natura familiare ed amico.
Dunque I’amore reciproco ¢ comandato agli uomini per legge divina3.

11 testo € notevole, in quanto mostra che 1'uvomo ha si necessita della
legge divina (cioe¢ della Rivelazione e della grazia) per raggiungere il fine
soprannaturale: la beatitudine; egli perd ¢ gia ad esso ordinato in forza
della sua natura, cio¢ appunto a motivo del piano provvidenziale stabilito
da Dio e realizzato con la creazione®. Sostanzialmente, se nei testi della
SCG si sostituisce alla provvidenza la lex aeterna, si otterra qualcosa di
molto simile alle tesi che saranno proposte nella STh.

Quanto alla provvidenza divina, Tommaso nega che vi sia contraddi-
zione con la causalitd umana, in quanto Dio pud agire o direttamente
oppure — pitl spesso — tramite cause seconde, quale ¢ appunto la liberta
dell’uomo. Cio avviene per la sovrabbondanza della bonta di Dio, che
chiama la creatura razionale a partecipare alla propria azione*’. Tomma-
so, inoltre, precisa che la compartecipazione fra Dio e uomo nel causare
un fenomeno non va intesa come produttiva di un’azione in parte divina
e in parte umana, ma piuttosto come interamente divina e interamente
umana ma in modo differente, «come quando uno stesso effetto viene
attribuito totalmente all’'uomo che agisce e totalmente all’attrezzo da lui
utilizzaton*!. L’immagine dello strumento va applicata qui in modo ana-
logico. Infatti, le cause seconde inanimate non possiedono alcuna auto-

38 ToMMASO D’AQuINO, SCG, 111, 117, 6: «Lex divina profertur homini in auxilium
legis naturalis. Est autem omnibus hominibus naturale ut se invicem diligant.
Cuius signum est quod quodam naturali instinctu homo cuilibet homini, etiam
ignoto, subvenit in necessitate, puta revocando ab errore viae, erigendo a casu, et
aliis huiusmodi: ac si omnis homo omni homini esset naturaliter familiaris et ami-
cus. Igitur ex divina lege mutua dilectio hominibus praecipitur».

39 In questa linea muove I’interpretazione di F. Di Blasi: «Se I"'uomo non amasse nat-
uralmente Dio in questo modo, la natura umana sarebbe stata creata cattiva, e 1’in-
tervento soprannaturale di Dio dovrebbe, non salvarla, ma distruggerla»: F. Di
BLAsI, Dio e la legge naturale, 164 [corsivo nel testo].

40 Cf. ToMmasO D’AQuINo, SCG, 111, 70, 5-6.

41 TommAsO D’ AQuINo, SCG, 111, 70, 7.
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nomia, dunque producono I’effetto voluto dall’'uomo, tranne in quei
pochi casi in cui intervenga un difetto o un’altra concausa. L’azione
umana, invece, ¢ voluta da Dio come libera, quindi essa puo¢ produrre
oppure no I’effetto inteso dalla volonta divina, e cid non causa contraddi-
zione: ¢ infatti volonta di Dio che I'uomo agisca liberamente*?. Anzi,
Tommaso — nella logica apologetica propria del testo — afferma che la
possibilitd del male non esclude I’onnipotenza divina: anzitutto il male
deriva dalla liberta umana; inoltre, esso € permesso perché spesso ne pud
conseguire un bene maggiore*.

3.3. Provvidenza e legge eterna nella Summa Theologiae

Nell’opera matura di Tommaso (1265-1274) lo svolgimento si di-
stingue in modo significativo dalle due opere precedenti. Il tema della
lex aeterna ¢ esplicitamente svolto all’interno di un trattato de lege
cospicuo (I-1I, qg. 90-108); nella SCG, invece, non vi ¢ accenno espli-
cito e la trattazione de lege ¢ molto contenuta**, mentre ¢ molto appro-
fondita quella della divina provvidenza. Rispetto invece al De veritate,
nel quale la figura della provvidenza ¢ esplicitamente subordinata a
quella della legge eterna, si nota una significativa evoluzione ¢ un
cospicuo approfondimento.

42 Cf. ToMMAso D’ AQuNo, SCG, 111, 73, 2.

43 «(Multa bona sunt in rebus quae, nisi mala essent, locum non haberent: sicut non
esset patientia iustorum si non esset malignitas persequentium» (TOMMASO
D’AQuINo, SCG, 111, 71, 6).

44 Ci asteniamo qui dall’approfondire 1’evoluzione della dottrina morale di Tommaso
dalla SCG alla STh, sostenuta con solide argomentazioni da G. Abba (cf. G. ABBA,
Lex et virtus. Studi sull ‘evoluzione della dottrina morale di San Tommaso d’Aquino,
LAS, Roma 1983). Secondo 1’Autore citato — in estrema sintesi —, Tommaso, fra le
due opere, passerebbe da una morale “della legge” a una morale “delle virti” (nella
quale la legge conserverebbe un ruolo necessario ma non prioritario). Tale tesi ¢ stata
contestata da taluno (cf. F. D1 BLASI, Dio e la legge naturale, 232-238). 11 dibattito ¢
di grande interesse, ma non tocca direttamente il nostro argomento specifico, visto che
nella SCG — come si ¢ visto — Tommaso non cita neppure la figura della lex aeterna.
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Esporremo ora di seguito lo svolgimento dei due temi, mantenendo
I’ordine logico proposto da Tommaso, che fa precedere la trattazione
della provvidenza divina (Prima pars) a quella della legge eterna
(Prima Secundae). Dedicheremo un paragrafo conclusivo ad alcune
considerazioni sintetiche che ci introdurranno alle conclusioni del
nostro lavoro.

3.3.1. La divina provvidenza nella “Summa Theologiae”

Tommaso tratta della divina provvidenza (providentia) nella Prima
Pars della Summa (q. 22), dove egli considera Dio secondo la sua
essenza, in merito agli atti che riguardano assieme intelletto ¢ volonta®.
Secondo Tommaso, ogni cosa nell’ambito della creazione appare ordi-
nata ad un fine. Occorre dunque che il fine di ogni opera creata preesi-
sta nella mente divina: tale ¢ appunto la provvidenza. Essa ¢ in una
certa misura il modello della virtu che reca lo stesso nome e che nel-
I’essere umano ¢ parte essenziale della prudenza*. Poco oltre, rispon-
dendo alle obiezioni, Tommaso propone una distinzione che ci sara
molto utile per comprendere lo svolgimento successivo, soprattutto in
merito alla lex aeterna:

Il provvedere [all’universo] comprende due cose, cio¢: il piano (ratio
ordinis), che si chiama provvidenza o disposizione, e la sua ese-
cuzione (executio ordinis), che si chiama governo (gubernatio).
La prima ¢ eterna, la seconda legata al tempo®’.

43 Gli altri sono: predestinazione (q. 23) e libro della vita (q. 24).

46 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, 1, q. 22, art. 1, resp. (qui Tommaso cita a supporto
BOEzI0, De consolatione, IV). Almeno nella lingua italiana, si preferisce pero, nel
caso della virtu umana, tradurre providentia con «previdenzay». Tale termine, in
realta, sottolinea di piu I’attivita intellettuale del «vedere primay, rispetto a quella —
insieme intellettuale e volitiva — del «provvedere»: il latino, invece, contiene in sé
entrambe le sfumature.

47 ToMMASO D’AQUINO, STh, 1, q. 22, art. 1, ad 2: «Ad curam duo pertinent, scilicet
ratio ordinis, quae dicitur providentia et dispositio; et executio ordinis, quae dicitur
gubernatio. Quorum primum est acternum, secundum temporale».
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Tommaso qui suggerisce che la provvidenza divina abbia un duplice
carattere. Essa, in quanto piano della mente divina, ¢ eterna e preesiste
alla creazione, ovvero — potremmo dire — ¢ Dio stesso in quanto in lui ¢
la ragione di ogni cosa creata. Inoltre, pero, provvidenza ¢ anche I’azio-
ne continua di governo con la quale Dio, dopo la creazione del mondo,
conduce ogni cosa al suo fine. Entro tale opera provvidenziale non
cadono solo le creature inferiori, ma pure la creatura spirituale, in quan-
to il suo libero arbitrio — e quindi la sua stessa capacita di provvedere a
sé ¢ ad altro da sé — ¢ stato voluto da Dio*. Mentre, quanto al piano
eterno, Dio regge ogni creatura immediatamente, per quanto riguarda il
governo temporale del mondo, egli normalmente non agisce direttamen-
te, ma tramite cause seconde. Cio non avviene per difetto della sua
potenza, ma per sovrabbondanza della sua bonta, che si manifesta
comunicando alle creature la dignita di cause (secondarie)®.

Circa il tema della provvidenza, si nota che Tommaso non gli riser-
va la stessa cospicua attenzione fornita invece nella SCG. Ad esempio,
ribadita e chiarita la compatibilita fra provvidenza divina e libero arbi-
trio dell’uomo, qui non si approfondisce il problema del male e la sua
compatibilita con la bonta di Dio e della sua creazione. Ciod ¢ ulteriore
dimostrazione del carattere apologetico della SCG e di quello invece
teologico-sistematico della S7h. Le oggettive differenze rilevabili fra
le due opere, dunque, non andranno troppo sottolineate, ma piuttosto
comprese alla luce del diverso contesto ermeneutico.

3.3.2. La “lex aeterna” nella “Summa Theologiae”

Nella g. 91 della I-II, Tommaso si dedica ad esporre le varie tipologie
della legge che — assieme alla grazia — costituisce uno dei due principi

48 Cf. ToMMASO D’AQUINO, STh, 1, q. 22, art. 2, ad 4: «La provvidenza dell’uomo &
contenuta sotto la provvidenza di Dio, come una causa particolare sotto la causa
universale». Qui Tommaso si distanzia dall’opinione di Cicerone, che sottrae
le cose umane alla provvidenza divina, proprio perché, a suo giudizio, egli non
distingue adeguatamente causa prima e cause seconde.

49 Cf. ToMMASO D’AQUINO, STh, I, q. 22, art. 3, resp.
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estrinseci dell’agire umano®. L articolo 1 ¢ dedicato all’esistenza della leg-
ge eterna. Qui € opportuno riportare integralmente il pensiero dell’ Autore.

Una volta dimostrato [...] che il mondo ¢ retto (regatur) dalla divina
provvidenza, ¢ chiaro che tutta la comunita dell’universo ¢ governata
(gubernatur) dalla ragione divina. Percio, il piano stesso con il quale
Dio, come principe dell’universo, governa (ratio gubernationis) tutte
le cose ha natura di legge (legis habet rationem). E poiché la mente
divina non concepisce niente nel tempo, essendo il suo pensiero eter-
no, come si dice in Proverbi 8, tale legge deve essere eterna’!.

11 testo ha due presupposti. Il primo ¢ esplicitato e consiste nel rife-
rimento alla provvidenza, intesa come ragione divina che governa 1’u-
niverso. Il secondo si riferisce alla definizione di legge che ¢ stata gia
data nella q. 90 e che comporta la promulgazione da parte di un’auto-
rita responsabile della comunita®. Qui la comunita ¢ 1’intero universo
e ’autorita ¢ Dio stesso, che ne ¢ il princeps. La logica del testo si
gioca tutta sul rapporto fra i concetti di ratio e gubernatio, che appaio-
no intrinsecamente connessi. La provvidenza comporta il governo da
parte della ragione divina. L attivita di governo si realizza tramite la

30 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-11, q. 90, pr.

51 ToMmAsO D’AQUINO, STh, I-11, q. 91, resp.: «Manifestum est autem, supposito
quod mundus divina providentia regatur [...] quod tota communitas universi
gubernatur ratione divina. Et ideo ipsa ratio gubernationis rerum in Deo sicut in
principe universitatis existens, legis habet rationem. Et quia divina ratio nihil con-
cipit ex tempore, sed haber aeternum conceptum, ut dicitur Prov. VIII; inde est
quod huiusmodi legem oportet dicere acternamy.

52 ToMMASO D’ AQUINO, Summa Theologiae 11, q. 90, art. 4, resp.: «[Lex est] quaedam
rationis ordinatio ad bonum commune, ab eo qui curam communitatis habet, pro-
mulgata». L’opinione piu plausibile ritiene che tale definizione sia stata elaborata
da Tommaso avendo come princeps analogatum la legge civile. Cid comporta
qualche difficolta quando poi viene applicata ad una realta cosi particolare come la
lex aeterna. Cf. A. VENDEMIATI, La legge naturale nella Summa Theologiae di
S. Tommaso d’Aquino (Temi di morale fondamentale s. n.), Edizioni Dehoniane
Roma, 1995, 77.
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legge, che deve essere eterna, poiché la mente divina non concepisce
alcunché nel tempo.

Un confronto attento con la definizione della provvidenza divina che
abbiamo poco fa considerato ci conduce a un’ulteriore precisazione.
Parlando della provvidenza, Tommaso ne distingue il piano eterno
(ratio) e la sua esecuzione nel tempo, che chiama governo (gubernatio).
Che cosa dobbiamo allora intendere per questa ratio gubernationis che
coincide con la lex aeterna? Appare plausibile tradurre 1’espressione
con «piano di governoy, il che, perd, comporta una sostanziale identifi-
cazione fra provvidenza (intesa come piano eterno) e lex aeterna. Pare
dunque che qui Tommaso, a seguito di un successivo approfondimento,
abbia meglio precisato il rapporto fra legge eterna e provvidenza, che
nel De veritate era di esplicita subordinazione della seconda alla prima.
In quel testo®® — evidentemente — egli, scrivendo di provvidenza, ne
intendeva non il piano eterno, ma la semplice esecuzione.

Segue poi il tema della promulgazione della lex aeterna. Tommaso
sostiene che essa debba intendersi promulgata da Dio — verbo et scripto —
in quanto eterno ¢ il Verbo divino (la persona trinitaria) ed eterna pure
la scrittura del libro della vita (liber vitae). Invece, dal punto di vista
di chi riceve la promulgazione (la creatura), essa ovviamente non pud
essere eterna>*. Il tema & reso inevitabile a motivo di quanto Tommaso
ha gia dichiarato nella q. 90, affermando che la conoscenza della legge
da parte della comunita cui essa ¢ destinata & necessaria perché essa
abbia vigore; cid avviene appunto tramite la promulgazione. E evi-
dente, pero, che il tema si adatta senza difficolta alla legge umana e
alla legge divina antica e nuova (che sono scritte). Solo con qualche
forzatura esso si puo applicare anche alle altre forme di legge, ¢ in
specie alla lex aeterna. Cio, tuttavia, non impedisce che esso possa
schiudere prospettive teologiche di un certo interesse. Anzitutto, 1’im-
magine della promulgazione eterna nel Verbo — qui solo accennata,
senza ulteriore approfondimento — legittima e fornisce autorevolezza

33 Cf. ToMMASO D’AQuINo, ODV, q. 5, art. 1, arg. 6
54 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-11, q. 91, art. 1, ad 2.
35 Cf. ToMMASO D’AQUINO, STh, I-11, q. 90, art. 4, resp.
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ad una lettura cristologica della legge morale, congrua rispetto alla
riscoperta post-conciliare del tema della predestinazione in Cristo del
genere umano. Il Verbo eterno (fatto carne in Cristo) appare dunque il
modello e il compimento dell’esperienza antropologica, anche nella
prospettiva della legge®®. Cercheremo a breve di approfondire il tema
nella ripresa sintetica. Per quanto riguarda invece il riferimento alla
scrittura eterna del liber vitae, esso richiama il tema connesso della
praedestinatio®. 11 liber vitae altro non sarebbe che — metaforicamente
(lo afferma lo stesso Tommaso) — una sorta di pro memoria divino di
coloro che sono destinati alla salvezza’®.

La trattazione estesa della lex aeterna ¢ proposta da Tommaso nella g. 93%°.
Conviene riportare integralmente il testo del respondeo (art. 1), che con-
tiene la riflessione piu matura e completa dell’ Autore nel merito.

Come in ogni artigiano preesiste il progetto (ratio) di quanto ¢ prodotto
con la sua arte, cosi occorre che in ogni governante preesista un proget-
to ordinato (ratio ordinis) riguardante le azioni che dovranno essere

56 Si veda I’interessante lettura proposta da 1. BiFr1, «La prospettiva biblico-cristolo-
gica della Veritatis splendor», in G. Russo (ed.), Veritatis splendor. Genesi, elabo-
razione, significato, Edizioni Dehoniane Roma, Roma 1994, 87-96.

57 Tommaso se ne occupa in TOMMASO D’AQUINO, STh, 1, q. 23. Abbiamo conservato
qui il latino per distinguere il tema tommasiano della predestinazione (connesso
alla provvidenza) da quello inteso dalla teologia contemporanea con 1’espressione
«predestinazione in Cristo», che fonda la volonta universale di salvezza. Ci
asteniamo dall’approfondire qui il tema della piena compatibilita della lettura tom-
masiana con la dottrina cattolica recepta, esposta ad es. in CCC 600.

58 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I, q. 24, art. 1, resp. Questo ¢ il significato princi-
pale del liber vitae. Secondariamente, si puo chiamare cosi anche la trascrizione di
cio che conduce alla vita, cio¢ la Sacra Scrittura: cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I,
q-24,art. 1,ad 1.

59 Nello specifico: che cosa sia la legge eterna (art. 1); se sia da tutti conosciuta (art. 2);
se ogni legge derivi da essa (art. 3); se gli esseri necessari siano soggetti alla legge
eterna (art. 4); se vi siano soggetti gli esseri naturali contingenti (art. 5); se vi siano
soggette tutte le cose umane (art. 6).
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compiute dai sudditi. Inoltre, come la logica di quanto un mestiere pro-
duce (ratio rerum fiendarum) si denomina appunto arte o prototipo delle
cose prodotte, cosi il progetto di governo (ratio gubernantis) di chi
guida le azioni dei sudditi ha natura di legge (rationem legis), purché
si verifichino le altre condizioni che gia abbiamo detto essere proprie
della legge (de legis ratione). Ora, Dio con la sua sapienza ¢ creatore
di tutte le cose, verso le quali egli ha un rapporto simile a quello esi-
stente tra I’artigiano e i suoi manufatti, come abbiamo spiegato nella
Prima Parte. Egli ¢ anche governante di ogni atto e moto che si osser-
va nelle singole creature, come pure si ¢ detto nella Prima Parte. Per-
cio, il piano (ratio) della divina sapienza, come ha natura di arte, o di
modello o di idea in quanto principio creatore di tutte le cose; cosi ha
na<tura di legge (rationem legis) in quanto muove ogni cosa al debito
fine. Ecco perché la legge eterna altro non ¢ che il piano della divina
sapienza, in quanto dirige ogni azione € moto®.

E evidente che il concetto decisivo presente nel testo & quello di
ratio. Abbiamo cercato di tradurre conservando il piu possibile il senso
dell’originale latino, che non consente di utilizzare in ogni passaggio
una traduzione identica. In ogni caso, il significato complessivo ¢ piut-
tosto chiaro. La ragione o piano della sapienza divina — che nella Prima

60 TomMASO D’AQUINO, STh, I-11, g. 93, art. 1, resp. «Respondeo dicendum quod,
sicut in quolibet artifice praeexistit ratio eorum quae constituuntur per artemita
etiam ratio gubernantis actus subditorum, rationem legis obtinet, servatis, ita etiam
in quolibet gubernante oportet quod praeexistat ratio ordinis eorum quae agenda
sunt per eos qui gubernationi subduntur. Et sicut ratio rerum fiendarum per artem
vocatur ars vel exemplar rerum artificiatarum, aliis quae supra esse diximus de
legis ratione. Deus autem per suam sapientiam conditor est universarum rerum, ad
quas comparatur sicut artifex ad artificiata, ut in primo habitum est. Est etiam
gubernator omnium actuum et motionum quae inveniuntur in singulis creaturis, ut
etiam in primo habitum est. Unde sicut ratio divinae sapientiae inquantum per eam
cuncta sunt creata, rationem habet artis vel exemplaris vel ideae; ita ratio divinae
sapientiae moventis omnia ad debitum finem, obtinet rationem legis. Et secundum
hoc, lex aeterna nihil aliud est quam ratio divinae sapientiae, secundum quod est
directiva omnium actuum et motionumy.
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Parte ¢ stato indagato con il nome di provvidenza — ora viene riproposto
con la qualifica di legge (eterna). Il passaggio decisivo ¢ quello con cui
Tommaso stabilisce al contempo 1’identificazione delle due realta, man-
tenendo pero la differenza dei profili di senso. La divina sapienza (Dio
stesso) assume 1 tratti della provvidenza (in quanto piano eterno, non in
quanto governo temporale) poiché ¢ principio creatore di tutte le cose.
Essa stessa ha poi pure i tratti di legge (eterna) poiché conduce tutte le
cose al loro fine. Sostanzialmente, qui Dio (considerato nella sua
sapienza) appare come un governante (molto particolare) che concepi-
sce un piano di governo (eterno) e poi lo manda ad esecuzione con altre
tipologie di intervento nel mondo creato.

Appare quindi provata quella identificazione iuxta modum fra
legge eterna e provvidenza, che gia abbiamo suggerito considerando i
testi della SCG e poco fa la q. 91. Nella ST ¢ affermato quanto nella
Summa precedente era solo alluso.

Tommaso prosegue poi affermando che la legge eterna non puo
essere conosciuta dall’uomo direttamente nella sua essenza, perché cio
¢ possibile solo ai beati. L’'uomo, pero, la puo conoscere tramite i suoi
effetti, cio¢ i principi della legge naturale, che ad essa rinviano®!.

Per stabilire che ogni legge deve necessariamente derivare dalla /ex
aeterna, Tommaso introduce un’interessante metafora, che ben si
adatta al particolare rapporto che esiste fra creatore e creatura ragione-
vole. Egli afferma che, come nella tecnica delle costruzioni ogni
comando giunge dall’architetto (architector) alle maestranze (o arti-
giani: artifices) e viene da esse eseguito, allo stesso modo ogni legge
inferiore (rationes inferiorum gubernantium) deve derivare dalla legge
eterna. Cid ovviamente si realizza pienamente solo quando la legge
inferiore € conforme a ragione®. Diversamente, essa ¢ da considerarsi
legge ingiusta e non va obbedita; tuttavia, nella misura in cui I’autorita
che I’ha emanata ¢ legittima, essa pure in qualche modo deriva dalla

61 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-I1, q. 93, art. 2, resp.; TOMMASO D’ AQUINO, STh, I-II,
q-19a.4ad 3.

62 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-11, q. 93, art. 3, resp. (qui ’autorita citata a suppor-
to ¢ Agostino).



Legge eterna e provvidenza in Tommaso d’Aquino 155

legge eterna®. Inoltre, lo stesso peccato dell’'uomo si definisce come
tale proprio in quanto si tratta di un atto difforme dalla ragione umana
(regola prossima) e dalla legge eterna (regola suprema)®. Dunque,
mentre, quando parla genericamente della provvidenza in rapporto alle
cose create, Tommaso utilizza I’esempio della relazione fra artigiano e
attrezzo, venendo a parlare del rapporto di dipendenza della creatura
ragionevole dalla lex aeterna, egli deve introdurre un modello connes-
so ma distinto. L’analogia non ¢ piu fra artigiano e attrezzo, ma fra
architetto (architector) e artigiano (artifex). L’esempio esprime meglio
il carattere al contempo dipendente e libero dell’intervento umano®.

Ogni creatura ¢ soggetta alla legge eterna. La creatura ragionevole,
pero, lo ¢ a doppio titolo, sia in quanto ne riceve gli impulsi (come
ogni altra cosa) sia perché in qualche misura la conosce (tramite la
legge naturale) e vi ¢ come naturalmente inclinata. Dal punto di vista
poi strettamente morale, sia i buoni sia i malvagi sono soggetti alla
legge eterna. I primi, perod, lo sono in modo piu perfetto dei secondi.
Infatti, nei malvagi, sia la conoscenza del bene sia 1’inclinazione ad
esso sono depravati dal vizio e dalle passioni; nei buoni, invece,
entrambi sono aumentati dalla conoscenza di fede, dalla sapienza e
dall’azione della grazia e delle altre virtu®.

3.3.3. Valutazione

Ci guardiamo bene dal dimenticare quanto poco fa abbiamo sentito
da Tommaso: solo i beati conoscono la lex aeterna per cid che essa €
in sé; infatti — come abbiamo visto — conoscere la lex aeterna altro
non € che conoscere Dio stesso. Il credente, certo, ha ricevuto da Dio
la risorsa fondamentale della Rivelazione per una piena conoscenza,

63 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-II, q. 93, art. 3, ad 2.

64 Cf. ToMMASO D’AQuINO, STh, I-11, q. 21 art. 1 resp.

65 In TomMASO D’AQuINO, SCG, 111, 70, 7, la metafora artigiano-attrezzo ¢ utilizzata
per descrivere il rapporto fra provvidenza e azione umana; ma sempre nella SCG
si rinviene piu avanti anche quella architetto-artigiano: TOMMASO D’AQUINO,
SCG, 111, 114, 5.

66 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-11, q. 93, art. 6. resp.
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seppure ancora non intuitiva et facialis®. Tommaso, tuttavia — come
tutta la tradizione precedente —, ci ricorda che ogni essere umano, non
solo il credente cristiano, deve necessariamente avere in s€ una certa
conoscenza della legge eterna, almeno attraverso i precetti fondamen-
tali della legge naturale®, che in ogni uomo sono posti da Dio nell’atto
della creazione, come segno della sua dignita di creatura ragionevole e
pegno del destino soprannaturale cui ogni uomo ¢ chiamato in Cristo.
Se vogliamo dunque avvicinarci ad una sintesi adeguata delle tesi
tommasiane circa la legge eterna, dobbiamo anzitutto considerare cio che
al contempo avvicina e distingue Tommaso dal suo piu illustre predeces-
sore nel merito nel mondo pagano e da lui spesso citato: Cicerone.
Abbiamo visto che per ’autore latino il fondamento dell’esperienza
morale e giuridica (accomunate dal carattere normativo) non sta nel
consenso sociale circa le norme, ma piuttosto nella riconducibilita di
esse ad una ragione universale, ultimamente fondante, che egli fa coin-
cidere con ’intelletto divino (del sommo Giove). In questa logica, la lex
naturae altro non ¢ che la stessa lex aeterna, conosciuta dalla ragione
umana. L’identificazione fra le due realta € dovuta, in Cicerone, alla sua
adesione alla mentalita pagana, in specie quanto a due elementi: la crea-
zione non ha carattere libero e personale (il Dio creatore tende a identi-
ficarsi con la stessa ragione universale che ¢ in lui ma pure nell’uomo);
la creazione non avviene nel tempo, quindi non esiste un prima (eterno)
e un poi del mondo creato, da intendersi nella logica della storicita,
anche per quanto riguarda la legge naturale. Per questo motivo — come
abbiamo gia detto — Cicerone fatica ad intendere I’elemento di storicita
dell’esperienza antropologica (morale e giuridica) e il suo carattere pro-
gressivo. La stessa legge umana positiva — la cui esistenza egli di fatto
ben conosce — nel suo schema teorico fatica a trovare una legittimita:
perché dovrebbe esserci bisogno di una legge positiva, se 'uomo gia
conosce la legge naturale che coincide con I’insuperabile legge eterna?
Da qui deriva la sua tendenza — tipica, del resto, della mentalita antica —
a considerare ultimamente normativo il prius (in specie le antiche leggi

67 DS 1000 (Benedictus Deus, 1336).
68 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-11, q. 93, art. 2, resp.
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di Roma) in quanto, per il solo fatto di essere antico, dovrebbe immedia-
tamente essere pure incorrotto.

Ben diversa ¢ la prospettiva di Tommaso, proprio a motivo della
sua fede biblica nell’identita personale e libera del Creatore (che si
distingue nettamente dalle sue opere, anche da quella fatta «a sua
immagine e somiglianza» — Gen 1,26) e del carattere temporale della
creazione, che fonda la storicita dell’esperienza antropologica e dun-
que la reale possibilita di un suo carattere progressivo. Abbiamo visto
che per Tommaso legge eterna e piano della divina provvidenza di
fatto coincidono ed esprimono, ciascuno a suo modo, la volonta divina
di condurre ogni creatura al fine suo proprio. Il fine dell’essere umano
¢ quello soprannaturale, esprimibile, in linguaggio biblico, nella con-
cettualita della predestinazione in Cristo, di origine paolina (cf. ad es.:
Col 1,13-20; Ef 1,3-14). Di tale realta, nei testi tommasiani che abbia-
mo considerato, forse non troviamo la lettera, ma certo ve n’¢ la
sostanza. Lo abbiamo visto considerando il tema della promulgazione
della lex aeterna «nel Verbo»®. Quel testo, pur brevissimo e quasi
ridotto ad inciso, allude a tutta la ricchezza dei testi paolini. Portando
alle logiche conseguenze I’intuizione tommasiana, possiamo affermare
che il carattere normativo dell’esperienza morale (la legge) trova il
suo fondamento (eterno) nella predestinazione dell’uomo ad essere
figlio nel Figlio Gesu Cristo. Ogni altra forma di legge — dalla /lex
naturae fino alla lex nova del Vangelo — non fa altro che avviare (la
lex naturae) e realizzare (la lex nova) tale compimento”™. Sub contra-
rio, tale conclusione ¢ confermata anche dalla dottrina tommasiana in
merito alla legge iniqua’'. Dire che la legge ingiusta non ¢ vera legge
perché non corrisponde alla legge naturale (e quindi, indirettamente,
alla legge eterna) significa infatti ribadire 1’ordinamento vincolante
dell’esperienza antropologica alla comunione con Dio, anche nelle
forme della socialita. Inoltre, se — come abbiamo gia detto — esiste un

69 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-II, q. 91, art. 1, ad 2.

70 Abbiamo cercato di illustrare tutto cid in GIULIANI, «La possibilita di un’etica uni-
versale», 59-65.

71 Cf. ad es. ToMMASO D’ AQUINO, STh, I-11, q. 93, art. 3, resp.
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primato epistemologico della legge naturale sulla legge eterna (questa
puo essere conosciuta dall’uomo solo tramite quella)’, esiste pure un
primato ontologico della legge eterna sulla legge naturale, che solo
dalla prima riceve contenuto e autorevolezza’.

Un’ultima considerazione si pu¢ aggiungere in merito al rapporto
fra lex aeterna e lex naturae. Tommaso — come abbiamo visto —, nella
sua riflessione piu matura, distingue il piano eterno della provvidenza,
che coincide di fatto con la lex aeterna, e la sua esecuzione o governo
nel tempo (gubernatio). Non pare dunque forzato suggerire la seguen-
te analogia: se la lex aeterna coincide iuxta modum con il piano eterno
della provvidenza, la lex naturae si puo considerare una delle modalita
attraverso le quali Dio esercita nel tempo il suo governo delle cose
create (compresa la creatura ragionevole) orientandole al loro fine.
La conclusione appare pertinente, ma con la seguente precisazione: la
lex naturae non ¢ intervento occasionale, ma ¢ conferita ad ogni uomo
e 1 suoi primi principi risiedono in modo permanente nella sinderesi’™.

4. CONCLUSIONE

La vicenda del pensiero teorico successiva a Tommaso ¢ ben nota,
anche in merito alla questione della legge naturale e del suo fonda-
mento trascendente’.

La fase occamista, sottolineando 1’elemento della volonta divina
piu di quello dell’intrinseca ragionevolezza, ha conferito un carattere
arbitrario alla legge naturale. Lutero, poi — con tutta la vicenda della
Riforma —, ha definitivamente accantonato il riferimento alla legge
naturale, ponendo I’accento unilateralmente sul carattere di novita
della Rivelazione, senza curarsi della sua convenienza antropologica,

72 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-11, q. 93, art. 2, resp.

73 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-11, q. 91, art. 2, resp.

74 Cf. TOMMASO D’AQUINO, STh, I-II, q. 94, art. 1, ad 2 et 3.

75 Per la ricostruzione storica, rinviamo agli studi di R. M. Pizzorni, in particolare al
gia citato: P1zzoRNI, Diritto Morale Religione.
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custodita invece — sul versante morale — proprio dalla lex naturae e dal
suo radicamento nella /ex aeterna. Nel frattempo, le vicende della sto-
ria europea, cosi duramente segnata da contrasti di carattere religioso,
hanno suggerito 1’opportunita che le ragioni della pacifica convivenza
fra nazioni andassero trovate in una figura di ragione totalmente priva-
ta di ogni riferimento trascendente. E la fase del giusnaturalismo di
Grozio e — soprattutto — dei suoi continuatori del secolo XVIII. Esito
maturo di tutto cio ¢ la morale kantiana, il cui imperativo categorico
non rende conto ad altro che alla coscienza dello stesso individuo
chiamato ad osservarlo.

Il Positivismo giuridico moderno — anche se non ¢ molto attento a
distinguere le varie figure di lex naturae — reagisce in realta alla fase
razionalista del Giusnaturalismo, affermando una legge positiva, inte-
sa in modo puramente formale, come unico criterio possibile di giusti-
zia per 'umana convivenza. Il passo successivo, tipico della contem-
poraneita, consiste nel superare la stessa fiducia nella ragionevolezza e
nell’affidabilita della norma positiva e degli organi preposti a formu-
larla e a farla osservare (legislatore e poteri esecutivo e giudiziario). In
questa nuova fase — che ¢ stata chiamata del «diritto mite» — compito
del legislatore e del giudice ¢ semplicemente quello di dare veste e
tutela giuridica ai desideri dei piu, sapientemente guidati dal senso
comune, trasformando di fatto le pretese di ciascuno in diritti opponi-
bili a chiunque’.

In questo quadro — certo ben distante dal mondo di Tommaso —, ha
ancora un senso riferirsi alla sua lezione filosofico-teologica? Cio pare
auspicabile, almeno per i motivi che sommariamente indichiamo di
seguito.

La vicenda storica appena richiamata evidenzia che non ¢ possibile
alcun riferimento alla legge (e al diritto) naturale che non sia fondato
sulla trascendenza. Ogni tentativo di fondazione puramente razionali-
stica che prescinda dall’aspetto teologico non solo ¢ negato dalla sto-
ria (plurisecolare) pagana, ebraica e poi cristiana, ma si espone facil-

76 Si veda, ad es.: G. ZABREBELSKY, I/ diritto mite, Einaudi, Torino 1992. Nostra,
ovviamente, ¢ la valutazione proposta nel testo.
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mente all’accusa di voler camuffare con il nome di «naturay il pensie-
ro e gli interessi dominanti. Solo in questo senso si pud condividere
I’argomento della «fallacia naturalistica»’”: questo tipo di natura non
puo essere norma dell’agire morale. Tale perd non ¢ la prospettiva di
Tommaso, che — richiamandosi alla lezione di Cicerone’® — non con-
nette la legge naturale a principi astratti frutto di deduzioni successive,
ma ad alcune evidenze pratiche (inclinazioni) desunte dall’esperienza
umana universale, che costituiscono come il primo gradino della prati-
ca virtuosa”. Tali inclinazioni, tradotte fin da subito nel linguaggio
normativo dalle varie tradizioni culturali, nella storia della Rivelazio-
ne ebraico-cristiana hanno assunto la forma del Decalogo, offerto da
Dio al suo popolo e confermato da Gesu come norma decisiva per la vita
umana (cf. Mt 19,16-19). Esso, pero, non ¢ la legge definitiva, ma dispo-
ne il credente alla grazia del Vangelo, che abilita (e allo stesso tempo
obbliga) ad amare come Cristo ha amato (cf. Gv 13,34): ¢ la lex nova.
Tale novita, pero, potra essere riconosciuta, compresa ed accolta
(anche al di fuori della tradizione ebraico-cristiana) solo perché corri-
sponde al piano della divina provvidenza o lex aeterna, che da sempre
pensa e vuole ogni uomo come figlio nel Figlio.

77 Si veda in proposito: D. HUME, Trattato sulla natura umana, in Opere filosofiche, vol.
1, Laterza, Bari 2008, 496-497 (prima edizione inglese: 1739); G. E. MOORE, Princi-
pia ethica, Digireads Publishing, 2012, cap. 1, § 10 (prima edizione inglese: 1903).

781 riferimenti sono abbondanti nell’opera filosofica di Cicerone. Si vedano, ad esem-
pio: CICERONE, Pro Milone, 4, 10; CICERONE, Tusculanae disputationes, 111, 1, 2;
CICERONE, De officiis, 1, 4, 11-13; circa la fondazione religiosa del diritto naturale:
CICERONE, De natura deorum, 1, 2.

79 Su tale questione si segnala particolarmente la riflessione di J. Maritain, si veda ad
esempio: J. MARITAIN, «Alcune considerazioni sulla legge naturaley», in Humanitas,
5(1980), 693-694; J. MARITAIN, Nove lezioni sulla legge naturale, Jaka Book,
Milano 1985. Sulla riflessione di Maritain in merito alla legge naturale, si vedano:
F. VioLa, «La conoscenza della legge naturale nel pensiero di J. Maritain», in
Rivista internazionale di Filosofia del diritto, 2(1983), 267-292; A. ScoLA, L alba
della dignita umana. La fondazione dei diritti umani nella dottrina di Jacques
Maritain, Jaka Book, Milano 1982.
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IL SIGNIFICATO DELLA FIGURA DI BEHEMOTH
(G10BBE 40,15-24)

FaBio Par1 O. P.

INTRODUZIONE

In questo breve scritto dedicato all’approfondimento di un aspetto
del Libro di Giobbe, intendo dedicarmi alla figura di Behemoth!, che
¢ introdotta in Giobbe 40,15 e domina I’intera pericope di Giobbe
40,15-24.

Desidero innanzitutto soffermarmi su un’analisi filologica e semanti-
ca del nome “Behemoth”, per comprendere da dove derivi, che significa-
to abbia e a quale realta possa riferirsi.

Una volta stabilita I’identita di Behemoth, cerchero di comprendere e
mostrare quale sia la sua funzione all’interno dei discorsi divini, che
caratterizzano una delle ultime sezioni del Libro di Giobbe. Per fare que-
sto, sara indispensabile un confronto con la cultura del Vicino Oriente
antico, a cui ’autore del Libro di Giobbe si ispira, pur reinterpretandola,
come vedremo, in modo tutto speciale. Per comprendere piu a fondo la
figura di Behemoth, mi concentrero in particolare nell’analisi di un emi-
stichio (Giobbe 40,19a), che ritengo essere di fondamentale importanza
nella comprensione di questo personaggio. Faro anche frequente riferi-
mento a un altro passaggio chiave: Giobbe 40,15a.

Mi riterrd soddisfatto se queste poche pagine riusciranno anche solo a
gettare un po’ di luce su una figura cosi misteriosa e affascinante.

1 Nel presente scritto ci riferiremo a tale personaggio utilizzando sia la forma moder-
na del nome: Behemoth, sia la trascrizione dell’ebraico: bahémot.
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1. ANALISI DEL NOME BOHEMOT
1.1. Analisi filologica e lessicale

Desidero innanzitutto presentare una breve analisi filologica e
lessicale del nome bahemot.

Il nome ¢ al plurale. Questo plurale puo essere interpretato in due
modi. In primo luogo, come un plurale di estensione da bahémah?,
nome che significa “bestiame grosso, bovini” o anche “animali (in
generale), bestie™. Questo particolare tipo di plurale serve a enfatiz-
zare I’estensione dell’oggetto?, in questo caso la mole dell’animale’. In
secondo luogo, puo essere interpretato come un plurale di intensita®,
analogo al plurale di eccellenza o maesta’, utilizzato per porre in
risalto la grandezza dell’oggetto (bahémat = la grande Bestia)®.

La LXX traduce bahémot di Giobbe 40,15 con theria, che significa
“animali, bestie”; Aquila e Teodozione traducono con kténé, che sig-
nifica “animali domestici”; la Vulgata, infine, traduce, ricalcando 1’e-
braico, Behemoth®.

Comungque sia, il plurale probabilmente ¢ stato inteso innanzitutto
come riferimento generico ad un animale dalla stazza particolarmente
imponente, un animale gigantesco o mostruoso. In seguito, forse per
considerazioni di carattere popolare che accostavano 1’ippopotamo al
“bue acquatico” o all’“antilope d’acqua”, il nome bahemdt assunse il

2 Cf. L. KOEHLER — W. BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, Leiden 2001, I, 112.

3 Cf. KOEHLER — BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, 1, 111-112.

4 Cf. P. JOUON — T. MURAOKA, 4 Grammar of Biblical Hebrew, Roma 2011, § 136¢,
469.

3 Vedi poco sotto.

6 Cf. JoUON — MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew, § 136f, 470.

7 Cf. JOUON — MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew, § 136d, 469-470.

8 Cosi JoUON — MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew, § 136f, 470.

9 Cf. P. DHORME, Le Livre de Job, Paris 1926, 564.
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significato proprio di “ippopotamo” (Hippopotamus amphibius)'°. Molto
probabilmente, dunque, bahémat, nel passo di Giobbe 40,15, significa
“ippopotamo”!!. Corrisponderebbe, dunque, all’egiziano pehe-mau
(= “ippopotamo”), nome che tuttavia, come tale, non ¢ attestato nella
lingua egiziana antica, ma ne sono attestati solo i singoli elementi del
composto!2,

Il primo a tradurre bahémot con “ippopotamo” fu, in effetti,
S. Bochart nella sua opera Hierozoicon'3.

In alternativa, ¢ anche possibile interpretare bohémot come “cocco-
drillo”4. Cosi fa Driver, il quale ritiene che Giobbe 40,15, come si
trova ora nel Testo Masoretico, sia un passo corrotto, che nell’origi-
nale suonava: “Ecco: il coccodrillo, principe delle bestie; mangia I’er-
ba come il bestiame”'.

Shultens tende a ritenere che bahémot sia 1’elefante!®, e prima di lui
Tommaso d’Aquino!’. Nel Commentario su Habakkuk di Qumran, sem-
bra che Behemoth, in un contesto militare, sia riferito all’elefante!s.

10 Cf. G. J. BOTTERWECK, «Behéma, Behéméty, in G. J. BOTTERWECK — H. RINGGREN
(edd.), Grande Lessico dell ' Antico Testamento, Brescia 1988, 1, 1077.

11 Cf. KOEHLER — BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, 1, 112.

12 Cf. KOEHLER — BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, 1, 112; BOTTERWECK, « Behéma, Behémoty, 1, 1076.

13 Hierozoicon sive de animalibus Sacrae Scripturae, Londra, 1663; cf. BOTTERWECK,
«Behéma, Behémoty, 1, 1076.

14 Cf. KOEHLER — BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, 1, 112.

15 Cf. BOTTERWECK, « Behémd, Behémoty, 1, 1077; cf. anche R. Gorbis, The Book of
Job. Commentary New Translation and Special Studies, New York City 1978, 476:
Driver rigetta I’identificazione di bahémdt con I’ippopotamo perché esso non ha la
coda rigida come un cedro (cf. Giobbe 40,17).

16 Cf. BOTTERWECK, «Behéma, Behemoty, I, 1077.

I7Cf. T. AQuiNas, The Literal Exposition on Job. A Scriptural Commentary
Concerning Providence, Atlanta 1989, 448.

18 Cf. D. J. A. CLINES, Job 38-42, Nashville 2011, 1185.
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Per Couroyer sarebbe il bufalo'.

Eerdmans pensa che sia il delfino.

Tur-Sinai interpreta bahémor di Giobbe 40,15a come “bestie”,
dunque nel senso piu letterale del termine, e ritiene che tutto quello
che viene detto nei versetti seguenti si riferisca a Leviatan?!.

Per Gordis, bahemot si riferisce all’ippopotamo anche nell’occor-
renza di Isaia 30,6: “oracolo su bahémat del Neghev”?2,

Visto e considerato, dunque, che I’interpretazione piu plausibile di
bahémat ¢ “ippopotamo”, ¢ importante ora che ci interroghiamo sulla
presenza di questo animale nella regione e nella cultura della Palestina
e delle aree vicine. Alcune scoperte archeologiche recenti attestano in
effetti la presenza dell’ippopotamo in Palestina. A Tell Qasile (vicino
a Tel Aviv) furono trovati denti e ossa di ippopotamo risalenti ai secoli
dal XII al IV a.C.%. Ippopotami sono attestati in Siria nel III sec.
a.C.%. Si ritiene inoltre che alcuni ippopotami isolati vivessero nelle
coste della Filistea; altri avrebbero migrato fino a Ezion Geber per poi
risalire lungo la valle fino al Mar Morto, arrivando cosi alle pozze del
Giordano e giungendo alla vecchiaia®. L’ippopotamo ¢ infine ben
attestato in tutto 1’Egitto®.

1.2. ANALISI SEMANTICA
Riguardo al ruolo giocato dall’ippopotamo nella cultura e nella

religione del Vicino Oriente antico, sono ben attestati dei culti egizi di
questo animale. Molte rappresentazioni, a partire dalla I Dinastia, raf-

19 Cf. 0. KEEL, Dieu répond a Job. Job 38-41, Paris 1993, 106.

20 Cf. CLINES, Job 38-42, 1185.

2L Cf. N. H. TUrR-SINAL, The Book of Job. A New Commentary, Jerusalem 1967, 556-559.
22 Cf. Gorbis, The Book of Job, 476.

23 Cf. BOTTERWECK, «Behéma4, Behemdty, I, 1077.

24 Cf. BOTTERWECK, « Behéma4, Behdmoty, I, 1077-1078.

25 Cf. BOTTERWECK, « Behema, Beheméty, 1, 1078.

26 Cf. BOTTERWECK, « Behéma, Behemoty, 1, 1078.
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figurano il cacciatore regale che “arpiona” I’ippopotamo: il re, raffigu-
rato enorme e circondato da assistenti, su un’imbarcazione di papiro,
scaglia la lancia contro la bocca dell’ippopotamo aperta?’. La caccia
all’ippopotamo, in effetti, era in Egitto uno dei gesti costitutivi della
regalita: solo il re divino e il dio-re Horus potevano assolvere alla mis-
sione di cacciare ¢ dominare 1’ippopotamo, simbolo del male che 1’uo-
mo non ¢ in grado di soggiogare?®. La caccia all’ippopotamo, sia rit-
uale che profana, & rappresentata in Egitto in pitture di tombe dell’ An-
tico Impero®. Alcuni scarabei del secondo periodo intermedio rappre-
sentano il medesimo tema. Su di essi, tanto amuleti che sigilli, I’im-
magine ha la stessa virtu apotropaica che ha la caccia regale all’ip-
popotamo3. Sono state trovate tombe tebane della XVIII dinastia con
scene simili, dall’incontestabile significato religioso. Il contesto idil-
liaco che fa da ambientazione a questi combattimenti mortali non pud
mancare di colpirci®!, e, come vedremo, questo tono idilliaco compare
anche nella descrizione di Behemoth che si trova nel Libro di Giobbe.

Col passare del tempo, ci fu un’evoluzione delle rappresentazioni
egiziane della caccia all’ippopotamo: non ¢ piu il re a cacciarlo, ma
solo il dio Horus, mentre il re assiste in atteggiamento di adorazione o,
simmetricamente alla vittoria di Horus sull’ippopotamo, ¢ rappresen-
tato vittorioso sul suo nemico umano, messo dunque in correlazione
con |’aspetto malvagio e demoniaco incarnato dall’ippopotamo. Per
ragioni magiche, sia il nemico che I’ippopotamo sono rappresentati
minuscoli. Alla fine del combattimento, Horus spartisce la carne del-
I’ippopotamo con gli dei*. In epoca tarda era diffusa I’*“immagine pia”
di Horus che vince Seth il diabolico sotto la forma di ippopotamo3.

27 Cf. BOTTERWECK, «Behema, Behemét», 1, 1078.
28 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 107-111.

29 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 111.

30 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 111.

31 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 111.

32 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 114.

33 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 114.
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Alcuni testi e illustrazioni egiziani parlano di una «festa della bian-
ca femminetta dell’ippopotamo». Il dio Seth ¢ rappresentato, nel tem-
pio di Horus a Edfu, come un ippopotamo rosso, sconfitto da Horus
che gli conficca un arpione nel naso. Tale sconfitta di Seth era simbo-
leggiata, nel rituale della festa della vittoria, con lo sbriciolamento di
una focaccia a forma di ippopotamo. L’ippopotamo maschio dagli
antichi egizi era considerato malvagio, e il suo arpionamento ¢ una
vittoria del re o del dio sopra ogni potenza malvagia. Invece 1’ip-
popotamo femmina era considerato come una bestia selvaggia diven-
tata una dea buona e benigna. Queste due figure, dell’ippopotamo
maschio e dell’ippopotamo femmina, ricoprivano per gli egizi un
grande significato religioso, perché profondamente connesse con 1i riti
che assicuravano il perdurare dell’ordine cosmico egiziano*.

Un tema spesso attestato nella letteratura intertestamentaria ¢ poi
quello di Dio che uccide Behemoth, nei tempi escatologici, e poi ne
distribuisce i pezzi come cibo?.

La descrizione di Behemoth in Giobbe 40,15-24 ha chiaramente un
colorito egiziano, e dobbiamo ritenere che I’autore di Giobbe cono-
scesse 1 culti egiziani dell’ippopotamo?®. In effetti, i punti di contatto
tra ’immagine egizia dell’ippopotamo e quella di Behemoth nel Libro
di Giobbe sono notevoli: I’animale ¢ descritto come enorme e mostru-
0s0, ¢ tuttavia in un contesto idilliaco; il solo che lo puo sconfiggere e
sottomettere ¢ Dio; sono chiaramente descritte scene di caccia all’ip-
popotamo analoghe; Behemoth rappresenta le forze del caos e del
male. Tuttavia, come vedremo?®’, I’autore del Libro di Giobbe utilizza
questa figura in un modo in parte diverso da quello dei miti e culti
egiziani, facendone un simbolo della bellezza delle forze del caos.

Potrebbe riferirsi all’ippopotamo, inteso nel medesimo senso di
incarnazione delle forze del male e del caos, il passo di Isaia 30,6

34 Cf. BOTTERWECK, «Behéma, Behemét», 1, 1078-1079.

35 Cosi, ad esempio, 4 Esdra 6,52; 1 Enoch 60,24; 2 Baruc 29,4; cf. KEEL, Dieu
répond a Job, 31.

36 Cf. BOTTERWECK, «Behéma, Behemét», 1, 1082.

37 Cf. cap. 2.
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sopra citato, che situa Behemoth in un contesto di animali selvaggi e
mitici (leone, drago, Raab).

La figura di Behemoth sembra invece non si ispiri a testi me-
sopotamici, perché I’ippopotamo non viveva tra il Tigri e I’Eufrate3s.

Alcuni hanno cercato paralleli tra la figura di Behemoth e certi miti
epici ugaritici, ma senza solide basi testuali®®. Ugualmente, Wolfers non &
convinto da Pope e Day, che fanno corrispondere Behemoth con “il fero-
ce giovenco di EI” o “vitello di E1”, presenti nella letteratura ugaritica®.
C’¢ infine chi lo paragona al “toro del cielo” dell’epica di Gilgamesh?!.
Piu probabilmente, Behemoth era originariamente una bestia mitica nella
cosmologia orientale, che era parte del background semitico ereditato
dagli ebrei. Un numero non piccolo di passaggi biblici riecheggia questo
background pagano®

Alla fine di questa breve disamina filologico-semantica sul termine
bahémat di Giobbe 40,15, possiamo concludere che, benché la descri-
zione dell’animale fornita da Giobbe 40,15-24 non sia una descrizione
zoologica chiara dell’ippopotamo, tanto che la si potrebbe ugualmente
attribuire a esseri mitologici come Yam, Leviatan o Tannin®, tuttavia
I’interpretazione piu probabile, e piu sostenuta dagli studiosi, ¢ quella
di “ippopotamo”.

Infine, ritengo che la disputa tra chi interpreta Behemoth, nel pas-
saggio del Libro di Giobbe, come riferimento a un animale reale e chi
lo interpreta come animale puramente simbolico e mitologico* sia
priva di senso: evidentemente in quel brano si tratta, da un certo punto

38 Cf. J. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, Bruxelles 1998, 244,

39 Cf. Gorbis, The Book of Job, 569.

40 Cf. D. WOLFERS, Deep Things out of Darkness. The Book of Job. Essays and
New English Translation, Grand Rapids 1995, 162.

41 Cf. CLINES, Job 38-42, 1185.

42 Cf. Gorbis, The Book of Job, 569-570.

43 Cf. BOTTERWECK, «Behéma4, Behemoty, I, 1082.

44 Questo al di 1a del fatto che Behemoth, nell’A.T., a volte si riferisca a esseri natu-
rali, altre volte mitologici: cf. GORDIS, The Book of Job, 569-570. Per un esempio
di questa disputa, cf. G. RAvasl, Giobbe, Roma 1979, 786-789.
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di vista, di un animale reale, I’ippopotamo appunto, che fornisce perd
la base per una descrizione maestosa che indubbiamente risente di un
certo lirismo, da una parte, e di una certa patina mitologica dall’altra,
caricando questo essere di quegli aspetti simbolici che ci siamo sforza-
ti di scoprire e tratteggiare nelle righe precedenti, e che espliciteremo
ulteriormente in seguito®.

2. IL RUOLO DELLA FIGURA DI BEHEMOTH
ALLINTERNO DEI DISCORSI DI DIO

2.1. Significato generale di Behemoth
nel quadro dei discorsi divini

Dopo aver analizzato da un punto di vista lessicale-semantico la figura
di Behemoth, possiamo ora esaminare il suo ruolo all’interno dei discorsi
divini, per vedere a quale scopo 1’autore del Libro di Giobbe introduce e
utilizza, all’interno della problematica e della prospettiva del suo Libro,
quest’essere animale-mitico portatore di quella ricchezza di significato
che abbiamo evidenziato in precedenza.

Giobbe, sin dall’inizio dei suoi discorsi, si ¢ mostrato portatore di
un’esperienza personale e insieme di un immenso problema teoretico,
che lo hanno portato a denunciare 1’assurdita del mondo, in cui i cri-
minali prosperano piu dei giusti: percio il mondo farebbe meglio a
ritornare al caos (cf. Giobbe 3)%*. Davanti a queste accuse pesanti, Dio
si difende con due discorsi*’, nel secondo dei quali ¢ collocata la figu-
ra di Behemoth. Questi discorsi divini si prestano a una grande ric-
chezza di interpretazioni, nelle quali ¢ pure coinvolta la figura di
Behemoth della quale ci stiamo occupando.

Dobbiamo anzitutto notare due particolarita nell’introduzione che
il Libro di Giobbe fa a questi discorsi: colui che risponde dalla tem-

45 Cf. CLINES, Job 38-42, 1185-1186.

46 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 35.

47 Per una trattazione pitl completa del significato di questi discorsi divini, che esula
dal nostro piano di lavoro, cf. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, 256-258.
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pesta, cio¢ Dio, ¢ qui chiamato con il suo nome proprio YHWH, che
si riferisce al Dio dell’alleanza, e inoltre ¢ espresso ’interlocutore:
Giobbe®. Dio vuole innanzitutto convincere Giobbe che lui non co-
nosce nulla o quasi della creazione e che quindi non ¢ in grado di giu-
dicarla. Giobbe, in altre parole, ¢ troppo limitato come creatura umana
per poter apprezzare quale sia 1’ordine insito nel mondo. Egli deve
abbandonare la prospettiva antropocentrica che gli fa credere di essere
capo e fine della creazione®. In questo senso ¢ molto interessante e
importante quanto Dio stesso dice a proposito di Behemoth: «Ecco
Behemoth che io ho creato al pari di te»*° (Giobbe 40,15a)%' e «Esso ¢
la prima delle opere di Dio»*? (Giobbe 40,19a): dunque 1’'uomo non ha
alcuna priorita o preminenza su Behemoth. Behemoth ¢ opera di Dio
non meno dell’'uomo3. Le opere della creazione che Dio presenta a
Giobbe sono atte a manifestargli la grandezza e la potenza divine,
mentre non € tematizzata la bonta di Dio**. Tuttavia essa, come vedre-
mo, non ¢ assente: la faremo emergere tra poco dalla presentazione che
I’autore fa di Behemoth. Il potere e la saggezza manifestati da Dio nel
mondo sono cosi incommensurabili che Giobbe deve rinunciare a
qualsiasi giudizio, soprattutto negativo, sull’ordine del mondo, e,
riconoscendo il suo stato di creatura, non gli resta, nella sua sofferen-
za, che confidare totalmente in Dio>>.

48 Cf. W. VOGELS, Job. L homme qui a bien parlé de Dieu, Paris 1995, 226-227.

49 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 35.

30 Un’altra traduzione possibile ¢: «Ecco Behemoth che io ho creato con tex.

51 Dhorme propone di emendare questo passaggio seguendo la LXX, dove manca I’espres-
sione «che ho creato» e ¢’¢ solo: «Ecco Behemoth con tex», nel senso di “davanti a te,
accanto a te”. Dhorme concorda con alcuni esegeti moderni di eliminare questo pezzo,
che allunga troppo I’emistichio. Sembra un’aggiunta avente lo stesso tono del salmo
104,26 (Leviatan che tu hai formato), fatta per mostrare che anche gli esseri piu straordi-
nari sono opera di Dio; cf. P. DHORME, Le Livre de Job, Paris 1926, 565. Noi, nel pre-
sente studio, seguiamo il testo di Giobbe 40,15a come si trova nel testo ebraico finale.

52 Un’altra traduzione possibile é: «Esso ¢ il principio delle vie di Dio».

53 Gorbis, The Book of Job, 476.

54 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 35.

35 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 35.
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Tuttavia lo scopo delle parole di Dio ¢ quello di sottolineare non
solo i limiti creaturali di Giobbe e la potenza e sapienza di Dio, ma
anche la giustizia e la bonta di Dio e la bellezza del mondo, nei termi-
ni dell’entusiasmo innico’. Behemoth serve a mostrare che la giu-
stizia che Dio immette nel mondo non ¢ né retributiva né compensati-
va, ma distributiva, cioé nell’ordine del dono: Dio dona la sua parte a
ogni creatura. Questo € prova innegabile della bonta e sollecitudine
divina. La forza e la sapienza divine, dunque, suscitano vita, pienezza,
bellezza, che meritano la lode umana®’. Quanto appena detto si attaglia
certamente in modo adeguato alla descrizione di Behemoth che trovia-
mo in Giobbe 40,15-24. Innanzitutto nella superba descrizione di
Behemoth, che raggiunge il lirismo dell’inno, con la lode della sua
forza e del suo aspetto fisico: «La sua forza ¢ nei fianchi e il suo vigo-
re nel ventre» (Giobbe 40,16), «rizza la coda come un cedro, i nervi
delle sue cosce s’intrecciano saldi, le sue vertebre sono tubi di bronzo,
le sue ossa come spranghe di ferro» (Giobbe 40,17-18). Cosi pure
dalla descrizione amena e idilliaca della vita quotidiana di Behemoth
traspare la bonta di Colui che lo ha creato: «Gli portano in cibo i
prodotti dei monti, mentre tutte le bestie della campagna si trastullano
intorno a lui*®®. Sotto le piante di loto si sdraia, nel folto del canneto e
della palude. Lo ricoprono d’ombra le piante di loto, lo circondano i
salici del torrente. Ecco, se il fiume si ingrossa, egli non si agita,
anche se il Giordano gli salisse fino alla bocca, resta calmoy» (Giobbe
40,20-23). Dunque ¢ possibile per ’'uomo sconfiggere il male che

56 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 37.

57 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 37-38.

38 C*¢ chi traduce diversamente questo versetto, rendendolo cosi: «che gli portino il
legno secco delle montagne, e tutti gli animali dei campi ne gioiranno». Questa
traduzione interpreta in senso negativo il versetto: il legno secco serve ad arrostire
I’animale, e le bestie dei campi gioiscono per la morte e la manducazione del
mostro: cf. KEEL, Dieu répond a Job, 31. Non posso trovarmi d’accordo con questa
interpretazione: in effetti nulla nel discorso divino fa trasparire esplicitamente una
luce negativa su Behemoth, e questa interpretazione negativa sarebbe anche in stri-
dente contrasto con il contesto contenutistico del brano in cui ¢ inserito il versetto,
che descrive in modo idilliaco la vita di questo essere animale.
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minaccia la sua esistenza coltivando un senso di riverenza per il mi-
stero e il miracolo della vita®.

Tuttavia questo tono idilliaco con cui ¢ presentato Behemoth, ¢ la
descrizione ammirata dei doni che Dio gli ha fatto, devono essere
tenuti insieme ad un altro significato di questa figura — che abbiamo
visto precedentemente — cio¢ il male e il caos di cui essa ¢ simbolo®.
Sara nel tenere insieme questi due aspetti, in apparenza contraddittori,
che troveremo il senso piu profondo di cid che Dio vuole comunicare
a Giobbe. Il ruolo di Behemoth che abbiamo descritto, come segno
meraviglioso della potenza di Dio, ne giustifica ’invincibilita descritta
in questo brano: «Chi mai puo afferrarlo per gli occhi, o forargli le
narici con un uncino?» (Giobbe 40,24). E superfluo domandarsi come
mai 1’autore di Giobbe qui sembri non tenere conto della caccia all’ip-
popotamo, che era effettivamente praticata in Egitto, e della quale ci
sono raffigurazioni scolpite, dove I’animale veniva effettivamente cat-
turato e soggiogato®!. In effetti, data I’evoluzione della simbologia del-
I’ippopotamo in ambito egiziano, in epoca tarda, quando furono com-
posti i discorsi di Dio del Libro di Giobbe, né il Faraone né dei privati
cacciavano o uccidevano piu ippopotami maschi, divenuti ormai pure
figure del male. Solo il dio Horus poteva farlo%. Keel ritiene dunque
che in Giobbe 40,15-24 Behemoth sia descritto come invincibile per-
ché questo animale gigante, rosso, solitario, non rappresenta un essere
zoologico, ma il simbolo del caos e del male®. Per comprendere il
secondo discorso di Dio a Giobbe, secondo Keel bisogna quindi con-

39 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 38.

0 Abbiamo dedicato proprio il cap. 1 a dimostrare I’identificazione di Behemonth
con I’ippopotamo, e quindi con le forze del caos e del male, secondo la cultura del
Vicino Oriente antico. Il cap. 1, percio, fonda tutte le affermazioni di questo cap. 2
in cui Behemoth ¢ identificato con la potenza del male e del caos.

o1 Ct. 1.2.

62 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 114.

63 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 107. Abbiamo abbondantemente mostrato cio
nel cap. 1.



172 F. PARI

siderare come in Egitto 1’ippopotamo® fosse una figura proprio delle
potenze del caos, nemiche degli dei. Questo era dovuto soprattutto alla
sua mole e pericolosita®, e appariva, tra ’altro, in rappresentazioni del
giudizio ultraterreno dell’epoca del Nuovo Impero, che comportavano la
presenza di una bestia mostruosa del caos, destinata a ingoiare i condan-
nati, che aveva il davanti di coccodrillo e il dietro di ippopotamo®. Il
senso della figura di Behemoth nel discorso divino ¢ dunque, per Keel,
il seguente: se Giobbe incarna perfettamente la giustizia, che mandi
dunque le forze del male agli inferi e le distrugga! Queste forze del male
sono incarnate proprio dall’ippopotamo, come abbiamo visto in 1.2. In
effetti Dio, nel suo discorso su Behemoth, sfida Giobbe con una serie di
domande retoriche sulla invincibilita, da parte dell’uomo, di Behemoth.
Davanti al giudizio di Giobbe, secondo il quale il mondo ¢ malvagio,
Dio risponde richiamando la propria vittoria — di cui Giobbe ¢ incapace
— sugli esseri diabolici, come Behemoth (e Leviatan), che Dio sot-
tomette sempre di nuovo. Che Giobbe dunque si misuri in questo com-
battimento! Dato che non osa farlo, che osi ancora meno prendersela
con Dio!®’

Ma non ¢ ancora qui il punto apicale del testo: esso in realta sta
nel fatto che a tutte le domande retoriche di Dio su Behemoth
(e Leviatan), su chi mai potra sconfiggerli, la risposta c’¢, ed ¢ unica e
assoluta: ¢ Dio che li sconfigge, e — solo — ne esce vincitore®®. Dunque
davanti all’accusa di Giobbe a Dio che il mondo ¢ governato dalle
forze del caos e del male, Dio risponde facendo vedere a Giobbe come
Egli costantemente intraprende, conduce e vince la lotta contro il
male, rappresentato da Behemoth-Ippopotamo®, come si evince dalle

64 Insieme al coccodrillo, alla cui figura si riferisce il Leviatan di Giobbe 40,25-41,26,
che in questo scritto non abbiamo lo spazio di trattare, e su cui cf. KEEL, Dieu
répond a Job, 116-127.

65 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 127.

66 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 127. Per la simbologia egizia dell’ippopotamo come
simbolo del caos e del male, cf. cap. 1.

67 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 128.

68 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 128.

9 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 129.
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domande retoriche di Dio su chi possa dominare Behemoth: solo Dio puo
farlo. Dunque Dio, in questa pericope del Libro di Giobbe, assume
idealmente i tratti e la funzione di Horus, il dio egiziano che atterra
senza posa il male incarnato dall’ippopotamo, sempre dominato, ma
mai definitivamente sconfitto. Vi ¢ dunque nel mondo un male che
Dio deve costantemente sopprimere’™. Allora, se Behemoth simboleg-
gia il male sulla terra, alla domanda: «Quanto I’Onnipotente controlla
gli elementi terrificanti e caotici dell’universo?» la figura di Behemoth
serve a rispondere che non c¢’¢ alcuna minaccia rivale che possa met-
tere in dubbio la supremazia di Dio sulla terra’!. In questo senso va il
passo di Giobbe 40,24, dove si tratta della cattura di Behemoth.
Questa terribile bestia ¢ al di 1a delle capacita di Giobbe di catturarla o
addomesticarla, ma Dio, il creatore di Behemoth, ¢ in grado di farlo.
Qui I’immagine non ¢ quella di sgozzare o distruggere la Bestia, ma di
soggiogarla e controllarla. L’immagine di prendere Behemoth per il
naso ci rappresenta questo mostro trattato da Dio come un animale
domestico. Controllare la “bocca” di Behemoth significa metaforica-
mente controllarne 1’autorita (“bocca” in ebraico ha anche il senso
traslato di “autorita”). Il controllo e la sottomissione di Behemoth da
parte di Dio implica, poi, il controllo e la sottomissione di Giobbe,
sempre da parte di Dio, poiché Giobbe e Behemoth sono stati creati
insieme (cf. Giobbe 40,15a)"2.

La figura di Behemoth serve a Dio anche per dimostrare a Giobbe
che il principio causa-effetto € una soluzione troppo semplicistica per
il problema della sofferenza nel mondo. L’ordine della giustizia divina
supera la stretta e rigida dottrina della retribuzione. Bene e male
coesistono nel mondo. A fianco dell’ordine, a cui fa riferimento il
primo discorso divino, esiste ugualmente anche il caos, a cui fa riferi-
mento il secondo discorso divino, in particolare la figura di Behemoth,
del quale infatti Dio descrive abbondantemente 1’aspetto mal pro-

70 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 129-130.

7L.Cf. M. B. CROOK, The cruel God. Job’s Search for the Meaning of Suffering,
Boston 1959, 153-154.

72 Cf. N. C. HABEL, The Book of Job. A commentary, Philadelphia 1985, 567-568.
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porzionato’. Behemoth assomiglia si all’ippopotamo, ma allo stesso
tempo anche a uno strano mostro mitologico che evoca il male e il
caos, come era proprio della cultura del Vicino Oriente antico’™. Non ¢
eterno, ma ¢ creato come Giobbe stesso (cf. Giobbe 40,15a): c’¢
dunque una certa somiglianza tra Behemoth ¢ Giobbe, che si dibatte
come un mostro...”>. Behemoth ¢ definito la “prima” delle opere create
da Dio, ma, nonostante questo, Dio lo minaccia con la sua spada (cf.
Giobbe 40,19): questo significa che il caos fa certo parte dell’ordine
della creazione, ma non ha affatto delle possibilita illimitate. Dunque,
parlando di Behemoth, Dio ha inteso parlare del caos che c’¢ nel
mondo: Dio non distrugge questo caos, ma lo tiene sotto controllo,
percio il caos non puo distruggere completamente il mondo e 1’uomo.
Anche nella vita di Giobbe vi ¢ ugualmente del caos: allora Dio, con
la figura di Behemoth, dice a Giobbe che il caos non distruggera nep-
pure la sua vita, ma, insieme, mostra a Giobbe che lui non ¢ capace di
far sparire il caos né dalla propria vita né dal mondo”. Infatti il mondo
non ¢ affatto perfetto, anzi ¢ assai complesso. Come fa Dio a conci-
liare gli interessi opposti delle sue creature? Ora, Dio ha deciso di non
annientare completamente il caos, tuttavia lo tiene sotto il suo control-
lo: questa ¢, per Dio, la soluzione migliore. E la storia narrata nei
primi capitoli della Genesi: Dio aveva messo ordine nel caos primor-
diale (cf. Genesi 1,2), ma il caos era riemerso nella violenza e cor-
ruzione dell’umanita (cf. Genesi 6,5). Allora Dio decise di farlo
sparire con il diluvio universale (cf. Genesi 6,6-7). Questa distruzione
totale ha come conseguenza un ulteriore caos. Dio decide allora di non
mandare piu un altro diluvio sulla terra, e di accettare piuttosto il caos,
I’imperfezione e il limite che ¢’¢ nel mondo (cf. Genesi 8,21): il caos
fa parte di un mondo che ¢ limitato”’.

73 Cf. VOGELS, Job, 237.

74 Cf. cap. 1.

75 Cf. VOGELS, Job, 238.

76 Cf. VOGELS, Job, 240.

77 Cf. VOGELS, Job, 244-246.
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La figura di Behemoth quindi, da un certo punto di vista, mette in
crisi la concezione tradizionale di Israele, per cui il bene e il male ven-
gono direttamente dalle mani di Dio, che Giobbe stesso ha sostenuto
nel Prologo del Libro. L’esperienza del male fatta da Giobbe mette in
questione questo modello: Dio, prima o poi, vi apparirebbe sadico. Ec-
co allora che, contro questo pericolo, il discorso di Dio lascia un certo
spazio d’azione nel mondo alle potenze del caos e del male, sollevan-
do cosi Dio dalla responsabilita diretta per tutto quello che avviene
sulla terra”. Davanti a Giobbe, che imputa a Dio ogni male, e agli
amici di Giobbe, che imputano ogni male all’uomo, il discorso divino
su Behemoth mostra la potenza del male®. E tuttavia Dio ¢ signore del
bene e del male. Le potenze del caos non sfuggono al suo controllo,
perché egli & responsabile della creazione per come essa €. E Dio,
ricordiamolo sempre, che ha creato Behemoth, al pari di Giobbe (cf.
Giobbe 40,15a). Dio, dunque, introduce la figura di Behemoth per
mostrare a Giobbe, attraverso quest’essere tratto da un “bestiario”
simbolico, improntato alla cultura dell’epoca®?, come Egli solo ¢
capace di dominare le forze del male. Dio incomincia il suo discorso
rivendicando che Egli ha creato Behemoth proprio come ha creato
I’'uomo (cf.: Genesi 2,7.19: sia I’'uomo che gli animali selvatici sono
plasmati da Dio con la polvere del suolo; Qohelet 3,19-20: uomini e
bestie sono uguali: tratti dalla polvere, tornano nella polvere). Dio dice
a Giobbe di Behemoth: «L’ho creato con te» (Giobbe 40,15a):
Behemoth ¢ dunque inseparabile dall’uomo, cio¢ le forze del caos che
questo animale rappresenta sono anch’esse create da Dio e fanno ne-
cessariamente parte della vita umana®.

78 Cf. Giobbe 2,10.

79 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 130.

80 Cf. KEEL, Dieu répond a Job, 130.

81 Cf. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, 244.

82 Per una trattazione del significato dell’ippopotamo nella cultura del Vicino Oriente
antico, cf. cap. 1.

83 Cf. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, 246-247.
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Qual ¢ dunque il posto dell'uomo in questo universo, e quale quello
di Behemoth? La Bibbia dice chiaramente che I'uomo occupa un posto
privilegiato nel cosmo creato da Dio (cf. Genesi 1); il Salmo 8 precisa
che ’'uvomo ¢ un po’ meno di Dio (cf. Salmo 8,6: «davvero I’hai fatto
poco meno di un dio»). La figura di Behemoth ¢ allora idonea a ricor-
dare cio a Giobbe, che pare averlo dimenticato®4. Behemoth, per quanto
immenso e potente, ¢ una creatura fatta da Dio proprio come Giobbe
stesso (cf. Giobbe 40,15a)%. Nessun essere umano pud controllare
questo animale, mentre Dio, che I’ha creato, ¢ il solo che lo puo con-
trollare e sottomettere. Dio € percio superiore a Giobbe, ¢ all’'uomo in
generale®. Questo significa che Dio ¢ in grado di sottomettere tutte le
forze del caos®’. In piu, dicendo che Behemoth ¢ stato creato come
ogni altro essere (cf. Giobbe 40,15a), I’autore del Libro attua un radi-
cale processo di demitizzazione: Dio ¢ il sovrano indiscusso a cui ogni
creatura ¢ sottomessa. E tuttavia Behemoth ¢ chiamato “la prima”
delle creature di Dio (cf. Giobbe 40,19a).

2.2. Interpretazione di Giobbe 40,19a: «Esso € la prima
delle opere di Dio»

Questo ci consente di fare un passo ulteriore nella nostra analisi della
figura di Behemoth, introducendo il paragone con Proverbi 8,22a, dove
la Sapienza dice: «il Signore mi ha creato come inizio della sua attivi-
tan. Il significato di questo “primato”, sia nel passo di Giobbe che in
quello di Proverbi, ¢ in parte ambiguo, potendo significare un primato
sia temporale (creato per primo) che qualitativo (la primizia, la realta
migliore)®®; del resto, cid che viene prima funge in genere da modello e

84 Cf. LoNGMAN 111, Job, 451.

85 Cf. LoNGMAN 111, Job, 441.

86 Cf. LoNGMAN 111, Job, 442.

87 Cf. LoNGMAN 111, Job, 454-455.

88 Cf. J. A. LOADER, Proverbs 1-9, Leuven 2014, 350. 1l fatto che Behemoth sia la
“prima” delle opere di Dio significa comunque, certamente, che Behemoth non ¢
un potere che esiste dall’eternita, ma ¢ stato creato da Dio, anche se nei tempi pri-
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principio®. Behemoth, come il caos di Genesi 1,2, ¢ oggetto del primo
intervento ordinatore di Dio nella creazione®. Behemoth puo essere
allora interpretato, in questo contesto, come la prima tappa del progetto
della creazione da parte di Dio che deve, per prima cosa, controllare le
forze del caos e del nulla, simboleggiate da Behemoth®!. Dunque il caos
(Behemoth) e I’ordine (la Sapienza) sono entrambe la prima realta crea-
ta da Dio%2. Behemoth rappresenta il caos ordinato da Dio nella creazio-
ne”: cio¢ tanto il caos che la sapienza sono stati creati da Dio all’inizio
delle Sue opere, e la seconda per ordinare il primo. I quadro idilliaco
che ne risulta spiega I’immagine di quiete e pace che emana da tutta la
strofa su Behemoth®. Dunque la Sapienza era presente con Dio fin
dall’inizio, come testimone e cooperatrice all’atto divino della creazio-
ne®’. Tuttavia questo non significa che la sapienza abbia eliminato il
caos, come si puo capire analizzando le seguenti caratteristiche di

mordiali: cf. HABEL, The Book of Job, 565. Murphy interpreta “prima” come
“primogenita, inizio, migliore”: cf. R. E. MURPHY, Proverbs, Nashville 1998, 48.
Per una discussione sulle varie interpretazioni di questo “primato”, cf. K. A.
FARMER, «Wisdom lists her credentials: Proverbs 8:22-31», in R. B. Zuck (ed.),
Learning from the sages. Selected studies on the Book of Proverbs, Grand Rapids
1995, 238.

89 Cf. CLINES, Job 38-42, 1188.

90 Cf. VOGELS, Job, 238.

91 In questo senso non mi pare corretta I’interpretazione di J. V. Kinnier Wilson, se-
condo cui I’espressione «che ho fatto con te» di Giobbe 40,15a va interpretata
come «che ho fatto con il tuo aiuto»: Dio vorrebbe sottolineare quale creatura
mostruosa € nata dall’aver usato Giobbe come strumento e aiuto nella creazione, e
manifestando cosi I’errore che Giobbe ha commesso come aiutante di Dio. Il prob-
lema di questa interpretazione ¢ che Dio non ha sfidato Giobbe a “creare”, ma a
“governare” il mondo: cf. HABEL, The Book of Job, 565. Per Behemoth, come
ippopotamo, simbolo del caos e del male, cf. cap. 1.

92 Cf. Ravasl, Giobbe, 797.

93 Cf. Ravasl, Giobbe, 788.

94 Cf. Ravasl, Giobbe, 799.

95 Cf. MURPHY, Proverbs, 52.
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entrambi. Innanzitutto [’essere il “primo” significa essere come il pri-
mogenito, cio¢ il prodotto eletto e squisito della vita divina, il prototipo
divino?¢: e Dio dice questo sia della Sapienza che di Behemoth.
L’antichita e il primato cronologico, poi, sono, nella mentalita semitica,
il fondamento dell’autorita e della sapienza®’, e questo vale in modo
sommo sia per Behemoth che per la Sapienza, create per prime. Infine,
cio che ¢ prodotto per primo da Dio, ha uno speciale rapporto con Lui®:
cio vale qui sia per la Sapienza che per Behemoth. Qui I’autore, quindi,
crea una vera e propria sovrapposizione tra Behemoth e la Sapienza, per
significare che cio che per I’'uomo appare assurdo, aberrante, caos, ha
tuttavia il suo posto nel sapiente e ordinato piano divino. Anche la forza
brutale e caotica deriva la sua potenza da quella di Dio%, e riflette la
sapienza divina.

Continuando a riflettere sulla relazione tra la sapienza e I’ippopota-
mo, dobbiamo notare che la natura dell’ippopotamo come prima opera
di Dio ci dice che esso contiene parte dei segreti dell’universo, e per-
cio ¢ una specie di personificazione della sapienza, non molto diversa
dalla figura della Sapienza che compare in Proverbi 8. Se Behemoth ¢
la prima opera di Dio, esso ¢ notevolmente simile alla Sapienza.
Un’altra analogia tra Behemoth e la Sapienza di Proverbi 8 ¢ che
entrambi sono detti “giocare”, sulla terra (cf. Proverbi 8,31) o nel pro-
prio habitat (cf. Giobbe 40,20): questo significa che i piu profondi
segreti dell’universo non sono solenni verita pit di quanto non siano
piacevoli giochi'®, Dobbiamo pero considerare anche la netta di-
stinzione tra la sapienza, che ¢ un principio ordinatore che Dio “usa”
nel processo della creazione, e Behemoth, che ¢ la prima delle opere
create. La sapienza ¢ il primo, eterno principio; Behemoth ¢ il primo
disegno creato: percid il mondo inizia con il caos creato da Dio e per-

% Cf. S. M. Gozzo, Il Libro dei Proverbi, Treviso 1965, 195-196.

97 Cf. M. E. TATE JR., «Proverbs», in C. J. ALLEN (ed.), The Broadman Bible
Commentary, Nashville 1971, 32-33.

98 Cf. R. J. CLIFFORD, Proverbs. A Commentary, Louisville 1999, 95.

99 Cf. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, 246-247.

100 Cf. CLiNEs, Job 38-42, 1188.
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sonificato qui da quel mostro di Behemoth. E tuttavia Dio domina e
controlla questo mostro, come dimostra I’immagine di Dio che minac-
cia e intimidisce Behemoth con la spada (cf. Giobbe 40,19b). Cosi Dio
dichiara che il caos, e anche i suoi cattivi effetti, sono parte del mondo
che Egli ha progettato. Egli non elimina il male né il caos: la sua
signoria cosmica sta nel controllare 1’equilibrio tra le forze del caos e
quelle dell’ordine!®!. Tuttavia essere all’inizio delle opere di Dio,
significa anche essere sempre presenti nella creazione!%?, e questo vale
tanto per I’ordine (la Sapienza) quanto per il caos (Behemoth).

Mi pare percid inadeguato il commento di Gordis a Giobbe 40,19a,
dove spiega Behemoth come «la prima delle vie di Dio» interpretandola
semplicemente come un’ovvia iperbole!®. Inadeguata ¢ anche una delle
ipotesi riportate da Clines, che cio¢ forse i due autori, di Giobbe ¢ di
Proverbi, non avevano conoscenza 1’uno dell’altro testo, e la coinci-
denza delle due espressioni sia totalmente casuale!™.

La descrizione di Behemoth che il Libro di Giobbe fa ci porta dunque
chiaramente nella direzione di interpretare questa figura allo stesso tempo
come un simbolo delle forze del caos, che ¢ terribile agli occhi dell’uvomo
(che ¢ una creatura limitata e incapace di conoscere la Sapienza di Dio!%),
e come un simbolo della Potenza e della Sapienza stessa di Dio: il caos ha
un ruolo all’interno della creazione, anch’esso deriva da Dio (anche se
I’uomo non lo riesce a comprendere) e Dio lo ammira (cf. I’ammirata

101 ¢f. HABEL, The Book of Job, 566-567.

102 Cf. P. BEAUCHAMP, «La personificazione della sapienza in Proverbi 8,22-31: gen-
esi e orientamento», in G. BELLIA — A. PAssARrRO (edd.), Libro dei Proverbi.
Tradizione, redazione, teologia, Casale Monferrato 1999, 193.

103 Cf. Gorbrs, The Book of Job, 477.

104 Cf. CLINES, Job 38-42, 1188.

105 Nel secondo discorso di Dio, come abbiamo gia detto, uno degli scopi principali ¢
di mostrare a Giobbe che il potere dell’'uvomo ¢ limitato. In questo senso si deve
leggere anche la domanda retorica di Dio a Giobbe: «Hai tu un braccio come
quello di Dio...?» (Giobbe 40,9a), che ¢ un’allusione agli interventi salvifici
di Dio in favore del suo popolo (cf. Esodo 6,6; Deuteronomio 4,34; 9,29):
cf. RADERMAKERS, Dieu, Job et la Sagesse, 245.



180 F. PARrI

descrizione che Dio fa di Behemoth in Giobbe 40,15-24). Behemoth non ¢
descritto come un orrendo predatore, come la creatura che si trova descritta
in tutti i miti di creazione, al contrario ¢ un pacifico erbivoro. La descrizio-
ne del mostro, orrendo agli occhi dell’'uomo ma in cui Dio si compiace, &
dunque rilevante per lo scopo del Libro di Giobbe!%. Behemoth non puo
essere definito “bello” secondo gli standard umani. Eppure Dio si
compiace dei multiformi aspetti della creazione, e in particolare di
Behemoth. Questo significa che I'uomo, che ¢ solo una delle creature
di Dio, non ¢ la misura di tutte le cose: 1’enfasi ¢ posta sull’armonia e
bellezza del mondo naturale, a un livello che 1’'uomo non pud com-
prendere. Questo suggerisce che ci sia un ordine e un significato simi-
le anche nell’universo morale, anche se 1’'uomo non riesce sempre ad
afferrarlo. Dio non nega perod che ci sia un residuo di male nel mondo,
che rimane un mistero!”’. E il mistero, nella figura di Behemoth, sta
proprio nel fatto che Giobbe non avrebbe mai potuto vedere o fare
esperienza di esso senza essere stato diretto da Dio, che glielo presenta
(cf. Giobbe 40,15a: «Ecco Behemothy): si tratta di una rivelazione!%.
E dunque chiaro il parallelo che Dio presenta a Giobbe: 1’ordine natu-
rale, che non ¢ stato creato da Dio solo per ['utilita e il dominio del-
I’uomo, rivela bellezza e armonia anche nelle forze del caos — incar-
nate nella figura di Behemoth — di cui 'uomo ¢ in grado di fare una
diretta e vivida esperienza. Similmente, 1’ordine morale, che deriva
dalla medesima fonte che ¢ Dio, deve possedere un significato razio-
nale anche in quegli aspetti che sorpassano 1’intelligenza dell’uomo.
Percio accettare la rettitudine dell’ordine morale del mondo non ¢ un
atto di fede cieco, ma ¢ sostenuto dall’ordine naturale. Il discorso di
Dio, tuttavia, non si svolge come un trattato filosofico: ¢ piuttosto un
inno di gioia alla creazione, come emerge chiaramente dalla pericope
su Behemoth. Dio risponde in questo modo al grido di Giobbe: invi-
tandolo a contemplare con atteggiamento estetico la bellezza della

106 Cf. Gorbis, The Book of Job, 571.

107 Cf. Gorbis, The Book of Job, 467.

108 Cf. J. Boss, Human consciousness of God in the Book of Job. A Theological and
Psychological Commentary, London — New-York 2010, 211.
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creazione — al cui apice c¢’¢ la descrizione di Behemoth —, segno del
suo amore. Giobbe deve percio sperimentare esistenzialmente la
bellezza del mondo!®.

Clines offre un’interpretazione in parte diversa di Giobbe 40,19a:
Behemoth ¢ descritto, di fatto, come una creatura inutile, priva di tutte
quelle eccezionali qualita che Dio ha descritto negli animali del primo
discorso: la meraviglia ¢ che Dio si ¢ preso la briga di creare tale
inutile creatura! Eppure Dio I’ha creato esattamente come ha creato
I’uomo (cf. Giobbe 40,15a: «Ecco Behemoth che ho creato al pari di
te»)! Allora, forse, Behemoth ¢ il “capolavoro” di Dio (cosi Clines
interpreta «la prima delle opere di Dio» di Giobbe 40,19a) perché esso
rappresenta la libertd di Dio di rifiutare regole e razionalita, principi
utilitaristici ed estetici'’.

Good, invece, preferisce leggere 1’espressione «egli € la prima delle
vie di Dio» (Giobbe 40,19a) in senso morale: il principale senso
metaforico di “via” nella Bibbia ebraica si riferisce al modo di condurre
la propria vita, percio questi due passi di Proverbi 8,22a e Giobbe
40,19a suggeriscono che la Sapienza e Behemoth hanno entrambi un
primato nel modo di comportarsi di Dio!'!l. E "immagine che segue
subito dopo in Giobbe 40,19b («solo il suo Creatore pud minacciarlo
con la spada») suggerisce che il comportamento di Dio dall’inizio
include il tenere i mostri che ha creato sotto controllo. Il fatto poi
che Dio metta assieme Behemoth ¢ Giobbe («che ho fatto con tey,
cf. Giobbe 40,15a) indica che Dio deve similmente tenere sotto control-
lo anche Giobbe!!''?. Unendo Giobbe e Behemoth nell’introduzione di
questa figura (cf. Giobbe 40,15a), I’autore ci dice che Behemoth e
Giobbe hanno un’origine comune, e che i loro destini sono in qualche
modo legati insieme. L’autore ci invita a fare una comparazione tra di

109 Cf. Gorbrs, The Book of Job, 557-561.

110 Cf, CLINES, Job 38-42, 1183-1184.

11 Cf. LOADER, Proverbs 1-9, 350. Per Murphy, “via” indica il modo divino degli atti
della creazione: cf. MURPHY, Proverbs, 52.

H2 Cf. E. M. Goob, In Turns of Tempest. A Reading of Job with a translation,
Stanford 1990, 362.
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loro: Dio, che ha sottomesso Behemoth, controllando il suo naso e la sua
bocca, puo controllare anche la rabbia (il “naso”) e la tracotanza (la
“bocca”) di Giobbe!'3. In piu, alcuni elementi che compaiono nella
descrizione di Behemoth sono gli stessi usati per la creazione di Giobbe
nel ventre materno (cf. Giobbe 10,9-11): Giobbe e Behemoth sono
entrambi misteriose creazioni di Dio''%. Dunque, dato che Behemoth ¢ il
simbolo di quelle forze caotiche e minacciose che Dio ha creato al-
I’inizio (cf. Giobbe 40,19a) e che devono essere tenute sotto controllo,
Giobbe, creato “come Behemoth”, pud vedere se stesso come una
minaccia simile a Behemoth!!5, che Dio pero controlla.

Boss, infine, propone un’interessante lettura psicologica di Giobbe
40,15a. L’espressione «che ho creato con te», secondo Boss, va letta
alla luce di Giobbe 10,12a: «Vita e grazia hai creato con me», dove
ricorre I’espressione “creare con”: ora, questo idioma, in questo pas-
saggio, significa “concedere/dare”. Dunque, coerentemente, anche nel
passaggio di Behemoth dobbiamo interpretare: «Ecco Behemoth che ti
ho concesso/dato»!16, L’espressione di Giobbe 40,15a significa, percio,
«che ho fatto come tua altra meta», cio¢ «impastato con la tua stessa
argillay. Percid Behemoth, simbolo delle forze del caos e del male, ¢
la bestia che ¢’¢ nell’'uomo, e Dio sta dicendo a Giobbe che questa
bestia c’¢ in lui come in ogni uomo. L’introduzione della figura di
Behemoth come una parte insita nel personaggio di Giobbe (potrem-
mo dire: un aspetto della sua persona) significa, nel piano del Libro,
che nessun uomo possiede la gloria e la maesta di Dio perché tutti

113 Cf. HABEL, The Book of Job, 558-559.

114 Cf. HABEL, The Book of Job, 566.

15 Cf. HABEL, The Book of Job, 559.

116 Cf. Boss, Human consciousness of God in the Book of Job, 205. Un altro parallelo
interessante ¢ con il Salmo 73,22: «lo ero insensato € non capivo, stavo con te
come behemothy. In questo passo ricorrono le espressioni “con te” e “behemoth”.
“Behemoth”, qui, significa chiaramente “bestia” nelle sue qualita, proprieta, carat-
teristiche piu proprie e forti (come indica il plurale d’intensita), messe in contrasto
con le caratteristiche e proprieta dell’essere umano: cf. Boss, Human conscious-
ness of God in the Book of Job, 165-166.
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siamo legati alla nostra natura bestiale'!”. Behemoth, per quanto sia
una creatura spaventosa, ¢ fatta da Dio e sempre serve il suo Creatore.
Ha la natura e gli istinti che Dio gli ha dato e fa cio per cui Dio I’ha
creato. Il messaggio che veicola ¢: se Giobbe non ¢ capace di control-
lare questa creatura, ovviamente non ¢ allo stesso livello di Dio''3.

2.3. Dalla “didattica” alla “lirica”

Se consideriamo la figura di Behemoth dal punto di vista pedagogi-
co, possiamo dire che la “lirica” trionfa sulla “didattica”!®. Dio, intro-
ducendo Behemoth, supera la razionalita della dimostrazione con
I’ammirazione, il diletto, la lode. Cio significa che gli atti di Dio nella
creazione non vanno misurati con il metro della giustizia. Invece nella
didattica non ¢’¢ posto per la meraviglia, perché tutto ¢ gia noto: con
Behemoth entriamo in un ambito diverso di conoscenza, una cono-
scenza che viene dalla contemplazione ammirata della realta, non
dalla sua analisi'?. Percio Dio, con la figura di Behemoth, esprime
una “lirica del caos” che vuole mostrare a Giobbe la bellezza e il sen-
so che puo avere persino quanto vi ¢ di irrazionale nella vita umana.

2.4. Behemoth come “mistero”

Infine, nella figura di Behemoth, vediamo che Dio parla della
creazione come di un mistero. Praticamente tutti i personaggi del
Libro hanno parlato della creazione, ma nel suo legame con il princi-
pio di causa-effetto secondo la teoria della retribuzione. La creazione,
secondo gli amici di Giobbe, dimostra la giustizia di Dio, ma secondo
Giobbe prova piuttosto la sua arbitrarietd. Elihu ha posto delle do-
mande sulla grandezza della creazione e ha, insieme, invitato Giobbe a
un atteggiamento di adorazione. Dio, nel suo discorso, non da delle
risposte dirette a Giobbe, piuttosto gli pone delle domande: Giobbe

17 Cf. Boss, Human consciousness of God in the Book of Job, 165-166.

118 Cf. C. R. SWINDOLL, Job. A Man of Heroic Endurance, Nashville 2004, 287.
119 Cf. CLiNgs, Job 38-42, 1179.

120 Cf. CLINES, Job 38-42, 1202-1203.
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realizza cosi come egli sia piccolo nell’insieme smisurato della crea-
zione. Cosi facendo, € costretto a uscire da se stesso, a dimenticare se
stesso, e ad adorare. Egli, in questo modo, percepisce di nuovo la
grandezza, I’ordine ¢ la saggezza della creazione divina!?!,

R. Otto, che ha studiato la figura di Behemoth dal punto di vista
del “mistero”, giunge a conclusioni simili a quelle che abbiamo tratto
fin’ora, e che ci aiutano a comprendere ancora meglio il significato di
Behemoth. Con Behemoth Dio presenta un “mostro”, ma la “mostru-
0sita” non ¢ altro che il “mistero” in una forma diversa. Questa bestia
mostra quanto sia limitato 'uomo nel cercare prove per dimostrare
come la sapienza di Dio abbia ordinato il mondo in modo perfetto.
Behemoth, tuttavia, esprime lo “stupendo”, il carattere incomprensi-
bile della potenza creatrice di Dio: essa ¢ misteriosa, incommensura-
bile, totalmente altra, e tuttavia attira la mente umana con le sue pro-
fondita, e affascina il cuore umano. Quindi qui il “mistero” non ¢ sem-
plicemente “mistero”, ma anche una realta “affascinante” e “augusta”.
E questo emerge persino dal tono, dall’entusiasmo, dal ritmo proprio
dell’intera composizione su Behemoth. I mistero in sé non ¢ altro che
I’assoluta incomprensibilita del “numinoso”, e, come tale, pud colpire
Giobbe, ma non convincerlo razionalmente. Esso ¢ incomprensibile
con il pensiero razionale della teologia umana. Ma quando siffatto
mistero di Dio viene sentito dall’'uomo nella propria coscienza, allora
assume un valore inesprimibile, positivo, “fascinoso”, che fa giustizia
a Dio e porta I’anima di Giobbe alla pace'??. Questo discorso di Dio,
percio, contiene in sé il linguaggio della mistica: percido Giobbe, alla
fine, dira che prima ha ascoltato ma ora ha visto, prima ha parlato e
ora tace (cf. Giobbe 42,1-6)'%,

121 Cf. VoGELS, Job, 244-246.

122 ¢f. R. OTTO, «The element of the mysterious», in N. N. GLATZER (ed.),
The dimensions of Job. A study and selected readings, New York 1969, 227-228.

123 Cf. VOGELS, Job, 244-246.
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CONCLUSIONE

Per concludere questa breve presentazione della figura di Behemoth
nel Libro di Giobbe, desidero tirare le fila dell’argomentazione proposta.

Abbiamo innanzitutto visto come Behemoth sia da identificare con
I’ippopotamo, un animale dalla forte valenza simbolica per il Vicino
Oriente antico. L’autore usa questa immagine, che nella cultura egizia
significava il caos e il male, collegandola con I’immagine della sapienza,
usandola dunque in modo differente dai miti egiziani. Dio presenta
Behemoth come una forza di caos (creata insieme a Giobbe e a lui stretta-
mente unita) che tuttavia ha il suo ruolo nella creazione. Davanti alla con-
testazione di Giobbe, Dio risponde che il caos fa parte della creazione, e
anche il male, che Dio non ha fatto, che Giobbe non ¢ in grado di domina-
re, ma al quale il Creatore pone un limite riguardo al danno che riesce a
fare sulla dignita della creazione e dell’'uomo. Con la figura di Behemoth
Dio ha condotto Giobbe ad allontanarsi da una visione antropocentrica
dell’universo e da una comprensione dell’ordine cosmico basata sulla teo-
ria della retribuzione, per condurlo a contemplare con ammirazione la
misteriosa potenza creatrice di Dio: anche le forze del caos hanno un
senso nella vita dell’uomo.
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LA METAFISICA NELLO STUDIO DELLA TEOLOGIA:
IL CONTRIBUTO DEL PENSIERO DI TOMMASO
D’AQUINO ALLA LUCE DELLE INDICAZIONI
DELL’ENCICLICA FIDES ET RATIO!

MICHELE ScIoTTI O. P.

1. PREMESSE

11 presente studio intende porre nuovamente a tema una delle que-
stioni cruciali e, al contempo, maggiormente complesse e dibattute,
con cui lo studio e la ricerca teologici sono chiamati costantemente a
confrontarsi, sotto diversi punti di vista: a livello di impostazione
metodologica, come di rigorosa formulazione ed esposizione dei con-
tenuti; sul piano dell’auditus fidei, cio¢ dell’ascolto e dell’assunzione
dei contenuti propri della Rivelazione cosi come esplicitati all’interno
della sacra Scrittura e della Tradizione della Chiesa globalmente inte-
sa, e su quello dell’intellectus fidei, ossia della riflessione critica e spe-

11 presente testo costituisce la riproposizione, in forma di studio, della prolusione
per ’A.A. 2023-24 da me tenuta il 25 settembre 2023 presso la Scuola Nazionale di
Filosofia e Teologia, con sede nel seminario di Shkodér (Scutari, Albania), in occa-
sione del XXV anniversario della promulgazione dell’enciclica Fides et ratio
(14/09/1998). 11 testo qui proposto riunisce e rielabora i due interventi (di 45 minuti
ciascuno) di cui era originariamente costituita la prolusione, alla quale erano presen-
ti: una rappresentanza dell’episcopato albanese (rispettivamente: Mons. Angelo
Massafra, allora Arcivescovo Metropolita di Shkodér-Pult, attualmente emerito;
Mons. Gjergj Meta, Vescovo di Rréshen, attuale presidente della Conferenza
Episcopale Albanese; Mons. Simon Kulli, Vescovo di Sapé), il direttore della
Scuola Don Simo Luliq Mali Zi, ’équipe formativa del Seminario nazionale di
Shkodér, i docenti e gli studenti della Scuola.
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culativa intorno a tali contenuti (si potrebbe anche dire: il nucleo piu
propriamente intellettuale del messaggio rivelato), secondo le rispettive
distinzioni e articolazioni interne, ma anche nella loro reciproca inte-
grazione; sia in ambito fondativo — concernente, cioe, la struttura por-
tante che deve organicamente sorreggere e guidare 1’intero processo di
sviluppo e di elaborazione dello studio, del pensiero e del lavoro teolo-
gici —, sia in ambito derivato — improntato, cio¢, sull’analisi delle rispo-
ste concrete e delle soluzioni specifiche che, muovendo con coerenza
dai presupposti di ordine fondativo, colui che si cimenta nella riflessio-
ne teologica deve essere in grado di fornire alle singole tematiche in
questione, siano esse consolidate, proposte o emergenti.

Qual ¢, dunque, la questione in esame? Al fine di comprendere la
risposta che, fra qualche momento, si fornira a questo interrogativo che
fonda e percorre per intero i contenuti oggetto del presente contributo,
conviene partire da una rilevazione operata da Giovanni Paolo II all’in-
terno dell’enciclica Fides et ratio, della quale quest’anno ricorre il XXV
anniversario della pubblicazione, avvenuta il 14 settembre 1998: in un
passaggio particolarmente significativo, il pontefice osserva che

Se guardiamo alla nostra condizione odierna, vediamo che i problemi
di un tempo ritornano, ma con peculiarita nuove. [...]. Tale ¢, ad
esempio, la radicale sfiducia nella ragione che rivelano i piu recenti
sviluppi di molti studi filosofici. Da piu parti si ¢ sentito parlare, a
questo riguardo, di «fine della metafisica»: si vuole che la filosofia si
accontenti di compiti pitt modesti, quali la sola interpretazione del fat-
tuale o la sola indagine su campi determinati del sapere umano o sulle
sue strutture?.

2 Fides et ratio (d’ora in poi FR) 55, in Enchiridion Vaticanum (d’ora in poi EV)
17/1289. Sempre in questo numero, poco oltre il passaggio ora menzionato,
Giovanni Paolo II precisa che due sono, in particolare, i principali pericoli che si
ripropongono alla teologia anche al giorno d’oggi e con i quali essa si era confronta-
ta gia nelle epoche passate: da una parte, un «razionalismo» privo di un’adeguata
dimensione sapienziale e, soprattutto, privo di una base autenticamente metafisica;
dall’altra, un «biblicismo» separato dalla Tradizione e senza quelle profondita e sin-
tesi speculative che, da sempre, hanno caratterizzato il lavoro della teologia. Non ¢
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L’indicazione contenuta in questo passaggio si rivela, dunque, par-
ticolarmente perspicua per fornire una prima traccia di risposta all’in-
terrogativo sopra menzionato, specie ponendo in relazione I’espressio-
ne «fine della metafisica» ivi contenuta con quanto osservato accen-
nando al principio dell’intellectus fidei. In riferimento a quest’ultimo,
infatti, ¢ stata adoperata una coppia di aggettivi che, a una considera-
zione alquanto superficiale e affrettata (e, di conseguenza, poco pon-
derata), potrebbe passare “in sordina” o apparire quasi “consuetudina-
ria” all’interno di un’elaborazione argomentativa di carattere specula-
tivo; pur tuttavia, essa riveste un’importanza decisiva, costituendo una
vera e propria “pietra miliare” in ordine al topico che qui si intende
proporre e sviluppare.

Scendendo maggiormente nello specifico, a proposito dell’intellectus
fidei3 si ¢ parlato di riflessione «critica» e «speculativay intorno al

certamente questa la sede opportuna per discutere e approfondire nel dettaglio le
problematiche enucleate a tal riguardo dall’enciclica, né, soprattutto, valutare il
grado di esattezza concettuale con la quale essa adopera determinate categorie
filosofiche evocate (a questo proposito, si veda, in particolare, quanto indicato al
n. 52, in EV 17/1282-1283): il documento, infatti, per sua natura non puo che avere
una prospettiva decisamente mirata e, per cio stesso, limitata. In ogni caso, resta
indiscutibilmente vera I’affermazione circa la crescente sfiducia di numerose ten-
denze del pensiero filosofico contemporaneo in merito alle reali possibilita di aper-
tura della ragione umana sul versante della trascendenza ontologica e, di conseguen-
za, nei confronti di una metafisica della trascendenza che sia realmente di ausilio
alla riflessione sul dato rivelato giudaico-cristiano e alla sua comunicazione in ter-
mini accessibili alle capacita di comprensione degli uomini di ogni tempo.

3 Giova, qui, una precisazione a proposito della terminologia e della relativa dis-
tinzione fra auditus fidei e intellectus fidei. Sin dalle origini della riflessione teolog-
ica, questi due termini (anche se non sempre secondo I’attuale formulazione let-
terale) indicano i due principi metodologici che, di fatto, costituiscono e riassumono
i diversi passaggi del percorso teologico, operando, al suo interno, un’armonica e
feconda sintesi fra momento propriamente rivelato € momento squisitamente
razionale. A livello storico-concettuale (non letterale!), la distinzione fra questi due
principi comincia ad affermarsi nell’uso a partire dal successo e dalla diffusione
della seconda edizione del saggio di Ambroise Gardeil Le donné révélé et la théolo-
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dato rivelato; queste espressioni delineano e racchiudono con suffi-
ciente chiarezza i contorni della questione qui tematizzata: si tratta,
precisamente, della questione della mediazione razionale e, in partico-
lare, metafisica, di cui la riflessione teologica deve necessariamente
avvalersi, in considerazione del contesto, della cultura e della sensibi-
lita odierni, al fine di favorire un nuovo, stimolante e fruttuoso incon-
tro fra la rivelazione giudaico-cristiana, la razionalita filosofica e le
sempre mutevoli istanze di cui ogni epoca storica ¢ in sé stessa latrice,
con le sue positivita, le sue contraddizioni e la propria dose di provo-
cazioni piu 0 meno “salutari”.

Gia da queste prime battute, dunque, non ¢ difficile comprendere
come, in ordine al topico preso in esame, il riferimento all’enciclica
Fides et ratio non rappresenta qualcosa di meramente encomiastico
nei confronti di un atto (per quanto autorevole) del magistero petrino,
semplicemente perché tale; se cosi fosse, infatti, da una parte I’encicli-
ca non sarebbe adeguatamente valorizzata, in sede di dibattito scienti-
fico, riguardo al proprio contributo oggettivo e, dall’altra parte, un’o-
perazione semplicemente “celebrativa” non avrebbe molto senso in un
contesto di discussione accademica.

L’importanza del riferimento al documento trova, invece, fonda-
mento e giustificazione in una duplice istanza: in primo luogo, alla
luce della fondata certezza del valore intrinseco e della piena attualita
dei suoi principi ispiratori, del suo contenuto e delle linee-guida che
da esso scaturiscono; in secondo luogo, dalla necessita di riprenderne
in mano il testo per esplorarne nuovi orizzonti di approfondimento,

gie (Paris, 1932); tuttavia, ¢ proprio con 1’enciclica Fides et ratio che ’attuale for-
mulazione conosce la sua prima ed esplicita tematizzazione, diventando sempre piu
valida e utile nel lavoro scientifico in ragione della sua autorevolezza teorica e dut-
tilita pratica. Per uno sguardo di sintesi circa queste precisazioni e, piu in generale,
circa la distinzione terminologica qui in oggetto, si veda il pregevole studio di
F. OcARriz, «Intellectus fidei: teologia sistematica ed esegesi biblica», in PATH
3(2004), 33-55 (in particolare, le pp. 35 e 38 sono dedicate al contributo di
Tommaso relativamente a questa distinzione). Per quanto concerne, invece, FR, si
vedano in particolare le indicazioni contenute nei numeri 65-66 (EV 17/1307-1310).
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dettati dalla necessita di attuare quanto in essa e a partire da essa viene
proposto, secondo una forma sempre piu completa e adeguata al con-
testo e alle condizioni socio-culturali dei tempi presenti.

11 riferimento all’enciclica (almeno nei termini qui precisati) certa-
mente non ignora I’immancabile (e, per certi versi, fisiologico) con-
flitto delle interpretazioni che ne ha accompagnato (e non cessa di
accompagnarne) la recezione e il relativo dibattito intorno ad essa.
Evitando, dunque, di scendere nel ginepraio di dette interpretazioni e,
piu in generale, delle varie prese di posizione nei suoi confronti, si
cerchera di mantenere 1’analisi qui condotta all’interno di una prospet-
tiva il piu possibile aderente con le finalita del presente studio.

Nel quarto di secolo trascorso dalla sua promulgazione, infatti, in-
negabili risultano i tanti e tali cambiamenti che, a ritmo vertiginoso e a
ogni livello, hanno coinvolto e condizionato il mondo e I’intera comu-
nita umana, modificandone profondamente (e, in diversi casi, stravol-
gendone radicalmente) il modo di essere, di vivere, di pensare, di sen-
tire ¢ di auto-comprendersi.

In questo senso, giova subito porre nella dovuta considerazione una
duplice evidenza testuale.

In primo luogo, all’interno del documento un intero capitolo* ¢
esplicitamente dedicato alla trattazione dei rapporti e delle possibili
interazioni tra filosofia e teologia.

Inoltre, poco prima del capitolo in questione, il documento dedica
due numeri decisamente articolati alla figura di Tommaso d’Aquino’ e

4 Cf. FR, cap. VI, 64-79, in EV 17/1305-1341.

5 Cf. FR, cap. IV, 43-44, in EV 17/1260-1265. Si tenga presente che, all’interno del-
I’enciclica, Tommaso d’Aquino ¢ ’autore piu citato, con ben ventidue riferimenti
diretti: cf. FR, 13 (in EV 17, 1198-1202, 1 riferimento), 43-45 (in EV 17/1260-1267,
8 riferimenti), 57-58 (in EV 17/1295-1296, 4 riferimenti), 74 (in £V 17/1327, 1 rife-
rimento), 78 (in EV 17/1340, 2 riferimenti) e nelle note n. 84 (in £V 17, pp. 1008-
1009, 3 riferimenti), n. 89 (in EV 17, p. 1014, 1 riferimento), n. 93 (in EV 17,
p- 1021, 1 riferimento) e n. 99 (in EV 17, p. 1046, 1 riferimento). A questi riferi-
menti si devono aggiungere i rimandi che, a vario titolo, chiamano in causa special-
mente la riflessione filosofica dell’ Aquinate, allorché 1’enciclica si avvale di espres-
sioni quali «filosofia dell’essere» o menziona autori contemporanei (Etienne Gilson,
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all’importanza della sua sintesi in ordine ai rapporti tra fede e ragione
e alla ricerca della verita®¢ mediante quelle che il documento stesso, nel
suo incipit, non esita a definire (secondo un’immagine assai suggesti-
va, poi divenuta celebre) le «due ali»’ sulle quali lo spirito umano si
libra nella ricerca e nella contemplazione del vero.

Jacques Maritain, Edith Stein) legati a vario titolo al pensiero dell’Angelico e al suo
apporto in ordine alla comprensione dei rapporti tra fede e ragione e, quindi, tra la
filosofia (in particolare, la metafisica) e la teologia: cf. FR, 44 (in EV 17/1265), 74
(in EV 17/1327), 76 (in EV 17/1333), 78-79 (in EV 17/1340-1341), 97 (in EV
17/1381-1382). Per una presentazione sintetica e, al tempo stesso, efficace e pun-
tuale dei rapporti tra fede e ragione e, quindi, tra filosofia e teologia, cosi come
emergono dall’analisi che 1’enciclica opera intorno al pensiero di Tommaso, si
rimanda all’ottimo studio di S.-T. BoNINO, «San Tommaso d’Aquino nell’enciclica
Fides et ratio», in Angelicum 95(2018)2, 182-183.

6 Per ulteriori approfondimenti circa I’importanza che, all’interno dell’enciclica,
assume la prospettiva tomista nel modo di intendere i rapporti tra fede e ragione,
nonché la specifica modalita secondo cui I’enciclica stessa si appropria di tale
prospettiva (integrandola, cio¢, con gli apporti di alcuni autori e approcci filosofici
contemporanei menzionati all’interno dell’enciclica stessa), si rimanda agli ottimi
studi di: A. RODRIGUEZ LuRNoO, «Pensiero filosofico e fede cristiana. A proposito
dell’enciclica Fides et ratio», in Acta Philosophica 9(2000)1, 35-38.48-56;
G. TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio: alcune riflessioni di teologia fonda-
mentaley, in Acta Philosophica 9(2000)1, 87-109.

7 Cf. FR, prologo, in EV 17/1175. Di recente, ’immagine delle due ali nella ricerca
della verita e, dunque, per spiegare il rapporto di reciproca compenetrazione tra fede
e ragione, ¢ stata ripresa dallo stesso papa Francesco proprio in riferimento alla sin-
tesi della riflessione dell’Aquinate. In occasione dell’XI Congresso Tomistico
Internazionale promosso dalla Pontificia Accademia di San Tommaso d’Aquino
(19-24 settembre 2022), il pontefice si ¢, infatti, espresso con le seguenti parole:
«Questa ricerca della verita su Dio usa le due “ali” della fede e della ragione. Come
sappiamo, il modo in cui San Tommaso ha saputo coordinare le due luci delle fede e
della ragione rimane esemplare» (FRANCEScO, «Ad participes XI Congressus
Thomistici Internationalis cuius argumentum “Vetera novis augere. Opes traditionis
thomisticae huius temporis” (19-24 settembre 2022): Discorso del Santo Padre con-
segnatoy, in A4S 114(2022)10, 1230; testo italiano originale).
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Appare, dunque, evidente come la prospettiva generale assunta dal
documento sia quella di realizzare un’operazione di «raccordo teologi-
co»® (0, sarebbe meglio dire, filosofico-teologico) fra parola di Dio e
riflessione razionale, esigenze della rivelazione e istanze della ragione,
metafisica e mediazione/comunicazione del deposito della fede, assu-
mendo il pensiero dell’Aquinate non come elemento di richiamo me-
ramente occasionale o accidentale (quasi a voler garantire un fonda-
mento solido e sicuro alle proprie affermazioni), ma come riferimento
fontale e snodo decisivo e ineludibile in merito alla questione qui
tematizzata®. A questo proposito, conservano pienamente tutta la loro
attualita e pregnanza di significato le parole di Paolo VI, il quale, in
relazione alla soluzione proposta da Tommaso circa la reciproca inte-
razione dei rapporti tra fede e ragione, non esita a qualificare la sintesi
tomista in termini di vera e propria «genialita»:

11 punto centrale e quasi il nocciolo della soluzione che San Tommaso
diede al problema del nuovo confronto tra la ragione e la fede con la

8 Cf. TANZELLA-NITTL, «L’enciclica Fides et ratio», 89.

9 La centralita della figura e del pensiero di Tommaso all’interno dell’enciclica e il
fatto che essa (anche in ragione della tematica intorno alla quale verte) sia stata
quasi necessariamente “calibrata” attorno alla sua riflessione per quanto attiene alla
mutua e proficua correlazione fra ambito filosofico (specie metafisico) e teologico ¢
stata messa in evidenza da diversi studi, dei quali qui si richiamano i principali:
M. PANGALLO, «Tommaso d’Aquino nell’enciclica “Fides et ratio”», in A. Livi
(ed.), Dal fenomeno al fondamento, suppl. al n. 119 di Cultura e libri 3(1998),
33-37; Ip., «Armonia tra la filosofia e la teologia nell’Enciclica “Fides et Ratio”»,
in La Chiesa nel Tempo 15(1999)1, 7-23; ID., «Teologia e filosofia nell’Enciclica
“Fides et Ratio”», in Per la Filosofia 16(1999)45, 59-68; G. COTTIER, «Tommaso
d’Aquino, teologo e filosofo nella “Fides et ratio”», in M. MANTOVANI —
S. THURUTHIYIL — M. Toso (edd.), Fede e ragione. Opposizione, composizione?,
LAS, Roma 1999, 187-194; R. Spiazzi, «L’opera del Dottore Angelico nel-
I’Enciclica “Fides et ratio”», in OR (28/01/1999), 8-9; Z. ZDYBICKA, «San Tommaso
nella “Fides et ratio”», in Doctor Communis 1(2001) (Atti della I sessione plenaria,
23-25 giugno 2000), 103-113; BoNINO, «San Tommaso d’Aquino», 181.186-188.
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genialita del suo intuito profetico, ¢ stato quello della conciliazione tra la
secolarita del mondo e la radicalita del Vangelo, sfuggendo cosi alla innatu-
rale tendenza negatrice del mondo e dei suoi valori, senza peraltro venir
meno alle supreme e inflessibili esigenze dell’ordine soprannaturale!©.

La traiettoria complessiva di questo percorso ¢, del resto, esplicita-
mente confermata da diversi passaggi della stessa Fides et ratio, spe-
cie quando, richiamandosi al Magistero precedente secondo una linea
di continuita e sviluppo'l, essa non cessa di confermare il ruolo di
Tommaso quale «guida ¢ modello degli studi teologici»'? e, inoltre,
continua ad insistere sul valore delle sue intuizioni e sulla necessita di
acquisire il suo pensiero'3, ribadendo che

10 Lumen Ecclesiae 8. Questo testo di Paolo VI ¢ stato esplicitamente ripreso in
FR 43 (EV 17/1262) e, piu recentemente, dallo stesso papa Francesco: cf. «Ad par-
ticipes XI Congressus Thomistici Internationalis cuius argumentum “Vetera novis
augere. Opes traditionis thomisticae huius temporis” (19-24 settembre 2022):
Discorso del Santo Padre consegnato», 1230.

1 Sotto questo aspetto, i riferimenti del documento al Magistero ad esso anteriore
sono soprattutto due: anzitutto, all’enciclica Aeterni Patris di Leone XIII e alle sue
conseguenze sia nel campo degli studi tomisti e neotomisti, sia, piu in generale, al
contributo che la rinascita di tali studi ha offerto alla rinnovata e vitale compren-
sione dei rapporti tra la filosofia (specie la metafisica) ¢ la teologia, nonché alla
stessa speculazione teologica (cf. FR 57-59, in EV 17/1295-1297); inoltre, al n. 15
del decreto sulla formazione sacerdotale Optatam totius del Concilio Ecumenico
Vaticano II (cf. FR 60, in EV 17/1298), allorché viene ribadita I’'importanza e 1’im-
prescindibilita dell’insegnamento delle discipline filosofiche all’interno del curri-
colo degli studi teologici. Inoltre, dal tono e dall’orizzonte generale entro cui il
documento si muove a proposito delle affermazioni riguardanti Tommaso (come
gia da quanto esposto sinora non ¢ difficile ravvisare), ¢ possibile arguire anche un
riferimento (per quanto indiretto e non esplicito) al «sancto Thoma magistro» di
Optatam totius 16, in EV 1/807.

12 FR 78, in EV 17/1340.

3 FR61,in EV 17/1301.
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I’intento del Magistero era, e continua ad essere, quello di mostrare co-
me san Tommaso sia un autentico modello per quanti ricercano la ve-
rita. Nella sua riflessione, infatti, I’esigenza della ragione e la forza della
fede hanno trovato la sintesi piu alta che il pensiero abbia mai raggiunto,
in quanto egli ha saputo difendere la radicale novita portata dalla
Rivelazione senza mai umiliare il cammino proprio della ragione!4.

Queste parole contengono una chiara traccia a proposito della pro-
spettiva specifica, alla luce della quale 1’enciclica guarda all’ Aquinate:
si tratta della reciproca compenetrazione fra filosofia (intesa, in partico-
lare, nelle sue istanze e nella sua apertura metafisiche) e teologia. In
questo senso, I’intento non ¢ semplicemente quello di richiamare un
corpus dottrinale di indubbio valore speculativo né, men che meno, di
arroccarsi in una semplice difesa apologetica (che, a tratti, potrebbe
anche apparire anacronistica ¢ non adeguatamente fondata) del suo pen-
siero riguardo a determinate tesi filosofiche e/o ad alcuni particolari
argomenti, cui aderire in maniera totalmente acritica e incondizionata.

Si tratta, piuttosto, di vedere nella riflessione del Doctor communis un
momento imprescindibile di armoniosa e feconda sintesi nei rapporti tra
fede e ragione e, al loro interno, tra ricerca filosofica e lavoro teologico, a
partire dal quale «favorire 1’elaborazione di nuove sintesi, capaci di tener
conto di quell’enorme allargamento di orizzonti ormai operato dall’antro-
pologia, dalla storia e dalle scienze, nonché dalla stessa filosofia»!>.

Alla luce delle premesse ora enucleate, si suddivide la presente
esposizione in due parti.

Nella prima, si presenta la prospettiva generale di Fides et ratio a
proposito dei rapporti tra filosofia (con particolare riferimento alla
metafisica) e rivelazione giudaico-cristiana (con una speciale attenzio-
ne al lavoro e alla ricerca teologici). In questo contesto, si nota gia 1’e-
mergere di diversi elementi concernenti il ruolo assunto dalla riflessio-
ne di Tommaso d’Aquino: la presenza di questi rimandi germinali al
Dottore Angelico rende questa prima parte in qualche modo “prope-
deutica” alla seconda.

14 FR 78, in EV 17/1340.
15 TaNzELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 89.
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Nella seconda parte, invece, ci si concentra maggiormente sul contri-
buto specifico che, alla luce delle indicazioni contenute in Fides et ratio,
¢ offerto dalla riflessione filosofico-teologica dell’ Aquinate a proposi-
to della relazione biunivoca che intercorre tra metafisica e percorso
teologico. Non potendo (per ovvie ragioni) esaurire tutte le possibili
piste di riflessione che, anche alla luce del dibattito inerente la ricezio-
ne stessa dell’enciclica, si potrebbero ricavare, ci si soffermera su
alcuni lineamenti fondamentali di riflessione che, a loro volta, costi-
tuiscono altrettanti “sentieri aperti”, alla luce dei quali continuare a
riflettere intorno alla problematica in oggetto al presente studio.

In questo contesto, si cerchera di mostrare come le riflessioni, le
esortazioni e le puntualizzazioni che il Magistero della Chiesa non ha
mai mancato di offrire a proposito di Tommaso quale riferimento fonta-
le e ineludibile circa la virtuosa (e auspicata) circolarita tra fede e ragio-
ne e, quindi, tra la verita come oggetto di rivelazione e la sua ricerca
condotta sul piano dell’indagine squisitamente razionale, si presentino
quanto mai attuali. Detto altrimenti, non ¢ assolutamente fuori luogo
sostenere che, tanto sul piano metodologico, quanto su quello pretta-
mente contenutistico, 1’ingegno poliedrico e costantemente proteso alla
ricerca e alla contemplazione del vero del Doctor Communis continua a
interpellare lo spirito perennemente inquieto ¢ mendicante di senso
dell’vomo contemporaneo, secondo il duplice e sempre attuale dina-
mismo dell’intelletto che interroga la fede (intellectum quaerens
fidem)'® e di quest’ultima che, a sua volta, non cessa di costituire una

16 Sono soprattutto alcuni passaggi agostiniani che, nel corso del tempo, hanno condot-
to alla formulazione sintetica qui proposta. Tra di essi, si consideri il seguente,
divenuto in proposito assai celebre: «E percio mettendo avanti questa grazia che non
viene data secondo un qualche merito, ma produce tutti i buoni meriti, dice: Non
siamo capaci di pensare qualcosa da soli, come venisse proprio da noi stessi, ma la
nostra sufficienza viene da Dio. Facciano attenzione qui e soppesino queste parole
coloro che pensano che da noi proviene I’inizio della fede e da Dio il suo accresci-
mento. Chi infatti non vedrebbe che il pensare precede il credere? Nessuno certo
crede alcunché se prima non ha pensato di doverlo credere. [...] Del resto anche
credere non ¢ altro che pensare assentendo. Infatti non ognuno che pensa crede, dato
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benefica interpellanza per le forze dell’'umana intelligenza (fides quae-
rens intellectum)'’, spingendola costantemente verso il proprio auto-
trascendimento.

Tutto ¢io (come il documento non manca opportunamente e ripetu-
tamente di sottolineare) assume dei connotati ben precisi: € segno tan-
gibile, infatti, di come la fede, lungi dall’«umiliare»!® la ragione nella
sua specificitd e nella legittima autonomia del suo metodo e dei fini
della sua ricerca, al contrario ne stimola il “corretto uso”!® e ne costi-
tuisce a tutti gli effetti una sorta di “potenziamento”?: la fede, infatti,
dischiudendo alla ragione contenuti e orizzonti argomentativi di volta
in volta nuovi e sempre piu profondi, mostra di essere animata da una
fondamentale fiducia nelle capacita speculative della ragione stessa e
nella sua possibilita di attingere (ancorché in maniera incompleta, sen-
za I’indispensabile ausilio della rivelazione) alcuni raggi dell’unica
Verita divina che, secondo le suggestive parole adoperate dal Concilio
Vaticano II, in Cristo, Verbo incarnato, ha deciso di auto-comunicarsi
agli uomini, parlando ad essi come ad amici per manifestare loro tutta

che parecchi pensano proprio per non credere; ma ognuno che crede pensa, pensa
con il credere e crede con il pensare. [...] Allo stesso modo nessuno puo da se
stesso dare inizio o completamento alla fede, ma la nostra sufficienza viene da Dio,
perché la fede, se non é oggetto di pensiero, non é fede; e non siamo capaci di pen-
sare qualcosa da soli, come venisse proprio da noi stessi, ma la nostra sufficienza
viene da Dio» (AGOSTINO D’IPPONA, La predestinazione dei santi, 2,5, in NBA 20:
Grazia e liberta, a cura di A. TRAPE — M. PALMIERI — F. MONTEVERDE, Citta
Nuova, Roma 1987, 229; PL 44, 962- 963, corsivo mio).

17.Cf. ANSELMO D’Ao0sTA, Proslogio, Proemio, in Ip., Monologio e Proslogio, a cura
di I. Sciuto (edizione bilingue latino-italiano), Bompiani, Milano 2002, 306-307.

I8 Cf. FR 16, in EV 17/1208-1211; 78-79, in EV 17/ 1340-1341; 84, in EV 17/1355.

19Cf. FR4,in EV 17/1181-1183.

20 1{luminanti, in proposito, le seguenti parole adoperate dall’enciclica: «E necessario,
dunque, che la ragione del credente abbia una conoscenza naturale, vera e coer-
ente delle cose create, del mondo e dell uomo, che sono anche oggetto della rive-
lazione divina; ancora di piu, essa deve essere in grado di articolare tale conoscen-
za in modo concettuale e argomentativo» (FR 66, in EV 17/1310; corsivo mio).
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la ricchezza del proprio essere, della propria vita e del proprio inson-
dabile mistero, al fine di ammetterli alla piena comunione con sé?!.

2. FILOSOFIA/ METAFISICA E RIVELAZIONE/ TEOLOGIA:
LA PROSPETTIVA GENERALE DI FIDES ET RATIO

Nella prima parte del presente studio, come anticipato, si intendono
mettere in luce quelli che, a buon diritto, si possono considerare gli
elementi che sono alla base di una rinnovata e feconda compenetrazio-
ne tra filosofia/metafisica, da una parte, e rivelazione/ricerca teologi-
ca, dall’altra.

Per comodita di trattazione ed esposizione, questa parte, a sua
volta, si suddivide in due momenti, articolati attorno a due grandi
nuclei tematici: nel primo momento, si espongono i principi-guida che
fondano la compenetrazione e 1’alleanza tra razionalita filosofica e
riflessione teologica; nel secondo, si provano a tracciare i lineamenti
di una dimensione metafisica appropriata allo studio e al lavoro teolo-
gici odierni, sulla base del contesto attuale e dei suoi profondi muta-
menti storico-ambientali e socio-culturali.

2.1. Principi-guida

Questo primo momento, per ragioni sia contenutistiche, sia di coe-
renza ¢ uniformita metodologico-espositive, deve essere introdotto da
una chiarificazione preliminare: essa concerne il significato del termi-
ne “compenetrazione”, utilizzato per sintetizzare efficacemente sia il
punto di vista specifico secondo cui ’enciclica, in virtu del proprio
topico, guarda alla lezione di Tommaso d’Aquino, sia il perno attorno
a cui ruota la presente esposizione e i riferimenti che, al suo interno, si
fanno all’apporto specifico del Dottore Angelico.

21 Cf. ConciLio EcuMEnico Varticano 11, costituzione dogmatica Dei Verbum, n. 2,
in EV 1/873).
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Anzitutto, parlare di “compenetrazione” lascia intendere che il rap-
porto tra indagine filosofica/metafisica e ricerca/studio teologici non
puo essere inquadrato secondo un’ottica di mera giustapposizione con-
sequenziale. Secondo un tale schema interpretativo, infatti, metafisica e
studio teologico verrebbero a configurarsi nei termini di due realta asso-
lutamente estrinseche e reciprocamente estranee che, semplicemente, si
affiancano 1’una accanto all’altra e I’'una dopo I’altra; in altre parole, due
“compartimenti-stagni”, ognuno dei quali procede autonomamente e
separatamente dall’alto, quasi ignorandolo deliberatamente.

Per ragioni alquanto complesse, alle quali in questa sede non si puo
dedicare la pur necessaria attenzione, un tale errore non di rado conti-
nua a ripresentarsi: se non nelle grandi dichiarazioni d’intenti e nelle
programmazioni ufficiali, quanto meno nella mentalita e nelle prassi
concrete che, talora, si riscontrano anche nello svolgimento dello stes-
so curricolo degli studi teologici. In altri termini, non di rado si assiste
a una vera e propria marginalizzazione delle istanze della metafisica in
relazione al suo potenziale contributo in chiave teologica, non proce-
dendo oltre un ossequio puramente formale nei confronti di questa
disciplina, del suo metodo e dei suoi contenuti.

Inoltre parlare di «compenetrazione» significa, altresi, incamminar-
si per una possibile via di soluzione circa 1’errore poc’anzi enunciato.
Detto altrimenti, significa ribadire con forza che tra metafisica, da una
parte, e studio e lavoro teologici, dall’altra, puo e deve esistere un rap-
porto di profonda unione, di strettissima interdipendenza e di recipro-
ca fecondazione. Un rapporto, cio¢, nel quale, pur salvaguardando la
legittima distinzione degli ambiti e delle sfere di competenza, nello
stesso tempo si verifichi un fluido interscambio di principi, concetti,
contenuti, indicazioni di metodo, modelli argomentativi, in modo da
giungere a un’efficace sintesi e a una coerente interpretazione e pre-
sentazione dell’essenza stessa della verita, colta nella sua unicita e
nella sua piena e definitiva manifestazione: il Verbo incarnato, 1’Uo-
mo-Dio Gesu Cristo (cf. Gv 14,6).

E precisamente in questa linea che si muovono alcuni passaggi
assai significativi del documento. In uno di essi, particolarmente inte-
ressante in ordine all’analisi qui proposta, si ricorda con forza che
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e la stessa teologia a chiamare in causa la filosofia. In realta, la teolo-
gia ha sempre avuto e continua ad avere bisogno dell’apporto filosofi-
co. Essendo opera della ragione critica alla luce della fede, il lavoro
teologico presuppone ed esige in tutto il suo indagare una ragione con-
cettualmente e argomentativamente educata e formata. La teologia,
inoltre, ha bisogno della filosofia come interlocutrice per verificare
I’intelligibilita e la verita universale dei suoi asserti. Non a caso
furono filosofie non cristiane ad essere assunte dai Padri della Chiesa
e dai teologi medievali a tale funzione esplicativa®2,

Due sono, dunque, alla luce di queste dichiarazioni, le principali
ragioni che spingono la teologia, nel suo lavoro di mediazione razio-
nale dei contenuti della fede, a ricorrere all’ausilio della ragione
umana e, quindi, della filosofia.

In primo luogo, la natura stessa della teologia in quanto attivita cri-
tica della fede e sulla fede (scientia fidei). In questo senso, come ¢
stato giustamente osservato, la tradizione cristiana ha sempre tenuto
nella massima considerazione il richiamo costante al valore e alle
capacita della ragione.

Questo richiamo conosce, poi, in Tommaso d’Aquino, il vertice
della sua compiuta espressione, sia in ordine all’'uso della razionalita
come forma architettonica immanente all’edificio teologico, sia rispet-
to alla rilevazione dell’intrinseca ragionevolezza dello stesso dato di
fede??. Non a caso, ¢ proprio il Dottore Angelico a dichiarare che, qua-
lora non sia possibile ricorrere all’autorita delle sacre Scritture o,
comunque, a qualsivoglia forma di consenso sul piano religioso per
dirimere delle questioni teologicamente controverse, «& necessario
ricorrere alla ragione naturale, cui tutti sono costretti a piegarsi»?4, pur
nella consapevolezza della sua insufficienza riguardo alle cose di Dio.

22 FR 77, in EV 17/1336 (corsivo originale).

23 Cf. 1. BirF1, «Teologia e filosofia in Tommaso d’Aquino», in RTLu 3(2012), 29.

24 ToMMASO D’AQuINo, C. G. 1, 2; tr. it. La Somma contro i Gentili, a cura di
T. S. Centi, UTET, Torino 1997, 62; cf. anche Ip., Quod!. IV, q. 9, a. 3, resp.
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In secondo luogo, la necessita della teologia di parlare all’'uomo
in quanto tale: in ogni luogo, in ogni tempo e di ogni condizione, onde
adempiere efficacemente alla vocazione universalistica che le Scritture
stesse conferiscono all’annuncio della fede (cf. Mc 16,15-16;
Mt 28,19-20; At 1,8). Illuminante €, in questo senso, il riferimento alle
«filosofie non cristiane» (intendendo, con questa espressione, soprat-
tutto le costruzioni filosofiche dell’antica Grecia) come strumenti di
mediazione ermeneutica del dato rivelato®.

Poco oltre, mettendo in luce la necessita di un’irrefutabile correla-
zione fra il lavoro del teologo e quello del filosofo, il documento pre-
cisa che

se il teologo si rifiutasse di avvalersi della filosofia, rischierebbe di far
filosofia a sua insaputa e di rinchiudersi in strutture di pensiero poco
adatte all’intelligenza della fede. Il filosofo, da parte sua, se escludes-
se ogni contatto con la teologia, si sentirebbe in dovere di impadronir-

23 In verita, questo non ¢ il solo punto nel quale il documento ritorna sulla capitale
importanza assunta, agli albori della teologia cristiana, dall’assunzione di
costruzioni e categorie filosofiche proprie del mondo greco, al fine di strutturare e
comunicare efficacemente la riflessione intorno al dato rivelato. Sullo stesso argo-
mento, si devono considerare almeno altri due passaggi significativi. Anzitutto,
FR 6 (EV 17/1189), laddove si richiama la «vocazione originaria» della filosofia e
il suo compito di formare la cultura: non ¢ difficile cogliere, in queste espressioni,
un richiamo implicito alla dimensione sapienziale che la classicita greca conferiva
alla filosofia e, quindi, al modo con cui quest’ultima era intesa dai tre maggiori
rappresentanti del pensiero classico, ossia Socrate, Platone e Aristotele. Sulla stes-
sa linea di pensiero si muove anche FR 74 (EV 17/1327), allorché si parla di grandi
teologi cristiani (tra i quali ¢ esplicitamente menzionato Tommaso d’Aquino) che
si sono segnalati anche come grandi filosofi e il cui nome merita di essere affianca-
to ai grandi maestri della filosofia antica. Circa I’incontro e il connubio tra rivela-
zione giudaico-cristiana e pensiero filosofico greco, non si dimentichino, inoltre,
le decisive affermazioni contenute nel famoso Discorso tenuto da Benedetto XVI
quale lectio magistralis nell’aula magna dell’Universita di Regensburg (12/09/2006),
in A4S 98(2006)10, 728-739.
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si per conto proprio dei contenuti della fede cristiana, come ¢ avvenu-
to con alcuni filosofi moderni?®.

Interessante € la prospettiva interpretativa racchiusa da queste
espressioni, pur negli inevitabili tono e contesto magisteriali nel quale
sono collocate ed enucleate. Si puo dire che, stando al senso di queste
parole, I’immagine che deve esprimere il rapporto tra filosofia/metafi-
sica e studio/lavoro teologici (oltre a quella, gia citata, delle due ali)
puo essere quella di due mani intrecciate che, nel reciproco intrecciar-
si, si donano scambievolmente forza ed energia, in ragione dell’arduo
compito al quale sono chiamate.

Per quanto attiene, in particolare, 1’apporto specifico della filosofia,
il documento individua ancora in una citazione del Dottore Angelico?’ il
volano che permette di comprenderne adeguatamente il senso: si tratta
di operare un discernimento autentico della verita, perché solo la sua
corretta individuazione puo essere di aiuto alla teologia?®

A questo punto, ¢ possibile compiere il passo decisivo, ossia 1’in-
troduzione esplicita della prospettiva metafisica quale mediazione pri-
vilegiata del discorso teologico: in essa, infatti, il soprasensibile non
viene semplicemente indicato o ipotizzato, ma conosciuto®. Senza una
tale prospettiva, la conoscenza, lo studio e il lavoro teologici sono fru-
strati in partenza nelle proprie finalita e nelle proprie legittime aspira-
zioni, in quanto “condannati” al non-senso allorché si tratti di ricono-
scere 1’identita di Colui che la Rivelazione qualifica come Dio:

E necessaria una filosofia di portata autenticamente metafisica, capace
cio¢ di trascendere i dati empirici per giungere, nella sua ricerca della

26 FR 77, in EV 17/1338.

27 TOMMASO D’ AQUINO, In De Cael., I, lect. 22, n. 228; tr. it. Commento a «Il cielo e
il mondo», a cura di L. PEROTTO — G. BARZAGHI, ESD, Bologna 2022, 343:
«Lo studio della filosofia non ha lo scopo di sapere che cosa abbiano pensato gli
uomini, ma in che modo stia la verita delle cose (qualiter se habeat veritas
rerum)». La citazione ¢ in FR 69, notan. 93, in EV 17/1325, 1021.

28 Cf. FR 69, in EV 17/1315.

29 Cf. TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 91.
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verita, a qualcosa di assoluto, di ultimo, di fondante. E un’esigenza,
questa, implicita sia nella conoscenza a carattere sapienziale che in
quella a carattere analitico; in particolare, ¢ un’esigenza propria della
conoscenza del bene morale, il cui fondamento ultimo € il Bene
sommo, Dio stesso. Non intendo qui parlare della metafisica come di
una scuola specifica o di una particolare corrente storica. Desidero
solo affermare che la realta e la verita trascendono il fattuale e ’em-
pirico, e voglio rivendicare la capacita che I’uomo possiede di cono-
scere questa dimensione trascendente e metafisica in modo vero e
certo, benché imperfetto ed analogico.

Si tratta di un passaggio assai denso, specie ponendosi in un’ottica
contenutistico-interpretativa che guarda a Tommaso come riferimento
fondante.

Oltre al richiamo alla dottrina dell’analogia e al principio della
conoscenza analogica delle realta divine (entrambi centrali sia nella

30 FR 83, in EV 17/1351 (corsivo originale). L’espressione in corsivo potrebbe
apparire, nel contesto odierno, di interpretazione assai ardua: non ¢ semplice, infat-
ti, chiarire che cosa si possa e/o si debba intendere esattamente con filosofia di por-
tata «autenticamente metafisica», visto che, ai nostri giorni, se da una parte si tende
sempre piu a confinare nell’assoluta insignificanza questa disciplina filosofica, dal-
I’altra parte, ove si opera a favore di una sua ripresa, si assiste al proliferare di
diverse proposte metafisiche. Un’indicazione che puo rappresentare una possibile
via di uscita da questa sorta di impasse concettuale ¢ certamente la precisazione,
che il documento opera, dell’accezione secondo cui viene adoperato il termine
«metafisica», ossia in senso ontologico (= affermare 1’esistenza di una realta
oltremondana) e meta-empirico. Si tratta di un’accezione che, evidentemente, risul-
ta debitrice del punto di vista di Tommaso riguardo alla filosofia in generale (e alla
metafisica in particolare) quale strumento docile al servizio della sacra doctrina
(cf. ToMMASO D’AQUINO, S. Th., 1, q. 1, a. 5, ad 2). Di conseguenza, si tratta anche
di un’accezione funzionale alla stessa mediazione razionale del messaggio rivelato.
Alla luce della summenzionata indicazione fornita dal documento stesso, 1’espres-
sione in questione puod essere ulteriormente precisata. Una filosofia di portata
«autenticamente metafisica» che possa fungere da adeguato strumento di media-
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riflessione metafisica che teologica dell’ Aquinate)?!, particolare rilie-
vo assume la fiducia — che I’enciclica ribadisce a piu riprese — nelle
capacita della ragione umana di intraprendere un itinerario di cono-
scenza di tipo meta-fisico (ossia, che vada oltre cio che ¢ fisico e sen-
sibile) e, quindi, di giungere a una conoscenza naturale delle realta
sovrasensibili e, in particolare, dell’esistenza di Dio. Ora, quest’affer-
mazione di fiducia nelle capacita metafisiche della ragione suppone
sullo sfondo il principio tomista della convenienza morale della rivela-

zione speculativa all’interno della teologia cristiana deve, anzitutto, configurarsi
nei termini di una metafisica trascendentista e non immanentista, ossia deve cer-
care la spiegazione ultima della totalita del reale in un principio che trascenda
I’orizzonte dell’esperienza empirico-fattuale e non resti confinato al suo interno.
Inoltre, essa deve presentarsi come meta-fisica precisamente secondo il senso nom-
inale di questo termine: non ¢ sufficiente, infatti, individuare un principio trascen-
dente, se poi non ¢ presente una riflessione positiva sulla stessa trascendenza del
principio: solo una riflessione di questo tipo, infatti, puo sviluppare un linguaggio
idoneo e mettere a punto categorie universali e sufficientemente aperte, tali da
risultare idonee a esprimere con sufficiente chiarezza e precisione le grandi verita
della Rivelazione. Infine, essa deve presupporre una dinamica di tipo partecipativo
tra la realta e il primo principio, laddove quest’ultimo funge da exemplar delle
realta finite e, inoltre, deve essere di tipo personale e non impersonale. Per ulteriori
chiarificazioni circa le precisazioni qui fornite, cf. E. BERTI, Introduzione alla
metafisica, UTET, Torino 1993, 18-27; B. MONDIN, «Teologiay», in DISF, 2 voll.,
Citta Nuova, Roma 2002, 11, 1382-1383.

31 Cf. ToMMASO D’AQUINO, In I Sent., d. 19, q. 5,a. 2, ad 1; d. 22, q. 1, a. 3, ad 2;
d. 35, q. 1, a. 4, sol.; Ip., De Veritate, q. 2, a. 11, resp.; ID., De Potentia, q. 4, a. 1;
q.7,a. 7;Ip., C. G, 1, cc. 32-34; Ip., S. Th., 1, q. 13, a 5, resp; a. 6, resp.; a. 10,
resp.; q. 16, a. 6, resp; q. 93, a. 1, ad 3; S. Th., I-1I, q. 20, a. 3, ad 3; q. 88, a. 1,
resp. Per quanto concerne la dottrina dell’analogia nella riflessione di Tommaso,
sterminata ¢ la produzione bibliografica al riguardo. Si richiamano qui gli studi
principali: G. P. KLUBERTANZ, St. Thomas Aquinas on analogy: a textual analysis
and systematic synthesis, Loyola University Press, Chicago 1960; B. MONTAGNES,
La doctrine de I’analogie de [’étre d’aprés Saint Thomas D’Aquin, Publications
universitaires, Paris 1963; S. VANNI RoOVIGHI, Elementi di filosofia, vol. 2:
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zione soprannaturale®?, la cui presenza e influenza sono state presso-
ché decisive, specie all’interno della riflessione teologica che, a partire
dalle affermazioni del Vaticano I, giunge almeno fino al Vaticano I133.
In base a tale principio, ¢ lecito concludere che le capacita metafisi-
che della ragione, qui richiamata dall’enciclica, sono qualcosa di «stori-
camente in atto», nonostante la ferita del peccato originale: grazie a que-
ste capacita, la ragione ¢ stata ed ¢ realmente in grado di compiere I’itine-
rario conoscitivo dal sensibile al soprasensibile e di esprimerlo in diverse
prospettive filosofiche, nonostante la presenza di limitazioni e oscurita

Metafisica, La Scuola, Brescia 1964, 17-20; S. RAMIREZ, De analogia, Instituto de
Filosofia Luis Vives, Madrid 1970; C. FABRO, «Analogy», in N. THULSTRUP —
M. M. THULSTRUP (edd.), Theological Concepts in Kierkegaard (Bibliotheca
Kierkegaardiana, 5), C. A. Reitzel, Copenaghen 1980, 96-98; ID., La nozione meta-
fisica di partecipazione secondo S. Tommaso d’Aquino, in Opere complete 3,
EDIVI, Segni (RM) 2005, 75-79; Ip., Partecipazione e causalita secondo
S. Tommaso d’Aquino, in Opere complete 19, EDIVI, Segni (RM) 2010, 201-225;
G. BARzAGHI, «Materia e forma. Senso metafisico ed espansioni analogiche del-
I’ilemorfismo in San Tommaso d’Aquino», in Divus Thomas 96(1993)3, 11-13,
nota n. 4; V. MELCHIORRE, La via analogica, Vita e Pensiero, Milano 1996;
B. MONDIN, «Analogia», in ID., Dizionario enciclopedico del pensiero di San Tom-
maso d’Aquino, ESD, Bologna 2000, 33-37; ID., «Tommaso d’Aquino», in DISF,
II, 2135-2137; J. F. WippEL, The Metaphysical Thought of Thomas Aquinas,
The Catholic University of America Press, Washington D. C. 2000, 73-93.

32 Cf. ToMMASO D’AQUINO, In I Sent., prol., a. 1; Ip., In Boet. De Trin., q. 3, a. 1,
resp.; ID., De Veritate, q. 14, a. 10, sol.; Ip., C.G., I, cc. 4-5;Ip., S. Th., I, q. 1. a. 1,
resp.; S. Th., 1I-11, q. 2, aa. 3-4.

33 Per una discussione sintetica della riflessione magisteriale intorno al principio
tomista della convenienza morale della Rivelazione a partire dalla costituzione
dogmatica Dei Filius del Vaticano I e fino alle affermazioni contenute nel
Vaticano II, si veda TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 94. Per un
inquadramento storico-teologico piu globale della problematica in esame all’inter-
no del Magistero della Chiesa, dal Vaticano I fino alle affermazioni di FR, si
rimanda all’ottimo studio di MANTOVANI, «La dove osa la ragione», 59-84. Infine,
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strutturali dovute all’influsso del peccato di origine e alla permanenza
della concupiscenza verso beni limitati e finiti*.

Inoltre affermare 1’attualita delle capacita metafisiche della ragione
umana permette di annoverare, tra i contenuti adeguati della conoscen-
za naturale del sovrasensibile, elementi sui quali, poi, la Rivelazione ¢
certamente latrice di luce ulteriore e decisiva e che Tommaso non
manca di porre nel dovuto risalto: si tratta, in particolare, del problema
di Dio, della sua nozione e della sua esistenza®, fino a giungere all’af-
fermazione (presente esplicitamente anche in FR) della creazione
come prima tappa della Rivelazione stessa®.

Poco oltre, il documento fornisce ulteriori chiarificazioni circa la
dimensione metafisica che deve qualificare il percorso teologico:

Una grande sfida che ci aspetta al termine di questo millennio ¢ quella
di saper compiere il passaggio, tanto necessario quanto urgente, dal
fenomeno al fondamento. Non ¢ possibile fermarsi alla sola esperien-
za; anche quando questa esprime e rende manifesta 1’interiorita del-
I’'uomo e la sua spiritualita, ¢ necessario che la riflessione speculativa
raggiunga la sostanza spirituale e il fondamento che la sorregge. [...].
La metafisica, pertanto, si pone come mediazione privilegiata nella
ricerca teologica. Una teologia priva dell’orizzonte metafisico non
riuscirebbe ad approdare oltre 1’analisi dell’esperienza religiosa e non
permetterebbe all’intellectus fidei di esprimere con coerenza il valore
universale e trascendente della verita rivelata®’.

Anche a proposito di queste espressioni giovano un paio di puntua-
lizzazioni.

per un approfondimento pit ampio del principio in questione nel contesto della
dottrina cattolica in generale, con particolare attenzione alle diverse sfumature che
esso riceve nel pensiero di Tommaso, si veda C. MOREROD, «Foi et raison dans la
connaissance que nous avons de Dieu», in Nova et Vetera 73 (1998), 113-137.

34 Cf. TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ration, 94.

35 Cf. TOMMASO D’AQUINO, S. Th., I, q. 2; q. 12, a. 12, resp.

36 Cf. FR 19, in EV 17/1215.

37 FR, 83,in EV 17/1352-1353.
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Anzitutto, si esplicita meglio il senso in cui il documento intende il
termine «metafisica» e, conseguentemente, il problema dell’istanza
metafisica nello studio, nel lavoro e nella ricerca teologici: si tratta di
compiere un passaggio dal fenomeno (inteso qui come cid che si
manifesta) al fondamento (inteso come cio che non ¢ immediatamente
manifesto, ma, proprio in quanto tale, costituisce il nucleo veritativo
di cio che ¢ manifesto e lo spiega). In altri termini, si tratta di porsi
alla ricerca del fondamento ultimo o, il che ¢ lo stesso, dell’unica
Verita assoluta ed eterna, che proprio Tommaso non esista a identifica-
re con Dio: sul piano metafisico Egli, in quanto ipsum esse per se
subsistens®, ¢ il fondamento ultimo dell’esistente (ossia, causa prima
e fine ultimo degli enti finiti)*%; su quello teologico, in quanto rivelan-
tesi, ¢ il soggetto/oggetto della sacra Doctrina®.

Inoltre il documento sembra auspicare un principio-guida che spie-
ghi e orienti la mutua e reciproca relazione fra metafisica e rivelazio-
ne/teologia: tale principio (mutuando la terminologia dall’indagine
fisica) puo essere esplicitato nei termini dei cosiddetti vasi comuni-
canti, laddove ¢ possibile realizzare una circolare e virtuosa alleanza
tra metafisica e riflessione teologica muovendosi fluidamente tra 1’'una
e laltra.

In questo senso, la posizione dell’enciclica — ai nostri giorni quanto
mai attuale e urgente da riproporre — sembra decisamente chiara: non ¢
possibile un autentico /ogos su Dio rinunciando, aprioristicamente e
quasi pregiudizialmente, all’apporto di un retto /ogos umano, ossia al

38 Cf. ToMMASO D’AQUINO, De ente, c. 4, n. 27; Ip., In Johan, prol., n. 5; Ib.,
Inll Sent.,d. 1,q.1,a. 1,s0l,; Ip., C. G, L, c. 22; C. G, 11, c. 52.

39 Qltre ai riferimenti nella nota precedente, che contengono importanti sottolineature
circa questo aspetto della concezione metafisica che Tommaso ha di Dio, si con-
siderino anche i seguenti, decisivi in ordine alla medesima concezione: TOMMASO
D’AQUINO, In II Sent., d. 1, q. 1, a. 4; De Veritate, q. 21, a. 5, resp.; ID.,
De Potentia, q. 3, a. 7; Ip., C. G, 11, ¢. 55; C. G., 111, cc. 67, 69-70; Ip., S. Th., |,
q. 105, a. 5, resp.; S. Th., I-1I, prol.; q. 66, a. 5, ad 1.

40 Cf. ToMMASO D’ AQUINO, In I Sent., prol.; a. 4; Ip., In Boet. De Trin., q. 5, a. 4; Ip.,
S.Th.,1,q.1,a.3,ad 1; a. 7, resp.
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contributo di un’adeguata proposta metafisica*!. Di qui una conse-
guenza decisiva: se si registra, almeno in determinati ambiti, una certa
crisi dello studio, dell’approfondimento e della ricerca autenticamente
teologici (con tutte le conseguenti derive del caso), cio si deve anche
(benché non solo) a una lunga e previa crisi della metafisica, sua me-
diazione privilegiata. Come lucidamente osserva Marcello Bordoni,

la carenza dell’istanza metafisica sembra generare oggi nuove forme
di razionalismo, dovute, piu che a un’eccessiva fiducia nella ragione,
all’assunzione acritica di affermazioni derivanti dalle mode di un pen-
siero privato dell’autentica luce di Verita ricercata ed espressa dalla
ragione, quand’essa si fonda sul principio dell’opinione pubblica
largamente condivisa ¢ “artificiosamente orientata”. All’opposto tende
a diffondersi, in ambito ecclesiale, una tendenza fideistica dovuta a
un’erronea interpretazione del principio egemonico della Scrittura che
Giovanni Paolo II ha denominato biblicismo e che tende a fare della
lettura della Scrittura o della sua esegesi [’unico punto di riferimento
veritativo [...], vanificando la dottrina conciliare della Dei Verbum®2.

Da queste espressioni si evince, con limpida chiarezza, la ragione a
sostegno della necessita di reimpostare il rapporto tra metafisica e teo-
logia nei termini di rinnovata e feconda compenetrazione: uno studio,
una ricerca ¢ un lavoro teologici che fossero privi di un’adeguata e
retta istanza metafisica smarrirebbero, di fatto, quei beni-valori uni-
versali e trascendenti che rendono il dato rivelato una luce in grado di
raggiungere e illuminare ogni uomo, nella propria, specifica condizio-
ne, predisponendolo a un incontro sincero e profondo con la pienezza
della Verita (cio¢, con Dio stesso).

Dr’altro canto, sembra che lo stesso /ogos umano, rettamente inteso
e orientato, presupponga un riferimento al logos della Rivelazione: ¢
quanto I’enciclica lascia intendere nella sostanza (non alla lettera!),
sottolineando che «per farsi comprendere dai pagani, i primi cristiani

41 Si vedano, in proposito, le precisazioni contenute alla nota n. 28.
42 M. Borponi, «Editoriale», in PATH 5(2006), 264.
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non potevano nei loro discorsi rinviare soltanto “a Mos¢ e ai profeti”;
dovevano anche far leva sulla conoscenza naturale di Dio e sulla voce
della coscienza morale di ogni uomo»*,

Anche in questo caso, secondo una linea di continuita con il Ma-
gistero precedente, 1’enciclica mette in chiaro un punto fermo: non si
tratta di passare sotto silenzio o, addirittura, negare 1’esistenza di una
possibile dialettica fra I’istanza metafisica (o filosofica in generale) e
quella rigorosamente rivelata/teologica; si tratta, piuttosto, di ricono-
scere che entrambe sono portatrici di elementi che, a partire da un
orizzonte comune, possono coesistere e contribuire fruttuosamente
alla costruzione di un unico itinerario speculativo, in grado di conver-
gere verso il mistero:

La teologia riceve nuovamente la consegna di muoversi lungo la filosofia
dell’essere, impiegando il costruttivo ricorso all’analogia. La filosofia
dell’essere consente infatti di comporre la tensione nell’immagine di un
Dio conoscibile ma non interamente detto, di una verita affermata ma
non esaurita, perché filosofia mantenuta radicalmente aperta dalla ric-
chezza del reale e dalla trascendenza dello spirito umano**,

Anche a questo proposito, ancora una volta, si rivela fecondo il
riferimento alla riflessione dell’ Aquinate. Se ¢ vero, infatti, che, tanto
nell’istanza metafisica quanto in quella rivelata/teologica, ¢ possibile
cogliere elementi in grado di tracciare un’unica direzione di indagine,
¢ altrettanto vero che questa “direzione maestra” (se ¢ lecito chiamarla
in questo modo) puo essere ravvisata seguendo la lezione di Tommaso
a proposito della triplice via affirmationis, negationis et eminentiae,
da egli proposta riguardo alla possibilita della nominazione di Dio:

Noi possiamo nominare una cosa a seconda della conoscenza intellet-
tuale che ne abbiamo. Ora, si ¢ gia dimostrato che Dio non puo essere
visto da noi in questa vita nella sua essenza, ma che € da noi conosciuto

43 FR 36, in EV 17/12438.
44 TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 92.
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mediante le creature per via di causalita, di eminenza e di rimozione.
Conseguentemente pud essere nominato da noi [con termini desunti]
dalle creature; non perd in maniera tale che il nome, da cui ¢ indicato,
esprima 1’essenza di Dio quale essa ¢, cosi come il termine uomo
esprime nel suo significato proprio la natura dell’'uomo [quale essa ¢];
[...] perché la sua essenza ¢ al di sopra di tutto cio che noi possiamo
concepire o esprimere a parole®.

Stando al senso delle espressioni di Tommaso, il momento dell’af-
fermazione-negazione puo essere inteso come quello propriamente
conoscitivo-distinguente, nel quale, da una parte, fondare 1’esigenza
della conoscibilita naturale di Dio e, dall’altra, la sua alterita rispetto
all’'uomo*®; quello dell’eminenza, invece, puod essere ben inteso come
il dominio dell’«eccedenza salvifica della Rivelazione rispetto alle
aspettative umane, garanzia di un /ogos su Dio donato, che esca dalle
barriere di un orizzonte ermeneutico e antropologico chiuso»*’. Cosi
inteso, il momento dell’eminenza acquisisce un’importanza decisiva,
poiché viene a coniugare e integrare, all’interno dell’unico discorso su
Dio, una dimensione maggiormente “apofatica” — consistente in una
sorta di consapevolezza della propria ignoranza riguardo al mistero di
Dio o, meglio, del carattere perennemente sfuggente di tale mistero
rispetto alle effettive capacita di comprensione dell’uomo — con una
dimensione piu propriamente dossologica, che amplia lo stesso oriz-
zonte dell’analogia™.

L’esistenza e la positiva assunzione, in termini metafisici, di una
via eminentiae ¢ cio che, stando alle indicazioni globali dell’enciclica,
permetterebbe, di fatto, alla razionalitd umana di non chiudersi di
fronte alla sapienza folle della Croce, ma, al contrario, da essa coadiu-
vata e corroborata, di «aprirsi ad accogliere [...] la genuina critica a
quanti si illudono di possedere la verita, imbrigliandola nelle secche di

45 ToMMASO D’AQUINO, S. Th., 1, q. 13, a. 1, resp. e ad 1.
46 Cf. TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 92.
47 TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ratio», 92.

48 Cf. TANZELLA-NITTI, «L’enciclica Fides et ration, p. 93.
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un loro sistema. Il rapporto fede e filosofia trova nella predicazione di
Cristo crocifisso e risorto lo scoglio contro il quale puo naufragare, ma
oltre il quale puo sfociare nell’oceano sconfinato della verita»®;
in questo modo, la follia della Croce diventa, paradossalmente, 1’ humus
fecondo nel quale, sempre nel rispetto della legittima autonomia,
diviene possibile porre i germi di un rinnovato incontro tra istanze
filosofiche/metafisiche e esigenze rivelate/teologiche.

Risulta possibile, a questo punto, formulare i principi-guida che stan-
no a fondamento della presente proposta di rilettura dei rapporti fra
metafisica e studio teologico. Essi si possono racchiudere in tre enuncia-
ti fondamentali>®: (1) la ricerca e il desiderio della verita, quali dimen-
sioni costitutive della persona umana; (2) il connubio fra ricerca della
verita ed esistenza personale; (3) la necessita di riconciliazione, in ambi-
to teologico, tra riflessione razionale e rivelazione soprannaturale.

2.1.1. La ricerca e il desiderio della verita, dimensioni costitutive
della persona umana

Si tratta di un aspetto che 1’enciclica non manca di sottolineare sin
dalle sue primissime battute, allorché, ricalcando un dato filosofico
acquisito, definisce I’uomo nei termini di un mendicante di verita:

Si puo definire, dunque, I’'uvomo come colui che cerca la verita. [...].
La sete di verita ¢ talmente radicata nel cuore dell’uomo che il dover-
ne prescindere comprometterebbe 1’esistenza. E sufficiente, insomma,
osservare la vita di tutti i giorni per costatare come ciascuno di noi
porti in sé I’assillo di alcune domande essenziali ed insieme custodisca
nel proprio animo almeno 1’abbozzo delle relative risposte. [...] Quan-
to alle verita filosofiche, occorre precisare che esse non si limitano
alle sole dottrine, talvolta effimere, dei filosofi di professione. Ogni

49 FR 23,1in EV 17/1224.
30 Cf. R. FISICHELLA, «Metafisica e Rivelazione. La prospettiva di Fides et Ratioy, in
PATH 5(2006), 271-280.
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uomo, come gia ho detto, ¢ in certo qual modo un filosofo e possiede
proprie concezioni filosofiche con le quali orienta la sua vita. In un
modo o in un altro, egli si forma una visione globale e una risposta sul
senso della propria esistenza: in tale luce egli interpreta la propria
vicenda personale e regola il suo comportamento®!.

La questione della verita, dunque, non puo essere rilegata a un ruolo
marginale all’interno della vita umana; al contrario, essa si presenta come
I’elemento fondamentale, fondante e inoppugnabile che investe ’intera
ricerca di senso, della quale 1’esistenza umana ¢ impregnata nella sua
globalita, tanto a livello comunitario, quanto a livello individuale.

Ora, proprio la necessita di giungere al possesso e alla contempla-
zione della verita stabilisce un’istanza comune sia alla ragione che alla
fede: quella, cio¢, di tendere alla pienezza dell’unica verita, a partire,
rispettivamente, dalla propria natura, dal proprio ordine, dalla propria
competenza e dalle rispettive potenzialita.

Tutto cid costituisce un ambizioso programma filosofico e, in parti-
colare, metafisico, che si traduce in un impegno altamente responsabi-
lizzante sia per I’indagine razionale stricte dicta (ratio), che per I’in-
telligenza teologica. Da un tale impegno scaturiscono, a rigore, alme-
no un paio di conseguenze significative che giova qui rimarcare.

SUFR 28-30, in EV 17/1234.1236.1238. Anche Papa Francesco, seguendo le orme del
suo predecessore, si esprime in maniera analoga nella costituzione apostolica
Veritatis Gaudium (29/01/2018) (d’ora in poi VG) allorché, in apertura, afferma:
«La gioia della verita (Veritatis gaudium) esprime il desiderio struggente che rende
inquieto il cuore di ogni uomo fin quando non incontra, non abita e non condivide
con tutti la Luce di Dio. La verita, infatti, non ¢ un’idea astratta, ma ¢ Gesu, il Verbo
di Dio [...]. Nell’incontro con Lui, il Vivente (cf. Ap 1,18) e il Primogenito tra molti
fratelli (cf. Rm 8,29), il cuore dell’uomo sperimenta gia sin d’ora, nel chiaroscuro
della storia, la luce e la festa senza piu tramonto dell’unione con Dio e dell’unita coi
fratelli e le sorelle nella casa comune del creato di cui godra senza fine nella piena
comunione con Dio» (VG 1, in AAS 110(2018)1, 1; tr. it. dal sito ufficiale della
S. Sede: https://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2018/01/-
29/0083/00155 . html#italia [accesso: 06 gennaio 2025]).
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a) In primo luogo, alla razionalita filosofica si chiede uno sforzo di
auto-trascendimento che, nello specifico, assume anche la forma di un
umile riconoscimento della propria incapacita strutturale di attingere
alla pienezza della verita, a partire unicamente da sé stessa e con le
sole proprie forze. E innegabile, infatti, che la ragione umana, per sua
stessa natura e per propria capacita, sia in grado di tendere alla ricerca
della verita; di conseguenza, la ricerca filosofica, che da essa scaturi-
sce, non puo farne a meno, pena la sua condanna a una frustrante man-
canza di senso.

Senza perdere di vista e, anzi, nel pieno riconoscimento di questa
intrinseca positivita del dato naturale concernente la razionalita uma-
na, I’enciclica, tuttavia, non cessa di ricordare che la ragione umana
resta comunque ferita e indebolita dal peccato’?; per questa ragione,
nessuna proposta filosofica puo avere la pretesa di presentarsi come
definitivamente metafisica (almeno, secondo il senso etimologico-teo-
retico di questo termine): vale a dire, esaurire la totalita della verita o
porsi quale spiegazione pienamente ultimativa del senso dell’essere e
del mondo, nonché del mistero dell’uomo e del suo rapporto con Dio.

A questo proposito, non a caso, uno dei pericoli da cui mette costan-
temente in guardia ¢ proprio quello di ripiegare su una ricerca filosofica
che si potrebbe definire minimalista, ossia che preferisce accontentarsi
di una verita parcellizzata i cui frammenti, poi, vengono ideologicamen-
te scambiati e assolutizzati come se fossero I’intera verita, senza mini-
mamente preoccuparsi delle conseguenze, spesso devastanti, di una tale
operazione>. Risulta, dunque, evidente come, in una prospettiva di que-
sto tipo, non possa esservi alcun posto per un afflato di tipo metafisico.

Se, dunque, la ragione umana, nonostante la sua intrinseca e inne-
gabile positivita, ¢ incapace di attingere da sola alla pienezza dell’es-
sere e della verita e, quindi, di salvaguardare un orizzonte definitiva-
mente metafisico, ¢ necessario che essa si apra all’accoglienza di
un’altra compagna di viaggio che, senza frustrarne le aspirazioni né
metterne in ombra le capacita, le dischiuda orizzonti nuovi e insperati,
offrendole sia una proposta contenutistica, sia una pienezza di senso

52.Cf. FR 51, in EV 17/1280.
53 Cf. FR 46, in EV 17/1269.
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verso le quali la ragione riuscirebbe con difficolta e (forse) non senza
errori e/o tentennamenti ad elevarsi®. Per usare le parole, assai calzan-
ti, di Rino Fisichella, a questo riguardo si puo affermare che,

se la fede costituisce una reale provocazione per la ragione, non si pud
dimenticare, comunque, che la ragione permane sempre come una
perenne provocazione per la fede stessa. Insomma, la ragione che
accoglie liberamente ’aiuto della fede che le permette di andare oltre
la ferita del peccato non cessa di essere ragione ¢ di permanere con la
sua carica di forza speculativa®.

b) In secondo luogo, appurata I’incapacita della ragione umana di
attingere con le sole proprie forze la pienezza della verita, si chiede sia
all’indagine filosofica che all’intelligenza teologica 1’accettazione di
un percorso di graduale ascesa alla verita stessa: ovvero, di una cono-
scenza che, per piccoli passi, permetta di elevarsi progressivamente
fino a giungere alla contemplazione amorosa della verita stessa. In
questo senso, illuminanti restano le parole di san Gregorio Magno:
«Chi infatti non ama la verita, in nessun modo puo conoscerla»®.

54 Anche questa indicazione, del resto, & nella linea di pensiero dell’ Aquinate: cf. al riguar-
do, in particolare, TOMMASO D’ AQUINO, In Boet. De Trin., q. 3, a. 1, resp; Ip.,, C. G., 1, c.
4. Giova, a questo proposito, richiamare alcune osservazioni del card. Ratzinger/Bene-
detto X V1, il quale, con grande acume intellettuale, cosi si esprime: «Di fronte all’attuale
crisi della ragione questa essenziale natura ragionevole della fede deve tornare a splen-
dere con chiarezza. La fede salva la ragione, proprio perché ’abbraccia in tutta la sua
ampiezza e profondita e la protegge contro i tentativi di ridurla semplicemente a cio che
puo essere verificato sperimentalmente. I1 Mistero non si pone come nemico della
ragione; al contrario, esso salva e difende I’intima razionalita dell’essere e dell’uomo»
(J. RATZINGER, «ltinerari di fede tra i rivolgimenti del tempo presente», in ID., Svolta per
I’Europa? Chiesa e modernita nell’Europa dei rivolgimenti, Paoline, Milano 1991, 85).

55 FISICHELLA, «Metafisica e Rivelazione», 275. Sul medesimo tema, cf. anche
A. MOLINARO, «La metafisica ¢ la fedew, 111.

56 GREGORIO MAGNO, Omelie sui Vangeli, 14, 3, in Ip., Omelie sui Vangeli. Regola
pastorale, a cura di G. CRemascioLl, UTET — De Agostini, Novara 2013, 275;
PL LXXVI, 1129.
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Se, dunque, la ragione, nel suo procedimento di analisi e di ricerca,
ha bisogno di auto-trascendersi per accogliere in sé la luce che viene
dalla fede, ne deriva che il teologo e, in generale, chi si cimenta con il
lavoro teologico deve essere un metafisico nella fede e a partire dalla
fede. Come ha scritto lucidamente e suggestivamente Von Balthasar,

la parola di Dio si deve iscrivere nella parola dell’essere, la parola del-
I’essere nelle parole delle essenze che vengono scambiate intelligibil-
mente tra enti esistenti. In tal modo le differenze come tali diventano
obbedienzialmente disponibili per la rivelazione di Dio. Essendo la
differenza massima (tra Dio e 1’essere dell’ente) niente altro che
I’oscillazione tra il donatore e il dono, le differenze sono il punto dove
il dono significa un essere donati e ricevuti. Da parte del donatore.
Nulla di sostanziale e sussistente, dunque, ma la pienezza irradiante
dell’essere di Dio nello stato di donazione in mano ai donati’.

Lo studio e la ricerca teologici, dunque, devono essere si animati dal-
I’amore per I’essere, ma anche dalla convinzione che un tale amore non
potra mai essere spiegato da alcuna scienza particolare, ma trova la sua
ragione ultima soltanto nell’amore puramente gratuito, sommamente
libero e assolutamente oblativo di un Dio personale a cui si ¢ chiamati a
rispondere con altrettanta, benché limitata, liberta personale’®,

2.1.2. 1l connubio fra ricerca della verita ed esistenza personale

La questione della verita potrebbe, in ogni caso, essere soggetta a un
grave fraintendimento interpretativo: quello, cio¢, di credere che 'uomo
sia chiamato a interessarsi della verita e della sua ricerca semplicemente
in astratto, senza alcuna attinenza sia con la sua situazione storica con-
creta che, soprattutto, con le sue esigenze vitali e quotidiane.

Al fine di fugare immediatamente un equivoco di questa portata,
FR contiene due indicazioni estremamente preziose.

5TH. U. VoN BALTHASAR, Gloria. Una estetica teologica, vol. 5: Nello spazio della
metafisica. L’epoca moderna, Jaca Book, Milano 1978, 564.

58 Cf. VON BALTHASAR, Gloria. Una estetica teologica, vol. 5: Nello spazio della
metafisica, 579-580.
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Innanzitutto 1’enciclica pone in risalto 1’esigenza di ricercare non
solo una verita piena e universale, ma anche una verita esistenziale, che
appaghi, cioe, non soltanto ’intelletto o i costumi, ma in grado di rende-
re ragione del senso complessivo dell’esistenza umana, aprendola su un
crinale in cui tale senso giunga al pieno compimento di sé: «L'uomo,
per natura, ricerca la verita. Questa ricerca non ¢ destinata solo alla con-
quista di verita parziali, fattuali o scientifiche; egli non cerca soltanto il
vero bene per ognuna delle sue decisioni. La sua ricerca tende verso una
verita ulteriore che sia in grado di spiegare il senso della vita; € percio
una ricerca che non puo trovare esito se non nell’assoluto»®.

Inoltre ’enciclica ribadisce che la ricerca della verita non puo
disperdersi nelle “nebulose” delle ipotesi contrastanti: ¢’¢ bisogno,
invece, di giungere a una veritd fondamentale e fondante, universal-
mente ¢ necessariamente valida, che non soltanto rappresenti un punto
fermo nella ricerca, ma in cui sia possibile anche radicare il senso
della stessa esistenza personale individuale: «Le ipotesi possono affa-
scinare, ma non soddisfano. Viene per tutti il momento in cui, lo si
ammetta o no, si ha bisogno di ancorare la propria esistenza ad una
verita riconosciuta come definitiva, che dia certezza non piu sottopo-
sta al dubbio»®0.

Alla luce di queste indicazioni, risulta maggiormente chiaro il se-
condo principio-guida su cui riposa la compenetrazione fra filoso-
fia/metafisica e studio/ricerca teologici: la verita, di cui I’'uomo si po-
ne alla ricerca e della cui ricerca egli dovrebbe fare il programma della
sua stessa vita, deve essere necessariamente ricondotta all’esistenza
personale, nella concretezza del suo vissuto.

Diversamente detto, si tratta di assumere, in ambito metafisico,
quelle che, con espressione suggestiva, si potrebbero definire le esi-
genze della carne, del sangue, del cuore e della vita: ogni ricerca della
verita, sia che si svolga in sede puramente teoretica, sia nel contesto di
una ratio fide illuminata; sia essa perseguita dall’'uomo comune della
strada, sia dall’insigne uomo di scienza e/o di cultura. In ogni caso,
essa sgorga dall’esigenza che uomini concreti hanno di rispondere a

59 FR 33, in EV 17/1243.
60 FR 27, in EV 17/1232.
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domande di senso che li assillano nei propri cuori e nelle proprie
menti e che provengono dalle diverse vicissitudini con le quali si
incontrano e si confrontano nel quotidiano.

Di qui la pericolosita, secondo la prospettiva seguita dall’enciclica,
di una scissione fra ricerca della verita ed esistenza personale, con il ri-
schio di cancellare la verita dell’essere quale fondamento incontroverti-
bile della stessa dignita e dell’autentica liberta della persona umana®!.

2.1.3. Riconciliazione tra riflessione razionale e Rivelazione sopran-
naturale in teologia

Nella tradizione biblica cristiana esiste una categoria che ricorre con
una certa frequenza, anche perché fondamentale per la comprensione
del vangelo stesso: si tratta della categoria della «riconciliazioney.
Anche Paolo vi fa abbondantemente ricorso, allorché si tratta di illu-
strare gli effetti dell’opera della redenzione attuatasi nel sacrificio
redentivo di Cristo (cf. 2Cor 5,8.20; Ef 2,14-18). Specie in ottica pao-
lina, essa suggerisce 1’idea di una vera e propria nuova creazione: un
nuovo ordine delle cose, all’interno del quale ristabilire I’armonia ori-
ginaria distrutta dalla disobbedienza del peccato, determinando il crol-
lo di ogni barriera e I’abbattimento di ogni steccato in vista del ristabi-
limento dell’unita e della concordia®.

Questo scenario non ¢ lontano da cio che ¢ doveroso auspicare e per
cui ¢ necessario adoperarsi, oggigiorno piu che mai, nei rapporti tra fede
e ragione e, quindi, tra razionalita filosofica/metafisica e intelligenza
critica della fede, dopo la dolorosa e mai del tutto ricomposta se-
parazione maturata, secondo I’enciclica, all’alba della modernita‘3. Lo
sforzo di riconciliazione, in questo senso, si configura come un’urgen-

1 Cf. FR 90, in EV 17/1366.

62 Cf. FISICHELLA, «Metafisica e Rivelazione», 279-280.

63 Cf. FR 45, in EV 17/1266. A questo riguardo, particolarmente significativo risulta
I’effetto determinato dalla pubblicazione delle Disputationes Metaphysicae
di Francisco Sudrez (1597), al quale il documento stesso contiene un riferimento
(cf. FR 62, in EV 17/1303). Si tratta di un’opera determinante non solo ai fini della
trasformazione della metafisica da strumento a servizio della sacra doctrina (come
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za quanto mai inderogabile: troppe volte, infatti, si ¢ assistito a una
controproducente radicalizzazione delle posizioni (ora in senso fidei-
stico, ora, e piutl spesso, in senso razionalistico), che ha condotto alla
teorizzazione arbitraria secondo cui soltanto una delle due istanze —
o la ragione e la ricerca filosofica/metafisica, o la fede e I’indagine
teologica — fosse depositaria della verita, mentre I’altra doveva sem-
plicemente fungere da silenziosa spettatrice.

A ben guardare, il fondamento del processo di riconciliazione tra il
lume della ragione naturale e quello della fede soprannaturale deve
essere ricercato nella connessione e concatenazione esistente tra due
grandi eventi dell’historia salutis, che caratterizzano 1’orizzonte crea-
turale, imprimendogli una tensione decisamente metafisica: si tratta,
nello specifico, della creazione e dell’incarnazione.

La creazione, infatti, costituisce il primo ingresso della verita rive-
lata nell’orizzonte della natura creaturale. Tale evento, tuttavia, per
quanto fondamentale, isolatamente preso non ¢ risolutivo: esso ¢ fina-
lizzato all’incarnazione, che si pone come cu/mine dell’atto creativo e,
al tempo stesso, come ’atto risolutivo della creazione stessa; un atto,
cio¢, nel quale la verita rivelata, entrata con la creazione nell’orizzonte
creaturale, diviene universalmente valida e definitiva per ogni uomo di
ogni tempo e di ogni condizione, interpellando in profondita le istanze
della ragione umana.

lo era nella prospettiva di Tommaso d’Aquino) a sistema di pensiero autonomo e
autonomamente fondato, sulla falsariga dei sistemi scientifici tipici dell’eta moder-
na, ma anche in ragione delle conseguenze che una tale trasformazione ha determi-
nato: in primis, il costituirsi della metafisica come una disciplina sempre pit epis-
temologicamente autonoma dalla teologia e, di conseguenza, il progressivo acuirsi
del divario e della separazione fra le due. Per uno studio attento e approfondito di
questa e altre problematiche legate alle Disputationes di Sudrez, si rimanda al sem-
pre valido e pregevole studio di J.-F. COURTINE, I/ sistema della metafisica.
Tradizione aristotelica e svolta di Suarez, Vita e Pensiero, Milano 1999. Si veda-
no, inoltre: C. Esposito, «Introduzioney», in F. SUAREZ, Disputazioni metafisiche
(edizione bilingue latino-italiano), a cura di C. EsposiTo, Bompiani, Milano 2007,
6-28; G. Cuccl, «Religione e secolarizzazione. Due realta antitetiche?», in Sintesi
47(2020)149, 535-562.
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In questo modo la ricerca della verita, pur muovendo da premesse
di tipo soprannaturale, si iscrive definitivamente nell’orizzonte della
metafisica: se scomparisse questo orizzonte, all’'uomo verrebbe pre-
clusa, di fatto, ogni possibilita di interrogazione sensata sul mistero
della sua stessa persona, della propria condizione, del proprio futuro e,
ancor piu profondamente, su quale sia il suo posto nell’ordine voluto
da Dio. In definitiva, egli sarebbe privato degli strumenti per compiere
una scelta libera, nonché del diritto stesso di compierla®.

Il compito che, oggi piu che mai, deve accomunare filosofi e teologi
¢ precisamente quello di ricomporre la dolorosa frattura in una nuova e
feconda sintesi, qualitativamente superiore e di ampio respiro, che sia in
grado di reagire con forza di fronte a due obiezioni che, per quanto non
adeguatamente motivate, tuttavia, a ben vedere, non risultano del tutto
contestabili: da una parte, quella dell’indebolimento della ragione®, dal-
I’altra quella di un certo fondamentalismo della fede.

Entrambe queste posizioni possono essere superate riportando 1’e-
vento religioso nell’orizzonte della razionalita e, al tempo stesso, ri-
collocando la razionalita al centro, come parte integrante (¢ non come
corpo estraneo) della riflessione intorno all’evento religioso. Un’ope-
razione di questo tipo, se da una parte ha I’indiscutibile pregio di sot-
toporre alla ragione il dato rivelato quale sorgente di autentica cono-
scenza, dall’altra parte ha ’altrettanto irrefutabile merito di innestare
il dato rivelato all’interno dell’albero fecondo della metafisica, contri-
buendo a un deciso allargamento degli orizzonti stessi della raziona-
lita, la quale non potra che trarre giovamento da queste condizioni,
inverando sempre piu la propria natura.

64 Cf. FISICHELLA, «Metafisica e rivelazione», 277-278.

65 Cf., in proposito, le provocazioni sollevate da G. VATTIMO, Credere di credere. E possi-
bile essere cristiani nonostante la chiesa?, Garzanti, Milano 1996, 1998, 25-29. Per
un’analisi, sintetica ma efficace, delle posizioni di Vattimo a proposito del tema qui in
esame, si veda G. Lorizio, «Gianni Vattimo e il “credere di credere’”: molto pit che una
provocazioney, in Avvenire (22/09/2023): https://www.avvenire.it/agora/pagine/gianni-
vattimo-credere-di-credere-la-riflessione-del-teologo (accesso: 07 gennaio 2025).
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2.2. Lineamenti per una dimensione metafisica
nel lavoro teologico

A questo punto ¢ possibile compiere anche I’ultimo passo: quello, si
potrebbe dire, delle realizzazioni pratiche. Si tratta, in altri termini, di
procedere nella maniera piu classicamente metafisica: una volta posti i
principi, inferire con coerenza le debite conseguenze. Nel caso in specie,
si tratta di comprendere quali sono i lineamenti concreti o, se si preferi-
sce, le caratteristiche adeguate che una dimensione metafisica dello stu-
dio e della ricerca teologici potrebbe assumere al giorno d’oggi.

E utile, a questo proposito, muovere da un’osservazione di papa
Francesco, il quale non ha mancato di rilevare come il tempo presente
appare connotato «da una complessiva “crisi antropologica” e “socio-
ambientale” nella quale riscontriamo ogni giorno di piu “sintomi di un
punto di rottura, a causa della grande velocita dei cambiamenti e del
degrado, che si manifestano tanto in catastrofi naturali regionali quan-
to in crisi sociali o anche finanziarie”»%.

Alla luce dello scenario qui caratterizzato, ¢ lecito domandarsi
quali lineamenti 1’istanza metafisica debba assumere, al fine di essere
adeguata allo studio e alla riflessione teologici condotti ai nostri gior-
ni. Senza alcuna pretesa di esaustivita, si possono indicare alcuni pos-
sibili aspetti particolarmente rilevanti.

In primo luogo, I’istanza metafisica deve saper porre e affrontare corag-
giosamente e coerentemente la questione di Dio e della sua decisivita in
ordine alla vita e alla storia dell’uomo, di ogni uomo di ogni tempo e/o
condizione®’: dunque, non una semplice apertura alla trascendenza e al
senso dell’essere, ma una riflessione positiva sulla trascendenza e sul-
I’essere in quanto tale®,

In secondo luogo, I’istanza metafisica deve fornire alla riflessione
teologica un fondamento di tipo personale, ponendo al centro la verita

%6 PG 3, in AAS in AAS 110(2018)1, 6; tr. it. dal sito ufficiale della S. Sede:
https://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2018/01/29/0083/
00155.html#italia (accesso: 07 gennaio 2025).

67 Cf. A. Livi, «Metafisica, in DISF, 1, 953-955.

68 Cf. MONDIN, «Teologiay, II, 1383.
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intorno alla dignita autentica della persona umana e, muovendo da
essa, traghettare la riflessione verso il mondo delle Persone divine®.

In terzo luogo, nello studio e nella ricerca teologici I’istanza metafi-
sica funge da mediazione ermeneutica di sintesi, attivando un dinami-
smo circolare virtuoso tra I’ascolto della Parola di Dio e la ricerca
umana della verita. Senza questo dinamismo sarebbero, di fatto, impos-
sibili 1’ascolto e la comprensione profonda dello stesso evento della
Rivelazione: infatti in un solo colpo verrebbero a mancare sia colui che
¢ in grado di accogliere, comprendere e rispondere al Mistero che si
rivela alla propria intelligenza e al proprio cuore, sia lo strumento che
renderebbe intelligibile il Mistero stesso. Il documento, a questo propo-
sito, coglie molto opportunamente nel segno, evidenziando che

la fede, infatti, presuppone con chiarezza che il linguaggio umano sia
capace di esprimere in modo universale — anche se in termini analogi-
ci, ma non per questo meno significativi — la realta divina e trascen-
dente. Se non fosse cosi, la parola di Dio, che ¢ sempre parola divina
in linguaggio umano, non sarebbe capace di esprimere nulla su Dio.
L’interpretazione di questa Parola non puo rimandarci soltanto da in-
terpretazione a interpretazione, senza mai portarci ad attingere un’af-
fermazione semplicemente vera; altrimenti non vi sarebbe rivelazione
di Dio, ma soltanto 1’espressione di concezioni umane su di Lui e su
¢io che presumibilmente Egli pensa di noi’.

Inoltre I’istanza metafisica deve possedere una connotazione agapi-
ca, cio€ la nota dell’amore: solo, infatti, nel contesto dell’incontro di
amore con la Verita che attrae e si dona |’istanza metafisica puo costi-
tuirsi come il respiro pneumatico del lavoro e del percorso teologici’!,
secondo la celebre espressione dello stesso Tommaso: «Omne verum a
quocumgque dicatur a Spiritu Sancto est»’2.

Ancora, I’istanza metafisica si rivela di capitale importanza sia nel
dialogo con le altre scienze (umane e naturali), sia con chi si muove al

69 Cf. MonDIN, «Teologiax, II, 1383.

70 FR 84, in EV 17/1355.

71 Cf. BorDONI, «Editoriale, 267.

72 TomMMASO D’AQUINO, S. Th., I-11, . 109, a.1, ad 1.
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di fuori dell’orizzonte della nostra fede”, al fine di instaurare una base
d’intesa in vista della risoluzione di problematiche comuni. Tale dialo-
go, dunque, nella situazione di crisi socio-ambientale tipica dei nostri
giorni, assume, forse come non mai, un’importanza capitale.

Da una parte, infatti, questo dialogo si rivela il migliore antidoto
contro 1’assolutizzazione unilaterale dei risultati conseguiti dalle
scienze e contro il riduzionismo del sapere unicamente al dominio
delle stesse, ignorando deliberatamente le profonde domande di senso
insite nella condizione umana ¢ perfino nella stessa riflessione etica.
Come ricorda ancora papa Francesco, 1’attuale congiuntura storica
configura un’epoca nella quale sembra che I’umanita abbia davvero
ingaggiato una lotta senza esclusione di colpi contro il creato al solo
scopo di dominarlo ¢ depauperarne le risorse™. Se davvero 1’uomo
vorra riscoprire il senso del mandato biblico concernente la sua signo-
ria sul creato, allora dovra essere in grado di compiere una seria rifles-
sione sul fondamento e sulla finalita autentici di tale signoria.

Dall’altra parte, il dialogo contribuisce non poco alla crescita della
fede e dello stesso sapere scientifico, nella misura in cui quest’ultimo sa
aprirsi alle esigenze di rispetto avanzate dal disegno di Dio nella costru-
zione del mondo creato, alla luce della nuova alleanza in Gesu Cristo.

C’¢, poi, un altro aspetto da non sottovalutare: 1’istanza metafisica
deve essere di aiuto nell’instaurazione di un clima di autentica frater-
nita tra gli uomini’’, nella consapevolezza che il cammino personale di
ciascuno verso la pienezza della Verita procede sicuro e spedito sol-

73 Cf. FR 104, in EV 17/1393.

74 Cf. Laudato Si’ (d’ora in poi LS) 17-52, in EV 31/597-632; LS, 101-136, in
EV 31/681-716. Papa Francesco ¢ ritornato in piu di un’occasione a sottolineare il
ruolo e I’importanza assunti dalla teologia della creazione di Tommaso in relazione
ai problemi della salvaguardia del creato e alle emergenze poste dall’attuale crisi
socio-ambientale. A questo riguardo, cf. in particolare: LS, 80, nota n. 81, in
EV 31/660 (p. 435); 86, in EV 31/666; 240, nota n. 171, in EV 31/820; FRANCESCO,
«Ad participes XI Congressus Thomistici Internationalis cuius argumentum
“Vetera novis augere. Opes traditionis thomisticae huius temporis” (19-24 settem-
bre 2022): Discorso del Santo Padre consegnato», 1231-1232.

75 Cf. FR 33, in EV 17/1244.
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tanto con il sostegno e la mediazione dell’altro’. Si tratta dello spirito
di quella fraternita che accresce la percezione secondo cui la Verita ¢,
prima di tutto, un dono assolutamente gratuito che va accolto e solo
successivamente una conquista ascrivibile allo sforzo personale”.

In questo senso, papa Francesco offre un’indicazione preziosa
quando sottolinea che «un essere umano ¢ fatto in modo tale che non
si realizza, non si sviluppa e non puo trovare la propria pienezza “se
non attraverso un dono sincero di s¢”. E ugualmente non giunge a
riconoscere a fondo la propria verita se non nell’incontro con gli altri:
“Non comunico effettivamente con me stesso se non nella misura in
cui comunico con I’altro”» 8.

Infine, I’istanza metafisica deve spingere la ricerca e la riflessione
teologiche a elaborare una concezione positiva della liberta umana’,
in grado di spronare 'uomo a riconoscere Dio quale fondamento del
suo stesso essere e, dunque, a cercare in lui il suo compimento.

E possibile, a questo riguardo, fare nostra la sollecitazione di
Balthasar, che invita il credente a farsi custode e sentinella della meta-
fisica, perché davvero la teologia si faccia portavoce e interprete di un
contenuto e di un orizzonte di forte spessore speculativo®.

In un tempo nel quale il discorso su Dio sembra essersi fatto terri-
bilmente incerto, tra prevedibili fughe in avanti e inaspettate (e sor-
prendenti) nostalgie, ¢ necessario conservare non solo la luce della
Rivelazione, ma anche la consapevolezza dell’essenza metafisica della

76 Cf. BorpoNI, «Editorialey, 267.

77 Cf. Lorizio, «Rivelazione e metafisicaw; Ip., La logica della fede, San Paolo,
Milano 2002.

78 Fratelli Tutti 87, in AAS 112(2020)11, 999.

79 Cf. FISICHELLA, «Metafisica e rivelazione», 282.

80 «11 modo con cui Gesu Cristo vive in apertura verso il Padre ¢ in questa apertura
indica sia la suprema immensita dell’amore di Dio, sia la suprema decisione del-
I’'uomo a riguardo di Dio, puo fornire al metafisico il criterio per sapere se egli gia
pensa e si interroga in apertura sufficiente, oppure se non si sia forse chiuso troppo
presto. In questo senso il cristiano ¢ destinato ad essere, nel nostro tempo, il
custode della metafisica» (H. U. VON BALTHASAR, Gloria, V: Nello spazio della
metafisica. L’epoca moderna, 588).
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ragione. La Rivelazione, infatti, e la fede che da essa scaturisce non si
giustappone alla metafisica, ma, con la luce dello Spirito, ne rischiara
il suo stesso mistero (ossia, il mistero dell’essere).

Se la metafisica consente una mediazione razionalmente intelligibi-
le della Rivelazione e una riflessione intorno alla fede stessa, quest’ul-
tima, radicata nella Rivelazione trinitario-cristologica dischiusa dal-
I’incarnazione, consente all’'uomo di pensare I’essere in una forma
adeguata all’ampiezza, alla lunghezza, all’altezza e alla profondita del
Mistero (cf. Ef 3,18), conducendo la metafisica stessa al vertice delle
sue possibilita e del suo cammino e, dunque, all’auspicato compimen-
to del proprio conato speculativo.

3. SPESSORE E RILEVANZA DELLA RIFLESSIONE METAFISICA
DI TOMMASO D’ AQUINO ALL'INTERNO DELLO STUDIO
E DELLA RICERCA TEOLOGICI

I1 percorso sinora compiuto e i numerosi riferimenti, in esso disse-
minati, al pensiero dell’Aquinate hanno contributo alla preparazione
di questa seconda parte della riflessione, focalizzata su una ricostru-
zione maggiormente puntuale del contributo specifico di Tommaso in
ordine alla tematica qui presa in esame, alla luce delle indicazioni
complessive di Fides et ratio.

Questo secondo momento, se da una parte costituisce una sorta di
“ripresa sistematica” della specifica modalita con cui il pensiero del
Dottore Angelico ¢ presente e innerva lo sviluppo dell’enciclica, dall’al-
tra parte rappresenta un vero e proprio filo conduttore che, alla luce
delle indicazioni fornite dal documento, ma procedendo anche oltre le
stesse, consente una riflessione di piu ampio respiro intorno alla cogen-
za ¢ all’attualita della riflessione propriamente speculativa dell’ Aquinate
in ordine al percorso del lavoro teologico globalmente considerato.

In questo senso ¢ certamente condivisibile il giudizio espresso da
Bonino?!, secondo il quale I’enciclica, se da una parte ¢ come “com-

81 Cf. BoNINO, «San Tommaso d’Aquinow, 181.
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pendiata” nei riferimenti che la stessa contiene alla riflessione filosofi-
co-teologica di Tommaso, dall’altra parte, alla luce dei lineamenti di
riflessione che essa dischiude, fornisce la giustificazione piu perspicua
e profonda riguardo alle insistenti raccomandazioni del Magistero
della Chiesa circa la posizione di privilegio da conferire alla proposta
speculativa del Doctor Communis globalmente considerata.

Un efficace e interessante prolegomeno a questa seconda tappa della
presente riflessione pud essere costituito da un passaggio contenuto
nell’opera dell’illustre filosofo tomista domenicano del XV sec.,
Domenico di Fiandra, il quale, nel prologo alle sue guaestiones di com-
mento ai dodici libri della Metafisica di Aristotele, cosi si esprime:

La via della verita cattolica comincia il suo itinerario, dove termina il
Dottore metafisico [cio¢, il Dottore in metafisica, n.d.r.]: chi non sia
esperto in metafisica in nessun modo puo essere chiamato vero teologo.
Poiché chi erra all’esterno, come non sbagliera nel procedere verso 1’in-
terno? Considerando quindi che i teologi novelli trovano molte volte
ostacoli a causa dell’ignoranza della metafisica, tenteremo di esporre
brevemente cio che appartiene agli argomenti della metafisica [ad meta-
physicalia] nello stesso ordine, in cui si ¢ degnato di procedere nella sua
metafisica il glorioso Dottore S. Tommaso d’ Aquino®?,

Si tratta di affermazioni emblematiche ed estremamente adeguate
al tema in questione per almeno tre importanti ragioni.

82 DomiNicus DE FLANDRIA, It duodecim libros Metaphysicae Aristotelis secundum expo-
sitionem eiusdem Angelici Doctoris, lucidissimae ac utilissimae quaestiones, diu
desideratae, ab innumeris quibus carebant obscuritatibus, defectibus et mendis vindi-
catae, correctae et expurgatae, ac duobus novis Indicibus locupletatae studio et opera,
Typis Amoldi Kempensis, Colonae Agrippinae 1621, proeem.: «Via Catholicae veri-
tatis Doctor incipit ubi Metaphysicus desinit: qui in metaphysica non fuerit eruditus,
nequaquam verus Theologus praedicabitur. Qui enim in foribus delinquit, ad interiora
procedens quomodo non errabit? Considerantes igitur S. Theologiae nouitios, ex igno-
rantia metaphysicae, plurimum impediri, temptabimus eo ordine, quo gloriosus Doctor
S. Thomas de Aquino, in sua metaphysica [...], procedere dignatus est» (tr. it. mia).
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Anzitutto, si deve osservare che, cosi come formulate, esse rispec-
chiano perfettamente la convinzione che ha animato la prima parte
della presente esposizione: non ¢ possibile pensare alla metafisica e
allo studio e alla ricerca teologici come a due “corsie parallele”, reci-
procamente estranee e semplicemente giustapposte; al contrario, fra
essi vige una dinamica di fluida comunicazione, di virtuosa continuita
e di circolare alleanza.

In secondo luogo, queste espressioni — come 1’autore stesso non
manca di dire esplicitamente — intendono porsi e collocare tutta 1’opera
che introducono in un orizzonte di piena fedelta al magistero speculati-
vo del Dottore Angelico. Secondo lui, infatti, Dio, pur essendo primo
nell’ordine dell’essere, ¢ ultimo nell’ordine della conoscenza, in quanto
la sua esistenza non ¢ immediatamente evidente; di conseguenza, non ¢
possibile arrivare a Dio se prima non si ¢ faticosamente percorso tutto il
cammino della metafisica, penetrando profondamente il senso dell’esse-
re, fino a giungere a Dio come Ipsum Esse per se subsistens.

Infine, le espressioni in questione costituiscono una sana provoca-
zione che induce a riflettere sul profilo e sullo spessore stesso di Tom-
maso d’Aquino proprio in quanto metafisico al servizio della fede e,
quindi, sull’utilita e 1’originalita che la sintesi metafisica® da egli ela-

83 Giovano, a questo punto del discorso, delle imprescindibili puntualizzazioni di
carattere sia storiografico sia, di riflesso, anche propriamente teoretico. Esse ri-
guardano la questione della presenza o meno, nel teologo Tommaso d’Aquino, di
un pensiero rigorosamente filosofico e, in particolare, metafisico, chiaramente
distinguibile dalla riflessione teologica propriamente detta. Per lungo tempo, infat-
ti, ha prevalso la tesi sostenuta da Etienne Gilson nell’ormai classico Le Thomisme
(prima edizione: 1919), secondo la quale la chiave di volta dell’intero pensiero
dell’ Aquinate va cercata proprio nella nozione di essere che, alla luce dell’esegesi
di Es 3,14, sarebbe propria della teologia cristiana e, quindi, patrimonio di una
«filosofia cristianay. In ultima analisi, dunque, secondo la linea di pensiero gilso-
niana, ¢ la teologia di Tommaso che fonda il suo approccio alla riflessione filosofi-
ca e ai suoi contenuti, secondo la celeberrima espressione che vede nell’Aquinate
un theologus philosophans, la cui riflessione filosofica si configurerebbe nei termi-
ni di una filosofia “teologica”. Oggigiorno, grazie al lavoro compiuto da insigni
studiosi del pensiero dell’ Aquinate e della sua evoluzione storiografica, ¢ oramai
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borata puo rivestire per chi al giorno d’oggi, in un contesto sempre piu
qualificato come post-metafisico, si trova a cimentarsi con le questioni
sollevate dal dibattito teologico.

acclarato che in Tommaso, pur senza giungere all’elaborazione di una proposta
metafisica propriamente “sistematica” (tratto, quest’ultimo, tipico della moder-
nita), tuttavia ¢ presente un vero e proprio pensiero filosofico e, in particolare, una
sintesi metafisica in grado di coniugare correttezza metodologica, solidita argo-
mentativa, visione organica della realta, sguardo sapienziale sulla realta stessa ed
equilibrio compositivo, intrecciandosi con I’andamento della sua riflessione teolo-
gica. In questo senso, se la metafisica resta al servizio della teologia quale duttile
strumento di mediazione contenutistico-interpretativo, la teologia, a sua volta, si
riveste di un’imprescindibile e profonda connotazione metafisica. Tutto cid con-
fluisce — come ¢ stato ampiamente osservato ¢ documentato, tanto da costituire un
dato oramai acclarato nell’alveo degli studi tomistici — nella strutturazione della
stessa personalita dell’'uomo Tommaso d’Aquino: una personalitd non di vedute
settoriali, ma sempre tendente a una conoscenza piena e a una visione integrale
della realta. Per una trattazione approfondita e globale di quanto ora illustrato (sia
a livello storico, che sistematico), si rimanda agli studi di L. CLAVELL, El nombre
proprio de Dios segun Santo Tomads de Aquino, Eunsa, Pamplona 1980, 58-61; ID.,
«La metafisica di Tommaso d’Aquino e il suo ruolo nella teologia contempora-
neay, in Annales Theologici 21(2007), 142-152. Per quanto concerne, invece, la
presenza e la proposta, all’interno della riflessione di Tommaso, di una vera e pro-
pria sintesi metafisica in virtuosa alleanza con il lavoro teologico, si rimanda ai
seguenti, maggiori studi: A. FOREST, La structure métaphisique du concret selon
saint Thomas d’Aquin, Vrin, Paris 1932; R. GARRIGOU-LAGRANGE, La synthése
thomiste, Desclée de Brouwer, Paris 1946; H. HAYEN, La communication de [’étre
d’aprés saint Thomas d’Aquin, voll. 4, Desclée, Louvain-Paris 1957; M. D.
CHENU, Saint Thomas d’Aquin et la theologie, Ed. du Seuill, Paris 1959; J. DE
FINANCE, Etre et agir dans la philosophie de saint Thomas d’Aquin, Universita
Gregoriana, Roma 1960; M. CORBIN, Le chemin de la théologie chez Thomas
d’Aquin, Beauchesne, Paris 1974; A. PATFOORT, Tommaso d’Aquino. Introduzione
ad una teologia, Marietti, Genova 1988; B. MONDIN, [/ sistema filosofico di
Tommaso d’Aquino, Massimo, Milano 1992; Ip., La metafisica di Tommaso
d’Aquino e i suoi interpreti, ESD, Bologna 2013; J.-P. TORRELL, Tommaso
d’Aquino. L’uomo e il teologo, Paoline, Casale Monferrato 1994 (in particolare il
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Senza alcuna pretesa di esaustivita (il che, del resto, sarebbe im-
possibile, data la mole del pensiero e della produzione del Doctor
Communis), si cerchera, ora, di declinare il rapporto fra filosofia/meta-
fisica e rivelazione/teologia seguendo lo sviluppo delle due grandi
Summae composte dall’Aquinate, cio¢ la Summa contra Gentiles e la
Summa Theologiae. L’opzione preferenziale data a queste due opere
della copiosa produzione dell’Angelico non esclude il riferimento
puntuale ad altri luoghi della stessa, ma risponde unicamente alla ne-
cessita di coniugare, da una parte, le esigenze di una sintesi sempre
aperta a ulteriori approfondimenti e sollecitazioni, dall’altra la neces-
sita di mettere in luce 1 passaggi maggiormente incisivi e rilevanti in
relazione alla vastita e alla complessita del topico qui in esame.

In concreto, si cerchera di individuare, all’interno delle opere
poc’anzi menzionate, delle possibili istanze e/o itinerari ostensivi della
reciproca compenetrazione fra metafisica e riflessione teologica all’in-
terno del pensiero di Tommaso, a partire dai quali non sara difficile
trarre le dovute conclusioni intorno alla portata originale e, si puo ben
dire, indispensabile del suo pensiero per continuare a riflettere e a pen-
sare nella fede e sulla fede anche in contesto contemporaneo®.

cap. 12, pp. 254-278); L. ELDERS, La metafisica dell’essere in Tommaso d’Aquino,
LEV, Citta del Vaticano 1995; R. A. TE VELDE, Participation and Substantiality in
Thomas Aquinas, Brill, Leiden — New York — Ko6ln 1995; G. VENTIMIGLIA, Differenza
e contraddizione. Il problema dell’essere in Tommaso d’Aquino, Vita e Pensiero,
Milano 1997; S. L. Brock (ed.), Tommaso d’Aquino e [’oggetto della metafisica,
Armando, Roma 2004; Ip., The philosophy of Saint Thomas Aquinas: a sketch,
Cascade Books, Eugene (OR-USA) 2015; Ip., Percorsi di sapienza naturale: dodici
lezioni sulla metafisica di San Tommaso d’Aquino, EDUSC, Roma 2023; S.-T.
Bonmo, «Le Thomisme aujourd’hui. Perspectives cavaliéresy», in Revista Espaiiola de
Teologia 63(2003), 167-181; Ip., «L’avvenire del progetto tomistay», in Annales theo-
logici 18(2004), 199-214; Ip. (ed.), Thomistes, ou De [’actualité de saint Thomas
d’Aquin, Parole et Silence, Paris 2003; G. BARZAGHL, I/ fondamento teoretico della
sintesi tomista. L’Exemplar, ESD, Bologna 2015; C. FABRO, Introduzione a San Tom-
maso. La metafisica tomista e il pensiero moderno, EDIVI, Segni (RM) 2017. Si con-
siderino, inoltre, i riferimenti agli studi citati alla nota n. 29.

84 Cf. P. Copa, «San Tommaso e il suo decisivo apporto per una nuova epoca del
pensiero, in Angelicum 100(2023)2, 179.
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Prima di procedere, tuttavia, con una disamina maggiormente mira-
ta dell’itinerario delle due opere summenzionate, sara utile qualche
elemento di chiarificazione preliminare che aiuti a illustrare meglio il
rapporto speculare che, all’interno della riflessione dell’ Aquinate, sus-
siste fra metafisica a servizio della fede e lavoro teologico metafisica-
mente sostenuto, animato e orientato.

3.1. Qualche annotazione di contestualizzazione

Tommaso, anzitutto, cerca di interpretare ed esercitare il proprio
ministero di metafisico e teologo che, mediante un corretto esercizio
della ratio fide illuminata, intende comprendere e comunicare la Verita
attinta dalla divina Rivelazione, alla luce della sua appartenenza religio-
sa ai figli di san Domenico e, dunque, tenendo ben presente I’esempio
del suo Padre fondatore, che le fonti storiche dell’ordine definiscono
come qualcuno che «semper cum Deo vel de Deo loquebatur»®.

11 riferimento all’esempio di san Domenico non ¢ qualcosa di mera-
mente accidentale, ma assume una fisionomia e un ruolo ben precisi
nello sviluppo del percorso di riflessione dell’Aquinate. Ne ¢ prova il
seguente passaggio, subito all’inizio della Summa contra Gentiles:

Prendendo percio fiducia dalla bonta divina, nell’affrontare il compito
del sapiente, pur trattandosi di un’impresa superiore alle nostre forze,
ci proponiamo di esporre, secondo le nostre capacita, la verita profes-
sata dalla fede cattolica, respingendo gli errori contrari; poiché, per
dirla con S. Ilario, “io penso che il compito principale della mia vita
sia quello di esprimere Dio in ogni parola e in ogni mio sentimento”$°,

85 A. B. ROMAGNOLI (ed.), «Acta canonizationis sancti Dominici», in G. FESTA —
A. P. BAGLIANI — F. SANTI (edd.), Doemnico di Caleruega. Alle origini dell’Ordine dei
predicatori. Le fonti del XIII secolo, Sismel-Edizioni del Galuzzo, Firenze 2021, 360.

86 ToMMASO D’AQUINO, C.G., 1, 2, 61-62. Per ulteriori approfondimenti circa il coin-
volgimento “personale” di Tommaso in queste espressioni, ossia il fatto che, come
¢ stato opportunamente notato, egli in queste righe trasmette tutto il suo fervore e il
suo entusiasmo per la sua missione di teologo e per lo stesso programma che andra
a sviluppare nel corso della Summa contra Gentiles, si vedano le osservazioni con-
tenute in J.-P. TORRELL, Amico della verita. Vita e opere di Tommaso d’Aquino,
ESD, Bologna 2006, 156.
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Queste espressioni, se da una parte sono indicative della centralita
che, all’interno del lavoro teologico di Tommaso, assume la questione
della contemplazione del mistero di Dio in quanto anima e fine dell’in-
tera esistenza cristiana®’, dall’altra parte sono illuminanti nel compren-
dere quanto decisiva sia stata su di lui I’influenza del carisma del pro-
prio Ordine, conducendolo alla scelta di uno stato di vita nel quale la
contemplazione non ¢ fine a se stessa, ma protesa alla comunicazione
concreta e gioiosa dei frutti in essa maturati®®. Tale aspetto € stato richia-
mato dallo stesso papa Francesco, il quale non ha esitato a sottolineare
che, per poter attingere a piene mani alla maestria di Tommaso e, al
tempo stesso, porsi in un atteggiamento metodologicamente corretto per

87 Cf. P. Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della Rivelazione in Tommaso
d’Aquinoy, in PATH 5(2006), 365.

88 Questo ¢, in ultima analisi, il senso della celeberrima espressione con la quale il Dottore
Angelico — trattando della questione circa la superiorita degli ordini di vita contemplati-
va rispetto a quelli di vita attiva — non esita a dichiarare la priorita degli istituti di vita
mista (cio¢ di quegli istituti che si dedicano a opere che derivano dalla pienezza della
contemplazione, quali lo studio e la predicazione) rispetto agli istituti di vita puramente
contemplativa e nella quale, poi, la tradizione ha letto la migliore formulazione sintetica
del carisma stesso dell’ordine domenicano: contemplari et contemplata aliis tradere (cf.
S. Th., 1I-11, q. 188, a. 6, resp.). Alla luce di questo modo di intendere la vocazione e la
stessa vita domenicane, non stupisce come Tommaso sia immerso profondamente nei
suoi tempi, nello spirito che li caratterizza e nel suo stesso ambiente ecclesiale e vitale.
Del resto, al giorno d’oggi ¢ oramai acclarato fra i maggiori studiosi e cultori del suo
pensiero il fatto che, se da una parte non ¢ sufficiente la sola sottolineatura della sua
appartenenza all’ordine domenicano al fine di delineare compiutamente il profilo della
sua persona e del suo lavoro intellettuale globalmente considerato, dall’altra parte 1’ap-
partenenza domenicana — per diverse motivazioni sulle quali in questa sede, per evidenti
ragioni di sintesi, non ¢ possibile dilungarsi — permette di comprendere pitl accuratamen-
te un tratto dell’uomo, del filosofo e del teologo Tommaso che, solitamente, non € molto
evidenziato o adeguatamente noto e che, invece, dovrebbe costituire un elemento di
costante riflessione: 1’esistenza, cio¢, di una preoccupazione pastorale che pervade I’in-
tera produzione dell’Aquinate. Per una trattazione puntuale di questo aspetto, si veda
I’interessante contributo di J. KrROKOS, «S. Tommaso d’Aquino e il carattere pastorale
della teologiay, in Angelicum 81(2004), 527-533.
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spiegarne e interpretarne il pensiero alla luce delle istanze e delle esi-
genze degli uomini dei nostri tempi, occorre che noi stessi siamo «rice-
vuti in quel pensiero magistrale»®®, che costituisce magistero imperituro
e di inconcusso valore, per la Chiesa e per I’intera umanita.

In secondo luogo, € necessario qui richiamare la necessita di un’opera
di mediazione contenutistico-metodologica, da egli compiuta, fra due pos-
sibili modalita di contemplazione e di esercizio della razionalita all’interno
della fede, messe a fuoco dalla tradizione cristiana a lui precedente e da
egli ereditata: vale a dire, da una parte la via di Agostino, il quale, in qual-
che modo, si sforza di tenere insieme gli approcci sapienziale e scientifico
0, in altri termini, lo sguardo sulle realta eterne e quello sulle cose tempora-
li; dall’altra parte, 1’eredita dello Pseudo-Dionigi, tutta protesa al trascendi-
mento del /ogos nell’attingimento apofatico dell’Uno, al di 1a di ogni
discorso possibile e comunicabile intorno all’essere®. In questo senso, la
metafisica aristotelica (da egli assunta, benché in forma non assoluta, ma
opportunamente “temperata” ¢ integrata con altri apporti filosofici, quale
principio ermeneutico fondamentale) appare ai suoi occhi come lo stru-
mento concettuale piu adeguato e rigoroso per una mediazione efficace tra
le istanze della riflessione agostiniana e quelle dell’approccio dionisiano, al
fine di realizzare un’intelligenza corretta e il pit possibile completa della
Rivelazione giudaico-cristiana e delle grandi verita in essa contenute?!.

89 FRANCESCO, «Ad participes XI Congressus Thomistici Internationalis cuius argu-
mentum “Vetera novis augere. Opes traditionis thomisticae huius temporis” (19-24
settembre 2022): Discorso del Santo Padre “a braccio”», in A4S 114(2022)10,
1228; testo italiano originale.

9 Cf. P. Copa, «Metafisica e Trinita. Il contributo metodologico di Tommaso», in
Hermeneutica N.S. (2005), 89.

91 A questo riguardo, un punto fermo restano le puntuali ed estremamente pertinenti
considerazioni sviluppate da E. GILSON, «Porquoi saint Thomas a critiqué saint
Augustiny, in Archives d’historie doctrinale et littéraire du Moyen Age 1(1926-
1927), 5-127. Per ulteriori approfondimenti su questo aspetto, si vedano: A. Livi,
Tommaso D ’Aquino. 1l futuro del pensiero cristiano, Arnoldo Mondadori Editore,
Milano 1997, 85-90.133-135; Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della
Rivelazione in Tommaso d’Aquino», 371-373. Per approfondire, invece, la ques-
tione dell’assunzione, da parte di Tommaso, della metafisica aristotelica, si rinvia
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Come ¢ stato acutamente osservato in proposito,

san Tommaso, in verita, tenta 'impresa arditissima, sin quasi ad ap-
parire umanamente impossibile, di una sintesi, complessa a un tempo
e semplicissima, di teologia apofatica (dionisiana), intelligentia fidei
(agostiniana) e ratio humana (aristotelica): designando, la prima, la
contemplazione di Dio in Sé, le altre due essendo necessarie per
comunicare in forma pertinente e persuasiva cio che di Dio si e con-
templato. E vi riesce con straordinario e sovrano equilibrio®2.

A ben considerare, gia ai contemporanei di Tommaso non sfuggi
affatto 1’apporto considerevole da egli introdotto nel percorso teologi-
co e, piu in generale, nel pensiero e nella cultura di ispirazione cristia-
ni grazie a questa mirabile opera di conciliazione fra i maggiori contri-
buti speculativi della classicita e le migliori riflessioni teologiche svi-
luppatesi, in dialogo con il pensiero classico, all’interno sia della tradi-
zione occidentale, che orientale®. Grazie a questo apporto, si realizza

ai seguenti studi: G. GALLUZZO, «Aquinas on the Structure of Aristotle’s Metaphysics»,
in Documenti e studi sulla tradizione filosofica medioevale 15(2004), 353-386; Ib.,
«Aquinas’s Interpretation of Metapysics Book Beta», in Quaestio 5(2005), 413-427,
J. F. WippEL, «Thomas Aquinas’ Commentary on Aristotle’s Metaphysics», in
J. J. GraciA — J. YU (edd.), Uses and Abuses of the Classics: Western Interpretations
of Greek Philosophy, Ashgate, Aldershot — Burlington 2004, 137-164 = Metaphysical
Themes in Thomas Aquinas II (Studies in Philosophy and History of Philosophy,
n. 47), The Catholic University of America Press, Washington D. C. 2007, 240-271.

92 Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della Rivelazione in Tommaso
d’Aquino», 367.

9 In effetti, sarebbe riduttivo ridurre le fonti del lavoro filosofico-teologico di
Tommaso ai soli Agostino e Pseudo-Dionigi. Per quanto attiene la tradizione occi-
dentale, si devono menzionare, oltre ad Agostino, almeno Cipriano, Ambrogio,
Girolamo, Giovanni Cassiano, Leone Magno, Boezio, Gregorio Magno, Isidoro di
Siviglia, Anselmo, Ugo di San Vittore, Riccardo di San Vittore e il suo maestro
Alberto Magno. Per quanto concerne, invece, la tradizione orientale, un posto di
rilievo spetta, oltre che allo Pseudo-Dinonigi, anche a Giovanni Damasceno, alla
cui sintesi elaborata specialmente nel De fide orthodoxa Tommaso attinge a piene
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una rinnovata e feconda sintesi tra contemplazione nella fede, intelli-
genza della fede stessa e razionalita filosofica, in cui lo spessore spe-
culativo della ragione nutre e corrobora I’intelligenza della fede, aiu-
tandola a penetrare sempre meglio all’interno della verita contemplata,
desiderata e amata.

E se, come ¢ stato notato, I’Aquinate, nella scelta fra Agostino e
Dionigi circa la migliore via da seguire in relazione al problema della
conoscenza di Dio, non ha avuto esitazione nell’optare a favore di
Agostino®, ¢ altrettanto indiscutibile 1’influsso determinante esercitato
dalla presenza di elementi dionisiani® nell’elaborazione del suo itine-
rario e della sua proposta teologici.

mani, tanto che, dopo Agostino, il Damasceno ¢ il Padre della Chiesa maggior-
mente citato da Tommaso. Diversi, poi, sono i riferimenti a Origene, Atanasio, ai
Cappadoci, a Giovanni Crisostomo, Cirillo Alessandrino e Massimo il Confessore.
Per una considerazione complessiva delle fonti della teologia e del lavoro teologi-
co di Tommaso, si rimanda all’opera di I. ANDEREGGEN, Introduzione alla teologia
di San Tommaso. Una prospettiva storica e metafisica, Edizioni Dehoniane Roma,
Roma 1995, 63-76.

94 Cf. G. LAFONT, Structures et méthode dans la «Somme Theologique» de saint
Thomas d’Aquin, Les Editions du Cerf, Paris 1961, 1996, 29.

95 A titolo puramente esemplificativo (e senza alcuna pretesa di esaustivitd), si con-
siderino in proposito due passaggi particolarmente significativi all’interno della
Summa Theologiae. Anzitutto, 1’introduzione alla questione 3 della Prima Parte,
laddove 1’ Aquinate, aprendo la trattazione sulla semplicita di Dio, afferma aperta-
mente che, poiché di Dio non possiamo sapere cosa ¢ (quid sit), ma piuttosto che
cosa non ¢ (quid non sit), non ¢ possibile indagare come egli sia (quomodo sit), ma
piuttosto come non sia (quomodo non sit). In linea con Dionigi, dunque, la contem-
plazione profonda del mistero di Dio resta per Tommaso ultimativamente apofati-
ca, anche se, una volta affermato questo, egli subito integra questa prospettiva: si
puo e si deve cercare di entrare con ’intelligenza nelle perfezioni ontologiche di
Dio, sia mediante la luce decisiva della rivelazione, sia a partire dalla considerazione
a posteriori degli effetti della causalita creatrice divina. Inoltre, nell’articolo 13 della
questione 12 della medesima parte dell’opera, intitolato: «Utrum per gratiam
habeatur altior cognitio Dei quam ea quae habetur per rationem naturalemy,
I’ Aquinate, discutendo, nella prima delle obiezioni, un forte argomento tratto dalla
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Fatte, dunque, queste indispensabili precisazioni di contestualizza-
zione, ¢ possibile passare a considerare piu da vicino le due Summae
composte dall’Aquinate, al fine di rilevarvi, anche alla luce delle indi-
cazioni contenute in Fides et ratio, alcuni elementi particolarmente
rilevanti ai fini di un ripensamento proficuo del rapporto di reciproca
compenetrazione tra filosofia/metafisica e ricerca/lavoro teologici
all’interno dell’orizzonte dischiuso alla razionalita dalla Rivelazione
giudaico-cristiana.

3.2. Ascensus rationis, descensus fidei: metafisica e teologia
all’interno della Summa contra Gentiles

Quando si pensa al pluriforme lavoro e alla ricca riflessione teolo-
gica di Tommaso, senza dubbio balza in primo piano, nel corpus della
sua produzione, il posto di indiscusso prestigio occupato dalla Summa
Theologiae. Questo per una serie di ragioni ascrivibili sia all’intenzio-
ne del suo stesso autore, sia alla storia degli effetti prodotta dall’opera
stessa, soprattutto all’interno della tradizione di pensiero scolastica;
cominciando, ad esempio, dal fatto che, in etd moderna (specie a parti-
re dal XVI sec.), essa soppiantera, gradualmente, ma irreversibilmente
e definitivamente, le Sentenze di Pietro Lombardo quale testo di riferi-
mento per I’esposizione e il commento della dottrina cattolica.

Mystica Theologia di Dionigi, compie una prodigiosa ed equilibrata sintesi fra
I’apofatismo dionisiano e la necessita di una intelligenza profonda del mistero di
Dio da parte della ragione umana sostenuta e corroborata dalla luce della rive-
lazione e della fede: anche se, in questa vita, I’'uomo non puo giungere a possedere
una conoscenza piena, perfetta e definitiva del quid sit e del quomodo sit di Dio
(con Dionigi), tuttavia la conoscenza del mistero di Dio che la ragione riceve attra-
verso la fede e il sostegno della grazia ¢ tutt’altro che meramente negativa (allon-
tanamento da Dionigi): infatti, gia in questa vita 1’uomo, per la fede, ¢ realmente
unito a Dio, benché Dio resti all’'uomo quasi ignoto; questa unione reale con Dio
non puo non avere conseguenze sulla conoscenza che 1’'uomo ha di Lui e, nella fat-
tispecie, sulla possibilita per la ragione umana di varcare la soglia del mistero divi-
no, avvicinandosi sempre piu e sempre meglio alla comprensione del quid sit e del
quomodo sit di Dio.
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Tuttavia, prima di iniziare la redazione della Summa Theologiae,
Tommaso aveva terminato la stesura di un’altra Summa, cioe, precisa-
mente, della Summa contra Gentiles, iniziata a Parigi nel 1258/59 e finita
prima del suo rientro in Italia, probabilmente negli anni 1264/65%. 11
riferimento a questa prima Summa si rivela decisivo per comprendere,
in seconda battuta, la novita dei contenuti ¢ dell’impostazione dell’al-
tra Summa.

11 titolo originale e completo di questa prima Summa (cosi come atte-
stato nell’«incipit» dei manoscritti)®” ¢, infatti, il seguente: Liber de
veritate fidei catholicae contra errores infidelium, successivamente pas-
sato alla storia con il titolo oggi corrente di Summa contra Gentiles®s.
L’opera, dunque, si presenta come un’esposizione organica della verita
della fede cattolica (che il nostro articola in quattro libri) che prevede
la confutazione delle opinioni differenti e degli errori degli errantes,
da intendere qui secondo un’accezione piu ampia possibile, nella qua-
le sono da includere sia i non cristiani, che gli eretici propriamente
detti®. La confutazione avviene elaborando varie argomentazioni a

96 Per i dati cronologici circa I’opera, si vedano in particolare: A. GHISALBERTI,
«Summa contra gentiles seu liber de veritate fidei catholicae contra errores infi-
deliumy, in F. VoLri (ed.), Dizionario delle opere filosofiche, Paravia Bruno
Mondadori Editore, Milano 2000, 1071-1073; TORRELL, Amico della verita,
147-151.443-444; P. PorrRO, Tommaso d’Aquino. Un profilo storico-filosofico,
Carocci, Roma 2012, 152-153.

97 Cf. TORRELL, Amico della verita, 151.

98 Cf. Livi, Tommaso D’Aquino, 61-62; PORRO, Tommaso d’Aquino, 153.

99 A questa conclusione si arriva seguendo lo sviluppo di un lungo e complesso dibat-
tito scaturito dal termine infidelium presente all’interno del titolo; piu precisa-
mente, cercando di identificare chi fossero gli infideles i cui errori 1’ Aquinate
intende confutare, ha preso progressivamente piede, all’interno della storiografia
filosofica tomista, I’ipotesi della cosiddetta “intenzione missionaria” o apologetica
dell’opera. Quest’ipotesi, affermatasi soprattutto a seguito degli studi tomistici
moderni dei secc. XVI e XVII, ¢ stata declinata secondo due principali e differenti
modalita, talora sovrapposte all’interno del dibattito critico-interpretativo. Secondo
una prima ipotesi interpretativa, 1’opera avrebbe dovuto assolvere a una sorta di
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sostegno della tesi difesa dall’autore (Tommaso), che poi altro non ¢
che, di volta in volta, una particolare verita/un determinato articolo del
patrimonio complessivo della fede cattolica, che si intende sostenere e
illustrare compiutamente.

Alla luce del titolo completo dell’opera, inoltre, non ¢ erroneo né
sconveniente arguire che essa non ¢ indirizzata direttamente ai non-
cristiani, quanto, piuttosto, a coloro che, a motivo del loro impegno
apostolico e missionario, sono in qualche modo destinati a entrare in
contatto con essi: di questi ultimi Tommaso prende in esame le obie-
zioni, cercando, poi, di sviluppare risposte adeguate, atte a ribadire la
verita cristiana in modo organico e coerente.

All’interno dell’opera ¢ possibile evincere un duplice movimento
di natura speculativa e argomentativa e, quindi, anche metafisica.
L’esistenza di questo movimento ¢ certificata da Tommaso stesso, il
quale, in proposito, cosi si esprime:

missione “intra-accademica” (o, comunque, interna allo stesso mondo cristiano)
contro gli averroisti. Secondo un’altra ipotesi interpretativa (poi affermatasi come
quella maggiormente seguita dai sostenitori dell’intenzione missionaria dell’ope-
ra), la composizione dell’opera sarebbe il risultato di una richiesta dell’allora Mae-
stro generale dell’Ordine domenicano Raimondo da Pefiafort, il quale, nell’intento
di convertire I’Islam in quanto molto vicino ai territori cristiani, avrebbe chiesto a
Tommaso di fornire uno strumento adeguato ai missionari per controbattere alle
loro obiezioni e argomentazioni contro la fede cristiana. A partire da questa prima
ipotesi circa I’intenzione “missionaria”/apologetica del testo, varie altre ipotesi
(a volte, anche reciprocamente contraddittorie) sono state formulate per spiegarne
la natura e le intenzioni redazionali da parte di Tommaso. In realta, oggi si tende a
dare all’opera un valore meno legato alla contingenza immediata di un determinato
tipo di apostolato e/o missione apologetica, in favore di una missione di portata piu
universale: quella, cio¢, di costituire un primo tentativo di sintesi e riproposizione
organica della dottrina cattolica, secondo un metodo rigoroso (mutuato dalla con-
cezione aristotelica di scienza) e un approccio sapienziale. Per la ricostruzione di
questo ampio e complesso dibattito, si veda TORRELL, Amico della verita, 151-154;
PoRrRrO, Tommaso d’Aquino, 153-154.
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Pero siccome la ragione naturale sale alla conoscenza di Dio attraver-
so le creature, mentre la conoscenza della fede, in ordine inverso, di-
scende a noi da Dio per rivelazione divina; essendo identica la via che
sale e quella che discende, nell’esporre le cose che noi crediamo per-
ché superiori alla ragione, bisogna procedere per la medesima via, che
sopra abbiamo percorso trattando le verita divine conoscibili con la
ragione naturale!%,

Un primo movimento, dunque, ¢ quello che si definisce ascensivo e
consiste nel progressivo innalzarsi dell’intelligenza naturale dell’'uomo
verso la conoscenza di Dio, a partire dagli effetti dell’azione creatrice
di Dio, cio¢ dalle creature; seguendo, dunque, quello schema espositi-
vo e argomentativo che si ritrova anche nella Summa Theologiae e che
prende il nome di demonstratio propter quid o (secondo una termino-
logia piu familiare alla modernita) procedimento a posteriori (dall’ef-
fetto alla causa o, piu tecnicamente, dall’esistenza in atto all’essenza).

Un secondo movimento, invece, ¢ quello di tipo discensivo e consi-
ste nel progressivo abbassarsi, nella progressiva condiscendenza della
conoscenza di fede, da Dio verso le creature in virtu della rivelazione
divina. Si noti che, in virtu della dichiarata identita del sentiero ascensi-
vo e di quello discensivo, in entrambi i movimenti I’ Aquinate si avvale
di due strumenti argomentativi comuni'®': lo schema exitus/reditus, tipi-
co della tradizione platonica e neoplatonica e strutturante lo stesso
procedere della Summa Theologiae, combinato con le due principali
forme di causalita, efficiente ¢ finale, che la tradizione aristotelica
attribuiva a Dio quale Primo Motore Immobile e, quindi, fondamento
originario e fine ultimo degli enti finiti.

Si consideri, anzitutto, il primo movimento, cio¢ quello ascensivo,
che I’ Angelico illustra con queste parole:

Il sapiente deve mirare alle due serie delle verita divine, e alla confu-
tazione degli errori contrari: circa la prima serie 1’investigazione natu-

100 Tommaso p’AQuiNo, C. G., IV, c. 1, prol., 973.
101 ¢f. Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della Rivelazione in Tommaso
d’Aquino», 374-375.
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rale ¢ sufficiente; la seconda invece supera ogni risorsa della ragione.
Ho parlato di due serie di verita divine non in riferimento a Dio, che ¢ la
verita unica e semplice, ma in riferimento alla nostra conoscenza, che
nel conoscere le cose di Dio ha varie maniere. [...] Volendo percio pro-
cedere secondo il metodo indicato, cercheremo di esporre prima quella
serie di verita che ¢ insieme professata dalla fede e investigata dalla
ragione [...]. Volendo percid procedere razionalmente nell’esporre
quanto la ragione umana puo investigare su Dio, in primo luogo si pre-
senta lo studio di cio che va attribuito a Dio in se stesso [libro I]; secon-
do, la derivazione delle creature da Dio [libro II]; terzo, il tendere ordi-
nato delle creature verso di lui come loro fine [libro 1117102,

Diversi sono gli spunti interessanti contenuti all’interno di questo
testo, che costituisce il vero e proprio programma metodologico, argo-
mentativo e strutturale dell’opera in questione; di seguito, si cerca di
offrire di essi una sintetica illustrazione!®.

102 Tommaso D’AQuno, C. G., 1, ¢. 9, 74-75.

103 A proposito del passaggio in questione e, dunque, di questo primo movimento argo-
mentativo della Contra Gentiles, ¢ stato giustamente osservato che Tommaso con-
densa il ruolo del sapiente (e, quindi, del filosofo) nei confronti della teologia in due
soli compiti principali, mentre nel Super Boethium De Trinitate (cf. prohem.; q. 2,
a. 3, resp.), al quale il testo in questione idealmente si riallaccia, egli dichiara che
la filosofia (e quindi, per estensione, la metafisica stessa) puo servire in tre modi
alla teologia (di fatto, sono dunque previsti tre compiti): a) per la dimostrazione
dei cosiddetti preambula fidei, ossia quelle verita che sono raggiungibili mediante
I’esercizio della ragione e fungono da presupposti della fede stessa, come, ad es.,
I’esistenza e 1’unicita di Dio; b) per illustrare, attraverso immagini e similitudini,
alcune verita di fede altrimenti difficili da esprimere; c) per confutare le obiezioni
contro la fede, mostrandone la falsita o irrilevanza. Ora, al di 1a del numero speci-
fico di compiti (due o tre) previsti dall’ Aquinate, occorre rilevare quanto segue. 1)
La prospettiva di fondo fra i due testi in questione ¢ identica, poiché nella Contra
Gentiles si ritrovano le stesse tre idee di fondo del Super Boethium De Trinitate,
benché condensate, appunto, in due compiti: vi sono, infatti, verita conoscibili con
la ragione (quelli che nel Super Boethium De Trinitate sono presentati come pream-
bula fidei) e verita di per sé non conoscibili con la ragione, ma che possono essere
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In primo luogo, Tommaso asserisce apertamente che le verita su
Dio possono essere professate dalla fede e, al contempo, essere acces-
sibili attraverso la ragione.

Questa prima affermazione prepara la strada a quella immediatamente
successiva: esistono due ordini di verita in relazione alla conoscenza di
Dio, e cio¢ le verita accessibili attraverso la sola ragione naturale (come,
ad es., la creazione dal nulla) e quelle che, al contrario, esorbitano 1’oriz-
zonte della ragione stessa (come, ad es., la Trinita e, in genere, tutto cio
che riguarda I’essenza di Dio). Si tratta di una distinzione che si fonda sulla
stessa teoria della conoscenza aristotelica, fatta propria dall’Aquinate:
la conoscenza comincia sempre dalle cose sensibili, le quali ci mostrano
sempre |’esistenza di una loro causa, pur non potendo dirci nulla sulla
natura intrinseca della causa stessa!4.

La posizione assunta qui da Tommaso ¢ caratteristica per la sua
originalita: egli, infatti, ammette esplicitamente 1’esistenza di alcune
verita concernenti la conoscenza di Dio in quanto verita di pura ragio-
ne, in un tempo ¢ in un contesto nel quale altri suoi contemporanei

esposte con similitudini, analogie e argomenti probabili (cf. C. G. I, cc. 8-9); inoltre,
¢ possibile risolvere gli argomenti sollevati contro la fede cattolica. In definitiva,
dunque, la Contra Gentiles cerca di sviluppare compiutamente il programma del
Super Boethium. 2) 11 fatto che Tommaso parli di un compito duplice e non trip-
lice non deve trarre in inganno: poiché le verita di fede si distinguono secondo il
duplice ordine sopra descritto, cio implica un diverso comportamento del sapiente
in rapporto all’'uno e all’altro ordine: quelle appartenenti al primo ordine vanno
dimostrate, quelle appartenenti al secondo ordine, invece, vanno illustrate con
ragioni probabili e/o argomenti di autorita. 3) In quanto realizzazione del pro-
gramma del Super Boethium De Trinitate, la Contra Gentiles ¢ certamente (come
gia visto) un’opera teologica, ma, al tempo stesso, non ¢ azzardato né infondato
ritenerla anche un’opera filosofica, almeno nel senso e secondo le indicazioni
contenute nel commento boeziano; cio, del resto, ¢ confermato dal fatto che,
all’interno della Contra Gentiles, viene sviluppato un confronto serrato con
numerose posizioni filosofiche del tempo. Per una visione d’insieme delle puntua-
lizzazioni qui presentate, cf. TORRELL, Amico della verita, 156-159; PORRO,
Tommaso d’Aquino, 159-161.
104 Cf. PorrO, Tommaso d’Aquino, 157.
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(come, ad es., I’amico e collega Bonaventura) erano, piuttosto, inclini
a ritenere tutto cio che si riferiva alla conoscenza di Dio come esclusi-
vo frutto della divina rivelazione. In questo senso, Tommaso assegna
un compito importante alla ragione che — come sottolineato pressoché
unanimemente da Fides et ratio — non ne mortifica I’esercizio nelle
questioni di fede, ma, al contrario, spinge quest’ultima a cercare 1’as-
senso della ragione ai propri contenuti, secondo la prospettiva che ¢
«simultaneamente quella di salda fiducia nell’uso della ragione e quel-
la di chiara consapevolezza di cid che non le si puo chiedere»!®.

Inoltre Tommaso ha ben cura di ribadire esplicitamente come la
distinzione fra i due ordini di verita non riguardi Dio in quanto tale (in
se stesso), ma soltanto la conoscenza di Dio. In questo modo — come ¢
stato opportunamente osservato!% — egli si sottrae sia a qualsivoglia
utilizzo dell’espressione duplex veritas, sia a qualsivoglia sua eventua-
le teorizzazione: cose, queste, che non manchera di rimproverare ai
suoi avversari (alcuni maestri parigini) durante il secondo soggiorno a
Parigi, accusandoli di teorizzare 1’esistenza di una verita per la fede e
un’altra per la ragione.

Quanto ora affermato necessita di un’ulteriore puntualizzazione
che, a ben vedere, costituisce una conseguenza diretta di quanto ¢ sin
qui progressivamente emerso: se la distinzione fra i due ordini di
verita non riguarda Dio in quanto tale, ma solo la sua conoscenza, ne
deriva, dunque, che tale distinzione (rigorosamente parlando) non ¢,
propriamente, quella tra verita di fede (da una parte) e verita di ragio-
ne (dall’altra), ma tra verita accessibili ¢ non accessibili alla ragione
stessa; la questione, dunque, non verte propriamente sull’origine dei
due ordini di verita (di per sé, entrambi sono proposti come materia di
fede), ma soltanto sulle reali possibilita conoscitive della ragione!?’.

Cio induce, a ben vedere, un interrogativo di non trascurabile rilevan-
za: vale a dire, come mai Tommaso dichiari oggetto di fede anche cio
che, di per sé, ¢ accessibile mediante la sola ragione. La risposta ¢ da egli

105 TORRELL, Amico della veritd, 156.
106 Cf. PorrO, Tommaso d’Aquino, 157-159.
107 Cf. PorroO, Tommaso d’Aquino, 158.
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stesso fornita poco prima del passo in questione!®® e si condensa in tre
motivazioni: se queste verita fossero lasciate alla sola ricerca razionale,
allora a) solo in pochi, di fatto, avrebbero accesso alla conoscenza di Dio,
mentre la maggioranza degli uomini (per svariate ragioni) non riuscireb-
be a raggiungere alcuna conoscenza scientifica di Dio stesso; b) i pochi
uomini che riuscirebbero a raggiungere la conoscenza di Dio, vi ar-
riverebbero solo dopo molto tempo e con grande fatica, in quanto la co-
noscenza razionale di cid che riguarda Dio presuppone un lungo cimento
filosofico e una certa dimestichezza con conoscenze filosofiche previe;
cose tutte che, specie in gioventu, non si possiedono adeguatamente, a
causa dell’influsso delle passioni, che distolgono la mente dall’esercizio
dell’attivita conoscitiva a livelli speculativamente elevati; c) molte delle
verita raggiunte sarebbero mescolate a elementi di falsita e di errore a
causa della debolezza della ragione umana, che spesso si lascia confon-
dere dall’immaginazione e, percio, puo considerare come veri degli argo-
menti e delle conclusioni soltanto probabili o, addirittura, sofistici.
Ancora, I’Aquinate esclude la possibilita di qualsivoglia conflitto tra
verita accessibili ¢ non accessibili alla ragione, e questo per un duplice
ordine di motivazioni!?: anzitutto, per la natura stessa della verita, in
quanto una veritd non pud mai entrare in conflitto con se stessa, ma solo
con il falso; inoltre, perché entrambe vengono dallo stesso autore, e cio¢
Dio, che ha comunicato le verita di fede non accessibili alla ragione per
rivelazione soprannaturale e, al tempo stesso, ha dotato la nostra natura
della possibilita di accedere a una conoscenza certa, fondata sui primi
principi. Se un contrasto dovesse verificarsi, esso sara soltanto apparente,
nel senso che «a trovarsi in contrasto con la verita di fede non potra mai
essere una vera e propria dimostrazione razionale, ma [...] un argomento
solo probabile o dialettico»'!%; cio implica, a giudizio dell’Aquinate,
anche un «lavoro di affinamento sulle verita di ragione»!!!, teso a sma-
scherare 1’apparente incontrovertibilita scientifica di talune assunzioni.

108 ¢f. Tommaso p’AqQumvo, C. G., 1, c. 4. Sullo stesso argomento, cf. anche Ip.,
In Boet. De Trin., q. 3, a. 1, resp.

109 Cf. PorrO, Tommaso d’Aquino, 158.

10 pogrro, Tommaso d’Aquino, 158.

U1 pogrro, Tommaso d’Aquino, 159.
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In terzo luogo, Tommaso fa esplicitamente riferimento a Dio quale
causa prima e fine ultimo delle creature (cioe, degli enti finiti), secon-
do lo sviluppo che la trattazione assume nei libri II e III dell’opera.
Emerge, qui, la modalita specifica in cui la metafisica svolge il proprio
ruolo strumentale in rapporto al dato di fede e, di riflesso, la modalita
secondo cui ¢ articolato il discorso su Dio in metafisica: questa moda-
lita ¢, precisamente, quella della teologia filosofica che, nell’imposta-
zione metafisica classico-scolastica di ascendenza aristotelica, costi-
tuisce il secondo, grande capitolo della trattazione metafisica e, al
tempo stesso, 1’“ultimo passo” dell’ontologia, nel quale, cio¢, I’onto-
logia conosce la sua risoluzione suprema!''2.

Giova, infine, un’ultima osservazione, anche questa arguibile
inscrivendo il testo nella globalita della produzione dell’ Aquinate:
€sso presenta un impianto teorico-espositivo che, riprendendo parzial-
mente quello del Commento alle Sentenze, di fatto anticipa il piano di
lavoro della Summa Theologiae e, inoltre, sviluppa un triplice dinami-
smo circolare (di ascendenza platonica e neoplatonica) strutturato
nelle tre fasi del permanere (permanenza, libro I: Dio in se stesso,
considerato dal punto di vista della sua esistenza e degli attributi
desunti per via analogica dalle creature), del procedere o exitus (libro
II: I’uscita di Dio da sé e la derivazione delle creature da Dio, secondo
i diversi ordini creaturali) e, infine, del reditus (libro III: il ritorno
delle creature a Dio in quanto loro fine, cui si unisce la considerazione
del governo provvidenziale di Dio sul mondo)'!3.

12 Cf. ToMMASO D’AQUINO, In Boet. De Trin., q. 6, a. 1, ad 3. Sull’importanza del pro-
cedimento risolutivo in Tommaso per quanto concerne sia 1’aspetto metodologico,
sia quello contenutistico-architettonico della metafisica, si vedano: VANNI ROVIGHI,
Elementi di filosofia, vol. 2: Metafisica, 89-92; B. MONDIN, «Metafisica», in ID.,
Dizionario enciclopedico del pensiero di San Tommaso d’Aquino, ESD, Bologna
1991, 2000, 388-389; Ip., «Risoluzioney, in ID., Dizionario enciclopedico del pen-
siero di San Tommaso d’Aquino, 530; ID., Ontologia e metafisica, ESD, Bologna
2022, 134-136; A. ALESSI, Sui sentieri dell’essere. Introduzione alla metafisica,
LAS, Roma 1998, 65-66; BERTI, Introduzione alla metafisica, 11-13.

113 Cf. TORRELL, Amico della verita, 158-159; PORRO, Tommaso d’Aquino, 161.
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Quanto appena osservato ¢ confermato, del resto, dalla scelta espli-
cita dell’Aquinate di trattare, nei primi tre libri, solo la serie delle
verita di fede accessibili anche con la ragione, riservando al IV libro le
verita che propriamente eccedono 1’ordine razionale'!4, realizzando
quelle che, in linguaggio patristico, erano rigorosamente definite come
la theologia e 1’oikonomia''> e conferendo, dunque, al libro IV, un
andamento «apparentemente eccentrico»!!¢ rispetto all’impianto strut-
turale generale dell’opera, ma conforme al suo carattere “ibrido” (cio¢
teologico-filosofico).

Le considerazioni immediatamente illustrate permettono, cosi, di
mettere pit adeguatamente a fuoco il secondo movimento argomentati-
vo della Contra Gentiles, ossia quello propriamente discensivo. Esso ¢
presentato da Tommaso precisamente nell’epilogo del c. 1 del libro IV:

14 Tommaso p’Aquino, C. G., I, ¢. 9: «Quindi, passando dalle cose pili note a quelle
meno note, esporremo quella serie di verita che sorpassa la ragione (ad illius veri-
tatis manifestationem procedemus, quae rationem excedit [lib. IV]), per quanto
Dio ce lo concedera, sciogliendo gli argomenti degli avversari, sia con ragioni
probabili che con argomenti di autoritay, 75.

115 Cf. TORRELL, Amico della verita, 159. Si tratta, in altri termini, della trattazione di
quelle verita che, in linguaggio tomistico (e scolastico in generale), si ricon-
ducono alla sfera del cosiddetto revelatum per se, ossia sono unicamente oggetto
di Rivelazione: la Trinita (cc. 2-26), I’Incarnazione (cc. 27-55), i sacramenti
(cc. 56-78) e I’escatologia (cc. 79-97).

116 Cf. PorrO, Tommaso d’Aquino, 161. La lettura offerta da Porro a proposito dell’ec-
centricita solo apparente del libro IV di C. G. tanto nell’ordinamento generale del-
I’opera, quanto nel contesto della produzione dell’Angelico sembra condivisibile:
come lo stesso studioso ha cura, infatti, di osservare, anche nel libro IV (alla luce del-
I’ordine argomentativo ed espositivo che esso, di fatto, segue) «si potrebbe ritrovare,
come in una spirale, un nuovo circolo: i primi capitoli [...] sono nuovamente dedicati
a Dio in sé, considerato tuttavia dal punto di vista della natura trinitaria (inaccessibile
alla ragione); segue quindi la trattazione dell’incarnazione [...], dei sacramenti [...] e
dell’escatologia che modella di fatto il ritorno, considerato non pitl in una prospettiva
naturale e razionalmente comprensibile, ma nella prospettiva del mistero della reden-
zione e della salvezza» (PORRO, Tommaso d’Aquino, 161-162).
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Essendo identica la via che sale e quella che discende, nell’esporre le
cose che noi crediamo perché superiori alla ragione, bisogna pro-
cedere per la medesima via, che sopra abbiamo percorso trattando le
verita divine conoscibili con la ragione naturale. Cosicché tratteremo
prima delle verita di fede riguardanti Dio stesso, ossia della fede nella
Trinita [cc. 2-26]; in secondo luogo delle opere che Dio ha compiuto
al di sopra della ragione, ossia dell’opera dell’Incarnazione e di quan-
to & connesso con essa [cc. 27 ss.]; in terzo luogo tratteremo degli
eventi che sono attesi per I’ultima fine dell’umanita, quali la risur-
rezione e la glorificazione dei corpi, la perpetua beatitudine delle
anime, ¢ le cose connesse con tali avvenimenti [cc.79 ss.]!!7.

Solo tre brevi annotazioni''® a commento di questo passaggio, che
consentono di introdurre adeguatamente la considerazione dell’altra
Summa.

Anzitutto ¢ bene notare la diversa collocazione del materiale con-
cernente la trattazione su Dio. In questa prima Summa, infatti, le verita
inerenti alla conoscenza di Dio che possono essere raggiunte anche
mediante la sola ragione sono poste all’inizio del libro I, mentre quelle
raggiungibili unicamente attraverso la Rivelazione sono poste all’ini-
zio del libro IV. La Summa Theologiae articola la trattazione in modo
piu organico, rinunciando alla circolaritd poc’anzi evidenziata e con-
giungendo in maniera immediata le due trattazioni: cid contribuisce,
da una parte, a integrare meglio e in maniera piu originale il contribu-
to specifico dell’Aquinate sul rapporto tra fede e ragione all’interno
del trattato su Dio, dall’altra parte attesta il carattere piu rigorosamen-
te teologico della Summa Theologiae.

Inoltre ¢ bene tener presente che, considerando il maggiore spazio
dato alle considerazioni prettamente filosofiche all’interno della

17 Tommaso p’Aqumo, C. G., IV, c. 1, 973.

118 per I’insieme di queste considerazioni, si rimanda a: Copa, «Competenza e rilevanza
ontologica della Rivelazione in Tommaso d’Aquino», 376; PORRO, Tommaso
d’Aquino, 162.
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Contra Gentiles globalmente considerata, si comprende la ragione del-
la scissione del De Deo in due libri distinti: cio risulta maggiormente
conforme alla necessita di tenere meglio e piu adeguatamente distinti i
due ordini di verita conoscitive su Dio concepibili dalla ragione.

Infine si deve tener presente anche un dato contenutistico-compara-
tivo di natura intertestuale: la parte 111 della Summa Theologiae ¢
rimasta, di fatto, incompiuta; di conseguenza, la Contra Gentiles resta
un punto di riferimento ineludibile al fine di una comprensione e una
trattazione piu complete della dottrina sacramentale ed ecclesiologica
e come tale ¢ stata considerata gia nelle fasi redazionali di completa-
mento della Summa Theologiae immediatamente successive alla morte
di Tommaso stesso quando, anche sulla base di quanto esposto
dall’Angelico in questa sua prima Summa, si ando a completare quan-
to nella seconda Summa era ancora in corso d’opera.

3.3. Speculatio ordinata de Deo, in Deo et ad Deum:
I'articolazione tra metafisica e teologia
nella Summa Theologiae

L’itinerario sinora percorso conosce il suo naturale compimento
nella disamina dell’opera che, pressoché all’'unanimita, ¢ considerata il
“capolavoro” teologico-speculativo dell’ Aquinate, in quanto sintesi
geniale, approfondita e creativa della sua intera produzione, al punto
da essere definita mediante la suggestiva immagine di una «cattedrale
di cristallon!?: 1la Summa Theologiae.

Scritta per I’insegnamento della teologia ai principianti (incipien-
tium)'?0 e, dunque, con uno scopo eminentemente didattico (un vero e pro-
prio manuale scolastico di tutto il sapere teologico)!?!, I’opera, in realta,

19 ¢f. Livi, Tommaso D’Aquino, 62.

120 TommAso D’AQuiNo, S. Th., 1, prol.: «Quia catholicae veritatis doctor non solum
provectos debet instruere, sed ad eum pertinet etiam incipientes erudire, secun-
dum illud Apostoli 1 ad Corinth 3,1 s.» (corsivo mio).

121 ¢cf. S Th., 1, prol. e, inoltre, PORRO, Tommaso d’Aquino, 265-266. A conferma
dell’intento essenzialmente didattico dell’opera, diversi autorevoli studiosi hanno
messo in evidenza come cio che abbia mosso Tommaso nella sua stesura sia stata
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costituisce una pietra miliare non solo per lo studio e la ricerca teologici,
ma anche su molti argomenti di carattere squisitamente filosofico!'?.

Date la mole e la ricchezza dell’opera stessa, risulta evidente che, nei
limiti di questa esposizione, non sara possibile soffermarsi a considerare
tutti 1 singoli luoghi testuali e/o snodi argomentativi particolarmente
cogenti e perspicui in relazione al topico qui preso in esame. Pertanto,
senza alcuna pretesa di esaustivita, 1’attenzione sara portata, in partico-

una sostanziale insoddisfazione per i manuali in uso nella formazione teologica
dei suoi confratelli: manuali che egli considera eccessivamente “rapsodici” e poco
organici nel modo di procedere, nonché fortemente concentrati sulla casistica
morale e/o pastorale. L’ Aquinate, al contrario, intende offrire uno strumento di
studio e di lavoro decisamente piu ordinato, semplice e sintetico. Circa queste
osservazioni, si rinvia, in particolare, ai seguenti studi: E. J. GRATSCH,
«Introduzioney, in ID., Manuale introduttivo alla Summa Theologica di Tommaso
d’Aquino, Piemme, Casale Monferrato 1998, 29-32; L. E. BOYLE, «The Setting of
Summa Theologiae of Saint Thomasy, in ID., Facing History: A Different Thomas
Aquinas, FIDEM, Louvain-la-Neuve 2000, 65-91; A. OLiva, «La Somme de
théologie de Saint Thomas d’Aquin. Introduction historique et littéraire», in
Chora 7-8(2009-2010), 217-253; B. MCGINN, La Summa Theologiae di Tommaso
d’Aquino. Una biografia, Vita e Pensiero, Milano 2014, 39-57.

122 Oltre a cio, si devono considerare gli elementi di natura prettamente filosofica
presenti nella strutturazione e nel piano redazionale della Summa stessa. Tra essi,
meritano particolare menzione: la struttura tripartita della trattazione, lo schema
neoplatonico di exitus/reditus (con Dio quale punto di origine e termine di appro-
do del movimento della creatura razionale redenta in Cristo, alpha e omega del-
I’intero percorso della rivelazione), la concezione ciclica della causalita, mutuata
sia dal pensiero neoplatonico che dalla tradizione procliana, la questione dell’e-
sistenza di Dio attraverso il cammino delle cinque vie. Per uno sguardo d’insieme
circa questi elementi, si veda: M.-D. CHENU, Introduzione allo studio di San
Tommaso d’Aquino, Libreria Editrice Fiorentina, Firenze 1953, 257-278 (in parti-
colare le pp. 263-278); J.-P. TORRELL, La Summa di San Tommaso, Jaca Book,
Milano 2003, 61-62; A. SPEER, «Die Summa theologiae lesen — eine Einfithrungy,
in ID. (ed.), Thomas von Aquin: Die Summa theologiae. Werkinterpretationen, de
Gruyter, Berlin — New York 2005, 1-28 (in particolare, pp. 13-21); PORrRoO,
Tommaso d’Aquino, 266.268-276.
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lare, su due passaggi testuali che, stanti i contenuti e le finalita del pre-
sente studio, a ragion veduta si possono considerare particolarmente
significativi: le considerazioni, infatti, che I’ Aquinate sviluppa nei testi
che si andranno a considerare si rivelano fondative dell’intero itinerario
speculativo che si snoda attraverso la Summa Theologiae, costituendo,
quindi, una chiave interpretativa privilegiata per comprendere come il
Doctor Communis declini il rapporto tra riflessione filosofica (metafisica)
e lavoro teologico all’interno del suo capolavoro.

Anzitutto, viene preso in esame il progetto dell’intera opera, cosi
come illustrato nella dichiarazione di intenti che Tommaso presenta
all’interno del Prologo dell’intera opera; successivamente, si andra a
considerare il primo articolo dell’intera opera, cio¢ 1’a. 1 della q. 1
della Prima Parte. Come si avra modo di constatare, si tratta di due
testi assolutamente fondamentali e decisivi: le affermazioni ivi conte-
nute, infatti, costituiscono delle vere e proprie pietre miliari, che strut-
turano interamente e conferiscono concreta intelligibilita al modo in
cui I’Aquinate articola la virtuosa circolarita che unisce la speculazio-
ne propria della ragione naturale e la riflessione che quest’ultima pud
e deve condurre alla luce dell’illuminazione veritativa apportata dalla
divina rivelazione.

3.3.1. L'ordine strutturale, espositivo e argomentativo del progetto
della “Summa Theologiae”

La Summa Theologiae presenta un’impostazione decisamente ori-
ginale e “innovativa” rispetto alle precedenti fasi del pensiero dell’ A-
quinate: essa emerge sin dalle primissime battute dell’opera, a comin-
ciare dalla dichiarazione d’intenti con la quale egli apre 1’intera espo-
sizione (che, poi, sviluppera analiticamente nelle diverse parti dell’o-
pera) e, di fatto, illustra il progetto che intende perseguire:

L’intento che ci proponiamo in quest’opera ¢ quello di esporre tutto cid
che concerne la religione cristiana (ea quae ad Christianam religionem
pertinent) nel modo piu confacente (secundum quod congruit) alla for-
mazione dei principianti (ad eruditionem incipientium). Abbiamo infatti
notato che i novizi in questa disciplina trovano un grande ostacolo negli
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scritti di vari autori: in parte per la molteplicita di questioni, articoli e
argomenti inutili; in parte anche per le cose che essi devono imparare
(ea quae sunt necessaria) non sono insegnate (non traduntur) secondo
l"ordine della materia (secundum ordinem disciplinae), ma come ri-
chiede il commento di dati libri o I’occasione della disputa!?,

Si tratta di espressioni che delineano un progetto assai ampio e, per
certi versi, anche ambizioso, data la vastita dell’impresa da intrapren-
dere (in ragione della quale sara necessario avvalersi anche di un crite-
rio di economia, tralasciando le questioni inutili o, almeno, secondarie
e/o eccessivamente ripetitive) e 1’oggettiva difficolta degli argomenti
da trattare.

Non sottacendo le lacune dell’insegnamento teologico a Iui coevo,
Tommaso afferma esplicitamente di volersi dedicare all’insegnamento
e all’esposizione (tradere) di cio che € necessario ed essenziale alla
debita istruzione dei principianti nelle questioni concernenti la religio-
ne cristiana, seguendo un determinato ordine espositivo e argomentati-
vo: non quello dei commentari o delle dispute, ma 1’ordine proprio
della disciplina in questione, che poco piu avanti sara definita dottrina
sacra (sacra doctrina)'?*, ciog¢ la teologia.

L’intento appena dichiarato ¢ confermato da cio che immediata-
mente segue il Prologo nello sviluppo dell’opera. 11 titolo della q. 1:
«La sacra dottrina: quale essa sia e a quali cose si estenda»'® chiarisce
quello che, con terminologia al giorno d’oggi maggiormente familiare,
si potrebbe definire il “profilo epistemologico” della sacra dottrina:
statuto, oggetto e metodo. Si tratta di un passaggio fondamentale e
fondante, alla luce del quale si palesa piu chiaramente il gia menziona-
to ordo disciplinae, che permea I’intera trattazione e che culmina nel
maestoso affresco della struttura tripartita dell’opera, che 1’Aquinate
disegna nell’introduzione alla q. 2:

123 TomMMASO D’AQUINO, 8. Th., 1, prol.; tr. it. La Somma Teologica, a cura dei DOME-
NICANI ITALIANI (edizione bilingue latino-italiano, testo latino conforme all’editio
leonina), Salani, Firenze 1950-1975, 1, 38 (corsivo mio).

124 ¢f. 8 Th,1,q. 1.

1259 7Th., 1, q. 1: «De sacra doctrina: qualis sit, et ad quae se extendaty, 40.
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Lo scopo principale della sacra dottrina ¢ quello di trasmettere la
conoscenza di Dio (tradere Dei cognitionem), e non soltanto in se stesso,
ma anche in quanto ¢ principio e fine delle cose, e specialmente della
creatura ragionevole, come appare da quanto gia detto (q. 1, a. 7); nel-
I’intento di esporre questa dottrina, noi tratteremo: I — di Dio [/ Parte];
II — del movimento della creatura razionale verso Dio [II Parte, divisa in
I-11 e II-1I]; TIT — del Ceristo, il quale, in quanto uomo, € per noi via per
ascendere a Dio [/I] Parte]. L’indagine intorno a Dio comprendera tre
parti. Considereremo: primo, le questioni spettanti alla divina Essenza
(ea quae ad essentiam divinam pertinent); secondo, quelle riguardanti la
distinzione delle Persone (ea quae pertinent ad distinctionem Personarum);
terzo, quelle che riguardano la derivazione delle cose da Dio (ea quae
pertinent ad processum creaturarum de ipso)'°.

La grandiosita del progetto dell’Aquinate, dunque, appare non
solamente dall’eccellenza della materia trattata, ma anche dall’intrec-
cio della sua disposizione e trattazione; cio¢, per I’appunto, dall’ordi-
ne argomentativo, espositivo e strutturale che la disciplina assume
all’interno dell’opera. Di questo ordine ¢ segno eloquente la struttura
tripartita dell’opera, con la cristologia che — in quanto conoscenza del
mistero di Cristo vere Deus et vere homo — si configura quale crocevia
di intreccio, bilanciamento e sapiente equilibrio tra la piena intelligen-
za del mistero di Dio e la profonda penetrazione nel mistero dell’uo-
mo sub luce Dei.

Come ¢ stato autorevolmente osservato in proposito, all’interno del
progetto globale che Tommaso intende perseguire con la Summa, la
strutturazione tripartita non risponde semplicemente a uno schema com-
positivo teologico-simbolico abbastanza comune (tutto sommato) all’in-
terno delle opere teologiche coeve e anteriori, ma intende rivelare un
livello di analisi e di comprensione decisamente pit profondo e irrefuta-
bilmente rivelativo delle stesse intenzioni dell’autore: «L’intreccio delle
tre parti della Summa & dunque organico e profondo, implicando una
sorta di reciprocita o circolarita nel rapporto, da un lato, tra la pre-com-

126 § 71,1, q. 2, 72 (traduzione leggermente modificata).
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prensione teologica e antropo-logica e la cristologia e, dall’altro, tra la
cristo-logia e la piena rivelazione/intelligenza di Dio e dell’uomox»!?7.

La questione dell’ordo disciplinae (nelle sue valenze gia propriamen-
te speculative) riveste, dunque, un ruolo di capitale importanza nell’im-
postazione e strutturazione argomentativa della Summa Theologiae, spe-
cie nei suoi passaggi epistemologicamente fondativi. Ulteriori conferme
di cio derivano dalla considerazione di altri due articoli della questione 1
della Parte Prima: rispettivamente, 1’articolo 6 e I’articolo 8!28.

Nell’articolo 6 Tommaso (dopo ’acquisizione della scientificita
della teologia, all’articolo 2 della medesima questione) si sofferma a
discutere circa il valore sapienziale della teologia!®. La risposta del-
I’ Aquinate ¢ ricca di rimandi patristici e profondamente permeata dal-
lo spirito della riflessione agostiniana, come mostra chiaramente il ri-
ferimento esplicito a De Trinitate 12,14. In essa Tommaso ha cura di
precisare che, tra tutte le sapienze umane, la teologia ¢ «sapienza in
sommo grado (simpliciter) e non gia in un solo genere di oggetti (non
quidem in aliquo genere tantum)»'. 1l sapiente — argomenta I’ Ange-
lico — ¢ tale perché giudica e ordina le verita secondo un determinato
ordine gerarchico di tipo compositivo, ossia procedendo dalla causa
piu alta e universale di verita, Dio stesso, il quale, in quanto Verita di

127 Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della Rivelazione in Tommaso
d’Aquinoy», 378.

128 A questi due articoli va, poi, affiancato anche 1’a. 7, laddove 1’ Aquinate si soffer-
ma a precisare quale sia il soggetto/oggetto della sacra dottrina, e che, insieme
con gli altri due, costituisce un trittico epistemologico-fondativo di considerevoli
spessore e rilevanza, specie in riferimento al topico del presente studio. Per una
trattazione approfondita e maggiormente circostanziata dell’a. 7 e delle relative
conseguenze in relazione alla fondazione non solo dell’ordo disciplinae della
scienza teologica, ma anche del suo stesso profilo epistemologico e del modo in
cui quest’ultimo si relazioni alla riflessione puramente razionale, si rimanda a
Copa, «Metafisica e Trinita», 96-97.

129 TommAso D’AQuINO, S. Th., 1, g. 1, a. 6: «Utrum haec doctrina sit sapientiay.

1305 71,1, q. 1, a. 6, resp., 54.
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per se stesso e universale (cio¢ in sommo grado), ¢ a fondamento di
tutte le verita particolari'3!.

In questo contesto, il riferimento al summenzionato passaggio ago-
stiniano si rivela di capitale importanza: da esso, infatti, Tommaso de-
sume e assume la definizione di sapienza applicata alla teologia: la
teologia ¢ sapienza in quanto rerum aeternarum cognitio'3?, ossia co-
noscenza delle cose divine ed eterne. Sulla scia di questa definizione,
egli procede col distinguere una sapienza di ordine spirituale (cio¢ do-
no dello Spirito Santo), la quale attinge la verita e giudica i principi € i
contenuti veritativi delle altre scienze «per inclinazione (per modum
inclinationis)»; e una sapienza di ordine razionale, la quale coglie la

131 Non a caso, il procedimento 0 momento compositivo ¢ uno dei momenti che,
secondo Tommaso, caratterizzano il modo di procedere della ragione a livello
della speculazione metafisica: cf. in proposito TOMMASO D’AQUINO, In Boeth.
De Trin., q. 6,a. 1, ad 3.

132 Ecco, in proposito, il testo agostiniano, cui fa riferimento Tommaso: «De his ergo
sermo cum fit, eum scientiae sermonem puto, discernendum a sermone sapientiae
ad quam pertinent ea quae nec fuerunt, nec futura sunt, sed sunt, et propter eam
aeternitatem in qua sunt, et fuisse et esse futura esse dicuntur, sine ulla mutabili-
tate temporum» (AGOSTINO D’IPPONA, De Trinitate, X1, 14, 23: PL 42, 1010).
A proposito dell’afflato metafisico-teologico contenuto in questo testo e, in gene-
rale, nel De Trinitate, appaiono decisamente indicative le seguenti espressioni di
Joseph Ratzinger, sia per lo spessore metafisico da egli individuato nella scoperta
agostiniana della cosiddetta relatio in divinis, ma anche in riferimento all’impresa
intellettuale di sintesi metafisico-teologica che, sulla scia di Agostino, Tommaso
stesso compie: «Si cela un’autentica rivoluzione del quadro del mondo: la supre-
mazia assoluta del pensiero accentrato sulla sostanza viene scardinata, in quanto
la relazione viene scoperta come modalita primitiva ed equipollente del reale. Si
rende cosi possibile il superamento di cid che noi chiamiamo “pensiero oggetti-
vante”, e si affaccia alla ribalta un nuovo piano dell’essere. Con ogni probabilita,
bisognera anche dire che il compito derivante al pensiero filosofico da queste cir-
costanze di fatto ¢ ancora ben lungi dall’esser stato eseguito, quantunque il pen-
siero moderno dipenda dalle prospettive qui aperte, senza le quali non sarebbe
nemmeno immaginabile» (J. RATZINGER, Introduzione al cristianesimo. Lezioni
sul simbolo apostolico [BTC/5], Queriniana, Brescia 1968, 140-141).
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verita e la giudica «per via di scienza (per modum cognitionis)», ossia
seguendo un preciso ordinamento disciplinare'33. La sapienza di ordi-
ne razionale, cui appartiene questo secondo modo di attingere e giudi-
care della verita delle cose, ¢ proprio la sacra dottrina, benché essa
riceva i propri principi dalla rivelazione o scienza divina'34,

Ne deriva, dunque, che, all’interno dello studio e del lavoro teolo-
gici, si procede secondo un ordinamento metodologico-argomentativo
nel quale il criterio ultimo di riferimento e di discernimento ¢ dato da
una ragione che, sul piano dei contenuti e dei principi gnoseologici, ¢
illuminata anche dal prezioso apporto della rivelazione e della fede.

L’articolo 8 porta a compimento questo discorso sulla ratio fide
illustrata: Tommaso, domandandosi se la sacra dottrina proceda con
metodo dialettico'?’, spiega che la teologia, non avendo alcun’altra
scienza al di sopra di sé, non pud che essere per sua stessa natura una
scienza di tipo argomentativo, che procede in modo dialettico: essa,
infatti, a partire da se stessa e dai propri principi, discute con i detrat-
tori dei suoi contenuti e delle sue argomentazioni e, in ragione di cio,
si dimostra capace di rendicontare razionalmente le verita di cui si
occupa, interloquendo con metodo ordinato e rigoroso, fondatezza
razionale, pertinenza e persuasivita argomentative con i punti di vista
delle altre scienze!3.

133 Cf. TommaAso D’AQuUINO, S. Th., 1, q. 1, a. 6, ad 3.

134 Cf. S Th.,1,q.1,a. 2, resp.; a. 6, add 1.3.

135 TommASO D’AQUINO, 8. Th., I, q. 1, a. 8: «Utrum haec scientia sit argumentativay.
Per una trattazione approfondita del significato e delle conseguenze del carattere
argomentativo-dialettico del procedimento teologico di Tommaso, si rimanda a
G. BARZAGH], Dialettica della Rivelazione. Proposta di una sistematica teologica,
ESD, Bologna 1996.

1365 Th., 1, q. 1, a. 8, resp.: «Unde sacra Scriptura, cum non habeat superiorem,
disputat cum negante sua principia, argumentando quidem, si adversarius aliquid
concedat eorum quae per divinam revelationem habentur; sicut per auctoritates
sacrae doctrinae disputamus contra haereticos, et per unum articulum contra
negantes alium. Si vero adversarius nihil credat eorum quae divinitus revelantur,
non remanet amplius via ad probandum articulos fidei per rationes, sed ad solven-
dum rationes, si quas inducit, contra fidemy.
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Resta, tuttavia, sullo sfondo una questione che, almeno nei passag-
gi ora delineati, non sembra conoscere ancora una risposta soddisfa-
cente: vale a dire, come mai 1’ordo disciplinae debba seguire proprio
questa strutturazione tripartita e, al suo interno, I’intreccio contenuti-
stico appena delineato. In altri termini: perché la trattazione su Dio — il
cosiddetto De Deo — deve procedere necessariamente nell’ordine indi-
cato, a partire dall’essenza divina per giungere alle creature?

La risposta a questa domanda, assolutamente non banale e, men
che meno, scontata, richiede un passo ulteriore: la disamina dell’arti-
colo 1 della q. 1 della Prima Parte e della modalita in cui, sulla base di
esso, si declina il rapporto tra filosofia/metafisica, da una parte, e rive-
lazione/sacra dottrina, dall’altra.

3.3.2 Circolarita virtuosa e reciproca compenetrazione
tra metafisica (ontologia) e teologia secondo la prospettiva
della “Summa Theologiae”

Una volta delineato il quadro generale entro cui muove la propria
riflessione, I’ Aquinate inizia la sua profonda e acuta esplorazione del-
I’intento ultimo della sacra dottrina, ossia la traditio Dei cognitionem.
In questo contesto egli, attenendosi coerentemente all’ordo disciplinae
previamente illustrato, fornisce gia alcune indicazioni circa 1’apporto
della riflessione filosofica (specie metafisica) alla teologia. A questo
proposito, € bene seguire lo sviluppo del primo articolo di tutta 1’ope-
ra, cio¢ I’articolo 1 della q. 1 della Prima Parte.

Nell’articolo in questione, Tommaso argomenta e risponde con pun-
tiglio e precisione a delle obiezioni che vertono attorno a una questione
pregiudiziale, ben enucleata nel titolo stesso dell’articolo: «Se oltre le
discipline filosofiche sia necessario ammettere un’altra scienza»!¥’. La
questione sembrerebbe avere risposta negativa: la necessita, dunque,
di una disciplina che abbia per oggetto specifico di indagine Dio ¢ la
rivelazione soprannaturale e che, riguardo a questo tipo di indagine, si
distingua chiaramente dalle discipline filosofiche (le quali si occupano
esse pure di Dio) sembrerebbe destituita di fondamento.

137 TomMaso D’AQuUINO, S. Th., 1, q. 1, a. 1: «Utrum sit necessarium, praeter philo-
sophicas disciplinas, aliam doctrinam haberi», p. 40.
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A corroborare la negativita della risposta si porrebbero precisamen-
te le due obiezioni, prese in esame da Tommaso.

In primo luogo — argomenta il detrattore della necessita della sacra
dottrina — 'uomo non deve ricercare cio che eccede le capacita natura-
li della ragione, ma solo cio che ¢ ad esse proporzionato; e poiché cio
che ¢ conoscibile dalla ragione ¢ sufficientemente offerto dalle disci-
pline filosofiche, esse sono di per sé bastevoli a soddisfare le esigenze
conoscitive dell’uomo e della sua ragione!3,

Inoltre — sempre secondo chi si oppone alla necessita della sacra
dottrina — oggetto della scienza (intesa, aristotelicamente, come scire
per causas) ¢ di ogni conoscenza scientifica ¢ I’ente (specialmente
della metafisica, che lo considera in quanto tale e al terzo grado di
astrazione, cio¢ secondo il suo aspetto massimamente formale); la
filosofia tratta di tutti gli enti, Dio compreso (in quanto Ente sommo),
tant’¢ vero che Aristotele non esita a definirla teologia, cio¢ scienza
divina'®®. Di conseguenza, non vi € necessita di un’altra disciplina, in
quanto essa non apporterebbe alcunché di significativo e di rilevante
alla conoscenza degli enti, che ecceda la loro dimensione entitativa!40.

A ben guardare, si tratta di obiezioni convergenti, sia sul piano con-
tenutistico-materiale (entrambe propendono per la sufficienza della filo-
sofia quale scienza razionale che si occupa della totalita dell’esistente),
sia sotto il profilo epistemologico-ermeneutico, cio¢ in relazione al
modo di intendere e interpretare una (eventuale) scienza teologica: detto
altrimenti, la teologia si configurerebbe solo come un sapere di tipo
negativo, speculativamente infondato e persino “rischioso” (in ragione
del suo andare oltre cio che ¢ proporzionato alle capacita conoscitive
naturali dell’uomo), semmai legittimabile su un piano eminentemente
pratico, ossia per cio che concerne la capacita direttiva da esercitarsi
nei confronti dell’azione umana'#!.

La risposta di Tommaso si rivela di capitale importanza: essa si
muove su almeno un duplice livello di lettura, invitando, cosi, il letto-

38 Cf. 8 Th.,1,q.1,a. 1, arg. 1.

13911 riferimento di Tommaso & ad ARISTOTELE, Metafisica, E 1, 1025b 3-1026a 32.
140¢cf 8 7h.,1,q.1,a. 1, arg. 2.

141 Cf. Copa, «Metafisica e Trinitay, 93.
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re (e lo stesso detrattore della necessita della sacra dottrina) a conside-
rare la questione secondo una feconda pluralita di chiavi interpretati-
ve, di punti di vista interpretativi.

Un primo livello ¢, certamente, quello antropologico, nel senso di
un’antropologia teologica, nel quale il mistero dell’'uomo ¢ visto nella
luce del piano di salvezza di Dio e, quindi, nel contesto della ratio fide
illustrata:

Era necessario, per la salvezza dell’uomo (ad humanam salutem), che,
oltre le discipline filosofiche d’indagine razionale, ci fosse un’altra
dottrina procedente dalla divina rivelazione. Prima di tutto perché
I’uomo ¢ ordinato a Dio come ad un fine (sicut ad quendam finem)
che supera la capacita della ragione, secondo il detto d’Isaia: «Occhio
non vide, eccetto te, o Dio, quello che tu hai preparato a coloro che ti
amano». Ora ¢ necessario che gli uomini conoscano in precedenza
questo loro fine, perché vi indirizzino le loro intenzioni e le loro
azioni (Finem autem oportet esse praecognitum hominibus, qui suas
intentiones et actiones debent ordinare in finem). Cosicché per la
salvezza dell’'uomo fu necessario che mediante la divina rivelazione
gli fossero fatte conoscere delle cose superiori alla ragione umanal42,

L’Aquinate argomenta la necessita della sacra dottrina secondo la
prospettiva di un’antropologia teologica soteriologicamente collocata
e teleologicamente strutturata: 1’uomo, affinché pervenga alla propria
salvezza, ¢ orientato al raggiungimento di un fine che ¢ Dio stesso'4.
In quanto fine supremo dell’uomo, Dio certamente eccede la compren-
sione e la capacita obiettive della ragione umana: concetto, quest’ulti-
mo, corroborato grazie al riferimento a Is 6,14.

Posta questa premessa fondamentale, segue il vero e proprio “cuore
argomentativo e speculativo” della risposta di Tommaso: ¢ necessaria
una previa conoscenza del fine (cioé, in questo caso, dell’orientamen-

142 TommMAsO D’AQuUINO, S. Th., 1, q. 1, a. 1, resp., 43.

143 Tommaso sviluppera compiutamente questo concetto di Dio come fine ultimo e
suprema beatitudine dell’'uomo, verso il quale si orienta il reditus dell’uomo stes-
so, a partire da S. Th., I-11, qq. 1-5.
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to fondamentale dell’uomo a Dio), affinché 'uomo, non ignorandolo,
possa indirizzare ad esso le sue intenzioni e le sue azioni. Per questa
ragione sono state fatte conoscere agli uomini, con 1’ausilio della rive-
lazione, alcune verita di per sé eccedenti I’ordine naturale e le obietti-
ve capacita conoscitive della ragione umana: conoscendo tali verita,
infatti, sara piu agevole per gli uomini ordinare rettamente la propria
esistenza a Dio, fine ultimo (previamente noto) della stessa esistenza.

A proposito di questo primo livello della risposta dell’ Angelico,
due osservazioni risultano necessarie: a) in primo luogo, la portata
veritativa della rivelazione divina: essa comunica all’uomo delle
autentiche verita, degne dell’assenso della ragione umana; b) in secon-
do luogo, quello che si potrebbe definire il “realismo” della conoscen-
za di fede: Dio comunica rettamente all’'uomo delle autentiche verita,
che sono veramente conosciute dall’uomo, il quale, dunque, a sua
volta, puo rettamente e con cognizione di causa ordinare la propria
vita a Dio quale fine ultimo dell’esistenza umana. Si determina, cosi,
una circolarita virtuosa di comunione e comunicazione tra Dio e 1’uo-
mo, nella quale e grazie alla quale «la teologia, sul sicuro fondamento
della rivelazione, puo varcare la soglia del mistero divino e introdurre
I’uomo alla conoscenza di cio che Dio ha rivelato di Séx»!44.

Vi ¢, poi, un secondo livello di lettura, sul quale Tommaso fonda la
necessita della sacra dottrina: un livello che si potrebbe definire didatti-
co-metodologico ¢ nel quale — stando alle espressioni utilizzate dall’An-
gelico — si manifesta tutta la condiscendenza di Dio nei confronti dei
limiti strutturali della conoscenza umana e delle sue effettive capacita.

La luce veritativa della divina rivelazione, infatti, si € estesa anche
a quelle verita riguardanti Dio che di per sé sono raggiungibili attra-
verso la ragione umana, ma, di fatto, sono raggiunte solo da pochi,
dopo lungo tempo e non senza la mescolanza di errori (si pensi, ad
esempio, ai cosiddetti preambula fidei, di cui si € detto in precedenza).
Inoltre nulla vieta che queste stesse verita, oggetto della conoscenza
filosofica sub lumine naturalis rationis, possano anche essere oggetto
della conoscenza di fede sub [umine revelationis, cioé sub lumine

134 Copa, «Competenza e rilevanza ontologica della Rivelazione in Tommaso
d’Aquinoy, 380.
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rationis fide illustrata: la teologia, dunque, puo legittimamente esten-
dere la sua competenza anche su quelle realta che, di per sé, sono di
competenza propria della filosofia.

La conclusione cui Tommaso approda in questo secondo livello di
lettura permette di gettare ulteriore e definitiva luce sulla questione
della struttura necessaria dell’ordo disciplinae, nei termini in cui €
stata precedentemente rilevata ed evidenziata.

Si ¢ constatato, infatti, che 1’ Aquinate traccia uno sviluppo meto-
dologico e argomentativo nel quale, muovendo dalla considerazione
dell’essenza di Dio, si giunge alla trattazione dell’uscita delle creature
da Dio stesso. Ora, per rispondere in maniera adeguata all’interrogati-
vo circa la ragione per cui ’ordo disciplinae debba essere necessaria-
mente questo e non possa essere altrimenti, occorre comprendere quali
siano (almeno in via preliminare e generale) i contenuti della triparti-
zione del De Deo sopra menzionata. Per poter assolvere a questo com-
pito, bisogna tenere nella dovuta considerazione proprio quanto Tom-
maso conclude a proposito della possibile estensione della luce verita-
tiva della rivelazione anche ai contenuti che ricadono sotto le capacita
conoscitive della ragione naturale.

Considerando, dunque, I’ordine e la struttura tripartita della trattazio-
ne su Dio, sembrerebbe decisamente pit semplice e, per certi versi,
“intuitivo” inquadrare entro una prospettiva rigorosamente teologico-
rivelata i contenuti della seconda e della terza parte della suddetta tratta-
zione (rispettivamente, la dottrina della Trinita delle Persone e quella
sulla creazione in quanto operazione ad extra di Dio, che pone in essere
cio che ¢ creato): entrambe queste parti, infatti, sesmbrano presentare un
fondamento diretto e immediato all’interno dei dati della rivelazione.

Un’operazione di questo tipo, invece, sembra decisamente piu
ardua per la prima parte della trattazione, avente per oggetto 1’essenza
divina: quest’ultima, infatti, poiché precede quella sulla Trinita della
Persone (fondata sulla rivelazione), sembrerebbe fondarsi sulla ragio-
ne soltanto, configurandosi nei termini di una questione meramente
filosofica (metafisica) ed escludendo, percio, uno specifico apporto
della rivelazione.

Alla luce, invece, della conclusione raggiunta da Tommaso e poco
sopra esplicitata, I’interrogativo in questione ¢ destituito di fondatezza
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e, conseguentemente, di senso: anche trattando dell’essenza divina,
infatti, ci si muove comunque nell’ambito della teologia, poiché nulla
vieta che quelle stesse realta che, considerate di per se stesse, sono
oggetto della filosofia, siano anche oggetto della teologia: essa, dun-
que, non solo presuppone un corretto esercizio della ragione per rag-
giungere alcune verita che competono alla ragione stessa (i preamboli
della fede), ma si avvale dell’ausilio di una ragione «ch’¢ redenta e,
percio, rafforzata nel suo proprio esercizio, oltre ad essere sopraeleva-
ta dal dono della grazia»'®.

Giovano, a questo punto, alcune osservazioni di sintesi e ricapitola-
zione di quanto sinora rilevato.

Anzitutto, I’articolo enuclea un certo ordine didattico-contenutisti-
co-espositivo e, si potrebbe aggiungere, anche esistenziale: 1’uomo ¢
indirizzato verso Dio quale fine supremo della propria esistenza e, per
potervisi dirigere consapevolmente e agevolmente, deve previamente
conoscerlo; a questa conoscenza ¢ necessaria la divina rivelazione e la
scienza che se ne occupa, ossia la sacra dottrina.

In secondo luogo, I’articolo enuclea un criterio di riferimento per
fondare quelle che, con terminologia moderna, si definirebbero 1’auto-
nomia e la reciproca compenetrazione tra i diversi settori disciplinari:
esso consiste nella diversa ratio cognoscibilis'* di cui esse fanno uso.
Tale autonomia — ¢ bene precisarlo — non va, tuttavia, intesa nei termini
di separazione rigorosa e invalicabile (il che, del resto, non rientra nem-
meno nell’humus culturale e speculativo a cui appartiene Tommaso): la
rivelazione, come visto, offre il proprio contributo veritativo anche a cio
che appartiene alla sfera conoscitiva propria della ragione e, in questo
modo, illumina la ragione stessa nei suoi stessi dinamismi conoscitivi.

Alla luce di quanto osservato, dunque, si comprende come, nella pro-
spettiva di Tommaso, la teologia implichi e, al tempo stesso, proponga una
metafisica (o, se si preferisce, un’ontologia) attraverso cui fonda, comunica
e rende all’'uomo intelligibile il dato di fede: la portata veritativa della rive-

145 Copa, «Metafisica e Trinitay, 98. Per ulteriori sviluppi e delucidazioni in merito a
quanto qui illustrato e precisato, cf. Coba, «Metafisica e Trinita», 99-101.
146 Copa, «Metafisica e Trinita», 94.
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lazione, infatti, illumina non solo i contenuti propri della fede, ma estende
la sua influenza anche alla verita intrinseca dell’ente in quanto ente'¥’.

Le ricadute immediate e decisive del discorso sin qui condotto saranno
coerentemente sviluppate e illustrate da Tommaso all’interno della Summa
soprattutto nella trattazione di due questioni teologicamente assolutamente
cruciali: il mistero centrale della fede cristiana, cio€ la Trinita*®, e la con-

147 Questo aspetto ¢& stato lucidamente messo in risalto da FR che, ancora una volta, si con-
ferma profondamente debitrice del pensiero e dell’impostazione fondamentale (sul
piano metodologico-contenutistico) propria dell’ Aquinate: «La verita rivelata, offrendo
pienezza di luce sull’essere a partire dallo splendore che proviene dallo stesso Essere
sussistente, illuminera il cammino della riflessione filosofica. La Rivelazione cristiana,
insomma, diventa il vero punto di aggancio e di confronto tra il pensare filosofico e
quello teologico nel loro reciproco rapportarsi. E auspicabile, quindi, che teologi e
filosofi si lascino guidare dall’unica autorita della verita cosi che venga elaborata una
filosofia in consonanza con la parola di Dio. Questa filosofia sara il terreno d’incontro
tra le culture e la fede cristiana, il luogo d’intesa tra credenti e non credenti. Sara di aiuto
perché i credenti si convincano piu da vicino che la profondita e genuinita della fede ¢
favorita quando ¢ unita al pensiero e ad esso non rinuncia» (FR 79, in EV 17/1341).

148 Anche a questo proposito, all’interno di FR & presente un passaggio assai rilevan-
te, che permette di stabilire un trait-d union significativo tra le prospettive
dischiuse dall’enciclica e il ruolo centrale assunto dalla teologia trinitaria nella
Summa Theologiae quale luogo argomentativo ed ermeneutico privilegiato circa il
rapporto di reciproca fecondita tra filosofia/metafisica e rivelazione/ricerca e
lavoro teologici. Scrive, in proposito, Giovanni Paolo II: «Lo scopo fondamentale
a cui mira la teologia consiste nel presentare 1’intelligenza della Rivelazione ed il
contenuto della fede. Il vero centro della sua riflessione sara, pertanto, la contem-
plazione del mistero stesso del Dio Uno e Trino. A questi si accede riflettendo sul
mistero dell’incarnazione del Figlio di Dio [...]. Impegno primario della teologia,
in questo orizzonte, diventa 1’intelligenza della kenosi di Dio, vero grande mistero
per la mente umana, alla quale appare insostenibile che la sofferenza e la morte
possano esprimere 1’amore che si dona senza nulla chiedere in cambio. [...] A
questo riguardo si propongono oggi alcuni problemi, solo parzialmente nuovi, la
cui coerente soluzione non potra essere trovata prescindendo dall’apporto della
filosofia» (FR 93, in £V 17/1374). In merito ai contenuti qui evocati dall’enciclica
e al loro stretto e costitutivo legame con la riflessione teologico-trinitaria di
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seguente interpretazione della teologia della grazia e, piu in generale,

Tommaso, appaiono particolarmente calzanti le espressioni di un autorevole stu-
dioso del pensiero del Doctor communis quale Inos Biffi che, in proposito, cosi si
esprime: «E 1’Angelico precisa: anche il contenuto cristologico della scienza sacra
rimanda ultimamente a Dio. Gesu Cristo non ferma e non conclude a se stesso:
egli rivela la Trinita e tutto rimanda ad essa. [...] Senza dubbio occorre sottolinea-
re che il Dio “soggetto” della teologia ¢ il Dio trinitario, e che a rappresentare 1’at-
trazione e I’interesse supremo sono le Tre persone divine [...]. Nessuna novita ¢
piu accattivante della Trinita; nessuna notizia ¢ piu stupefacente ed entusiasmante
di quella riguardante il Padre, il Figlio, lo Spirito Santo e la loro intima vita, per
quello che ne possa trasparire all’intelletto del credente, che si applica all’ine-
sauribile meditazione teologica, la cui sorgente ¢ la fede» (BIFFI, «Teologia e
filosofia, 322). In definitiva, dunque, non ¢ azzardato affermare che, nella pro-
spettiva interpretativa di Tommaso, la dottrina trinitaria si configura non solo in
termini squisitamente teologici, ma anche ontologici. Detto altrimenti: si € in pre-
senza di una vera e propria teo/onto-logia trinitaria dell’essere e della relazione,
nella quale Dio, colto nell’unita della sua essenza e cio¢ in quanto Ipsum Esse per
se Subsistens (secondo la gia menzionata esegesi metafisica di Es 3,14), non puo
non essere contemplato alla Iuce di una circolarita virtuosa tra sforzo speculativo
della ragione naturale ¢ profonda intelligenza della fede da parte della ratio fide
illustrata; le tre Persone divine, a loro volta, esigono di essere contemplate, singo-
larmente e nel loro reciproco rapportarsi, tanto alla luce dell’apporto veritativo
della rivelazione, quanto dell’intelligenza metafisica profonda di cui € capace gia
la stessa ragione naturale, che la rivelazione presuppone ma, al tempo stesso,
valorizza e potenzia. Per un approfondimento sistematico delle riflessioni qui pro-
poste e, piu in generale, del rapporto tra filosofia/metafisica e teologia trinitaria
(o, se si preferisce, dell’apporto della teologia trinitaria tomista alla dottrina tomi-
sta dell’essere e, quindi, alla riflessione filosofica/metafisica), si rimanda ai
seguenti studi: G. EMERY, La théologie trinitaire de Sant Thomas d’Aquin,
Les Editions du Cerf, Paris 2004; Copa, «Metafisica e Trinita», 99-103; Ip.,
«San Tommaso e il suo decisivo apporto per una nuova epoca del pensiero»,
180-183.188-190; S.-T. BoNINO, Dieu, “celui qui est” (De Deo uno et trino),
Parole et silence, Paris 2016; T. J. WHITE, The Trinity.: on the Nature and Mystery
of the One God, The Catholic University Press of America, Washington D. C.
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della stessa storia della salvezza!#.

4. RILIEVI CONCLUSIVI

E possibile, a questo punto, formulare alcune annotazioni conclusi-
ve circa il percorso che ¢ stato svolto, provando a raccogliere insieme
le indicazioni di FR e il modo in cui, al suo interno, la riflessione filo-
sofico-teologica dell’Aquinate svolge il suo ruolo paradigmatico in
relazione alle reciproche e fruttuose interrelazione e compenetrazione
tra filosofia e teologia e, di conseguenza, tra ricerca e speculazione
metafisica e lavoro teologico.

Come € stato autorevolmente osservato, all’interno dell’enciclica
Tommaso assume essenzialmente il profilo di maestro e guida nella
ricerca della verita e, in particolare, nello sforzo di mostrare un’equili-
brata e armonica sintesi veritativa tra ragione e fede'.

Tenendo, dunque, presenti le indicazioni globali dell’enciclica, si
puo anzitutto osservare che, alla scuola dell’Aquinate, ¢ possibile
apprendere come la virtuosa e circolare interazione tra filosofia e teo-
logia non solo conduca a valorizzare in maniera rilevante la luce che
la rivelazione soprannaturale ¢ in grado di apportare sui contenuti pro-
pri della riflessione della ragione naturale, ma, al tempo stesso e,
forse, in maniera ancor piu perspicua, come la teologia stessa sia a suo

2022, 395.407-407.686-687. Circa, invece, i passi di Tommaso maggiormente
perspicui in proposito, si considerino in modo particolare i seguenti: TOMMASO
D’AQuUINO, S. Th., 1, q.28,a.2;S. Th.,1,q.30,a. 1; S. Th., 1, q. 32, a. 1, ad 3;
S.Th,1,q.37,a.2;S. Th., 1, q. 43, a. 3.

149 per ulteriori approfondimenti in proposito, si vedano: BIFFI, «Teologia e
filosofia», 329-333; CopA, «San Tommaso e il suo decisivo apporto per una
nuova epoca del pensiero», 184-187.

150 Cf. ZpyBICKA, «San Tommasoy, 110-112. Interessante ¢, in queste pagine, il flori-
legio di citazioni tratte dall’enciclica che 1’autrice mette insieme, al fine di offrire
questa visione di sintesi sotto cui il documento presenta la figura dell’Aquinate.
A questa silloge di citazioni si rimanda per una visione sintetica della questione.
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modo “creatrice” di filosofial>!: tutti i grandi teologi, infatti, sono stati
anche grandi filosofi, poiché la mente umana, attratta dal fascino della
Parola di Dio e stimolata dalla stessa a uno sforzo costante di auto-tra-
scendimento, si € spinta a indagare con passione — come 1’Aquinate
stesso non ha mai cessato di evidenziare nel corpus dei suoi scritti — le
insondabili ricchezze dei misteri divini.

La ragione, dunque — come si ¢ gia avuto modo di rilevare commen-
tando I’a. 1 della q. 1 della Parte Prima della Summa Theologiae —, si
sente ben accolta all’interno della sacra dottrina perché anche que-
st’ultima, a sua volta, intercetta il campo dell’essere e, in particolare,
dell’Essere supremo e per sé sussistente: Dio che, dalla pienezza di sé,
chiama le sue creature all’esistenza. In questo senso si possono, a
ragion veduta, condividere le affermazioni di Etienne Gilson, allorché
pone una sorta di “nativa compenetrazione” (assunta quasi con il latte
materno, si potrebbe dire) tra metafisica, fede e verita rivelata all’in-
terno dello spirito umano e, in particolare, cristiano!2,

Conseguenza immediata di quanto appena osservato ¢ il “realismo”
del filosofo-teologo: egli ¢ chiamato a riconoscere il carattere oggetti-
vo dell’essere, la sua verita intrinseca, la possibilita di un accesso
conoscitivo immediato ad esso; il che, del resto, ¢ implicato nella stes-
sa professione di fede e risulta vitale, in relazione alle verita che que-
st’ultima propone all’assenso della volonta e dell’intelletto!>3.

In secondo luogo, si deve registrare un rapporto di reciproca inclu-
sione tra la ragione e i suoi strumenti di ricerca, da una parte, e la rive-
lazione, la sacra dottrina e il lavoro da essa compiuto, dall’altra. Si
tratta, in altri termini, di incamminarsi per un sentiero a doppia percor-
renza, nel quale registrare 1’apertura costitutiva della filosofia nei con-
fronti della fede e, parimenti, I’accoglienza e la piena ricezione della
filosofia nel grembo della teologia'>*: laddove, evitando indebiti ridu-

151 Cf. BiFrl, «Teologia e filosofia», 326-328.

152 Cf. E. GILSON, Le philosophe et la théologie, Librairie Arthéme Fayard, Paris
1960, 16-19.

153 Cf. BoNINO, «San Tommaso d’Aquino, 185.

154 Cf. BoNINO, «San Tommaso d’Aquino», 183-186; si veda, inoltre, BIFFI,
«Teologia e filosofiax», 328.
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zionismi di qualsivoglia natura, diviene possibile la costruzione e 1’e-
laborazione di una sintesi filosofico-teologica organica, fondata, ben
compaginata e capace di attingere la propria forza dalla ricchezza di
una razionalita che, pur senza snaturare se stessa (e, anzi, rimanendo
pienamente tale nella sua legittima autonomia), sa muoversi agevol-
mente anche nel mistero di Dio (seguendo, appunto, la fortunata
immagine delle due ali, cosi cara all’enciclica), riconoscendo in que-
st’ultimo il proprio contesto sorgivo e il termine di compimento dei
propri sforzi.

Inoltre alla scuola dell’ Angelico ¢ possibile comprendere efficace-
mente e adeguatamente cosa si debba intendere con 1’espressione
recta ratio, cosi frequente nell’enciclica, e, piu in generale, all’interno
del patrimonio della tradizione filosofico-teologica cristiana. L’ Aqui-
nate, infatti, indica la direttrice entro cui collocare tale rettitudine: si
tratta dell’opera di “risanamento” compiuta dalla grazia nei confronti
della natura umana, ferita e destabilizzata nelle sue stesse facolta dalla
colpa dei progenitori (specialmente la ragione, secondo Tommaso, ¢
destabilizzata nel suo orientamento fondamentale al vero)'>>.

In questo senso, la grazia compie un’opera di “riassestamento’!>
sulla ragione, riportandola alla sua purezza e alla sua conformita con il
progetto originario del Creatore instaurato ed espresso attraverso la
mediazione del suo Verbo divino. Un tale riassestamento si realizza, in
concreto, secondo due direttrici fondamentali.

Anzitutto, il percorso razionale che conduce la ragione a conclude-
re a favore dell’esistenza di Dio, respingendo posizioni ateistiche o,
per lo meno, agnostiche: la ragione, percependo la precarieta dell’es-
sere dell’uomo e, in generale, dell’essere di tutti gli enti, ravvisa la ra-
zionalita di cercare un fondamento ultimo e inconcusso in Qualcuno

155 Cf., in proposito, TOMMASO D’AQUINO, S. Th., I-11, q. 85, a. 3, resp.

156 C£, in proposito, le considerazioni presenti in: BIFr1, «Teologia e filosofian, 230-233;
A. STRUMIA, «La fede e il risanamento della ragione come ragione»: http://-
www.albertostrumia.it/la-fede-e-il-risanamento-della-ragione-come-ragione
(accesso: 17 febbraio 2025).



264 M. SCIOTTI

che ne trascende inevitabilmente 1’orizzonte e che, in ragione di cio,
costituisce I’Essere in quanto tale, Dio, fondamento di ogni ente che si
riconosca in qualita di ente creaturale e, dunque, finito.

Si deve, poi, rimarcare il riconoscimento del valore eccedente della
persona umana all’interno della sfera degli enti finiti. Tale valore ¢
certamente fondamentale e fondante all’interno della fede cristiana,
ma, al tempo stesso, puo essere raggiunto mediante 1’esercizio della
ragione umana'¥’ la quale, parimenti, coglie la natura umana in quanto
costitutivamente libera'>® e, dunque, ripugna all’idea di qualsivoglia
strumentalizzazione arbitraria o estrinseca della persona umana'>. In
altri termini: anche la persona umana, in ragione della sua natura
intrinsecamente ragionevole e libera, ¢, in un certo qual modo, un
“assoluto” a immagine dell’ Assoluto per antonomasia, cio¢ 1’ Assoluto
divino, fondamento e garante dell’assolutezza dell’uomo stesso.

In definitiva, la straordinaria e potente sintesi metafisico-teologica
che la filosofia dell’essere raggiunge in Tommaso d’Aquino, specie in
quella sorta di cacumen speculativo costituito dall’esercizio ardito del-
I’intelligenza metafisicamente animata in sinu Dei Unius Trinique,
costituisce il lascito piu prezioso e, parimenti, il magistero imperituro
che I’Angelico ha consegnato e non cessa di rimettere (metaforica-
mente) nelle mani di ogni uomo e, in particolare, del credente. Su que-
st’ultimo, in particolare, grava un compito urgente ¢ quanto mai im-
prescindibile, di fronte a un’eredita cosi poderosa e impegnativa: fuga-
re ogni tentazione di indebolimento della ragione e degli itinerari con
cui essa ¢ in grado — bonaventurianamente parlando — di compiere la
propria navigazione sicura e spedita all’interno del mistero di Dio.

Fugato, dunque, ogni sospetto di auto-frustrazione della ragione
nelle sue stesse potenzialita e nelle sue aspirazioni piu profonde, ¢
necessario riproporre, con fiducia e coraggio, un orizzonte alto, nel
quale la filosofia (specie nel suo afflato metafisico) sia intimamente
persuasa della presenza della luce veritativa del Verbo divino e incar-

157 Cf. Tommaso D’AQuiNo, C. G., 11, 46, 4; Ip., S. Th., 1, q. 29, a. 3, resp.
158 Cf. ToMmaso D’AqQuiNo, C. G., 111, 112, 2.
159 Cf. Tommaso D’AqQuiNo, C. G., I11, 113, 6.
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nato all’interno del suo stesso procedere e, corroborata da tale persua-
sione, si lasci vincere e avvincere dal richiamo affascinante della tra-
scendenza divina, che spinge la ragione umana a uno sforzo continuo
di auto-trascendimento, permettendole di realizzare in pieno la propria
natura e di esplicitare compiutamente la propria vocazione veritativa.
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SPIRITO DI DIO O SPIRITO DELL'UOMO?
ANALISI A PARTIRE DAL CONTESTO
ANTROPOLOGICO DI Lc 1,5-2,52

SIMONE WANG

INTRODUZIONE

«l tema dello Spirito affiora in tutto il NT, di cui ¢ caratteristica;
ma nessun autore ne tratta in abbondanza — una vera massa di testi —
come Luca nelle sue opere»!. Rispetto agli altri vangeli sinottici, la
figura e specialmente 1’azione dello Spirito sono piu ricche, piu vivaci
e piu concrete sotto la penna di Luca, e gia dalla prima pagina fino
all’ultima del vangelo si evidenzia la presenza dello Spirito?.

Se pare eccessivo parlare del racconto dell’infanzia di Luca
(Lc 1,5-2,52) come di un vangelo in miniatura, non si pud negare la
sua importanza nei confronti del resto del vangelo (e dell’intera opera
lucana), del quale si presenta quale solenne introduzione e premessa
storico-salvifica3.

1 M. Lacon, «Il messaggio dottrinale dei sinottici ¢ degli Atti», in M. LACONI — ET ALL.
(edd.), Vangeli sinottici e Atti degli apostoli, Elledici, Leumann 1994, 549-579 (576).

2 Cf. K.W. NIEBUHR — S. ROGALSKY — C. KARAKOLES (edd.), Gospel images of Jesus
Christ in church tradition and in biblical scholarship, Mohr Siebeck, Tiibingen
2012, 175.

3 Cf. 1. N. ALETTI, Gesii: una vita da raccontare: il genere letterario dei Vangeli di
Matteo, Marco e Luca, San Paolo, Roma 2017, 95; R. FABRIS, Introduzione alla let-
tura dei vangeli sinottici e Atti degli apostoli, Istituto superiore di scienze religiose
all’Apollinare, Roma 1995, 68; G. ROUILLER — M. C. VARONE, I! Vangelo secondo
Luca: testi e teologia, Cittadella, Assisi 1983, 31; L. T. JOHNSON, The Gospel of
Luke, Liturgical Press, Collegeville 1991, 35; M. TURNER, Power from on High:
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Infatti, alcuni autori hanno sottolineato I’importanza del racconto
dell’infanzia di Gesu nell’impostazione strutturale del terzo vangelo®.
In breve, i primi due capitoli funzionano come 1’anima o il fondamen-
to di tutta la narrazione evangelica, quasi una premessa strutturale alla
visione pneumatologica lucana, e 1’accento dello Spirito si fa sentire
in tutto questo racconto. Quindi, per scoprire il ruolo dello Spirito, non
possiamo trascurare la narrazione dell’infanzia di Luca.

Molti studiosi hanno compiuto un’analisi sistematica dello Spirito
nelle opere di Luca dal punto di vista della “profezia™. Tuttavia, il
punto di partenza di questo argomento nel presente lavoro sara basato
su una prospettiva piu antropologica®. Infatti, il ruolo dello Spirito nel

The Spirit in Israel’s Restoration and Witness in Luke-Acts, Academic Press,
Sheffield 1996, 140; D. L. Bock, «Evidence from Acts», in D. K. CAMPBELL —
J. L. TOwNSEND (edd.), 4 Case for Premillenialism, Moody, Chicago 1992, 181-198
(183). Si rimanda al mio articolo: %Il 4F s v 2 MR ), « #3210 4E» 209(2021),
372-399.

4 Cf. TURNER, Power from on High, 140: «Like a blast of joyful trumpets, Luke
1:5-2:52 sounds a theological fanfare to herald the themes which will make more
measured and stately progress through the rest of Luke-Acts»; JOHNSON, The
Gospel of Luke, 35: «By means of programmatic prophecies they [the infancy nar-
ratives] anticipate later plot developments»; Bock, «Evidence from Actsy», 183:
«The infancy material is like an ouverture to a symphony. It introduces fundamental
themes of Luke-Acts».

5 Cf. J. R. EDWARDS, The Gospel according to Luke, Grand Rapids, Eerdmans 2015;
W. H. SHEPHERD, The narrative function of the Holy Spirit as a character in Luke-
Acts, Scholars press, Atlanta 1994; R. STRONSTAD, The Charismatic Theology of
St. Luke, Hendrickson, Peabody (MA) 1984; R. P. MENZIES, The development of
early Christian pneumatology: with special reference to Luke-Acts, Academic
Press, Sheffield 1991; J. B. SHELTON, Mighty in word and deed: the role of the Holy
Spirit in Luke-Acts, Hendrickson, Peabody (MA) 1991.

® In un certo senso, tale metodologia sembra compensare la mancanza di una com-
prensione dello Spirito sotto il profilo della profezia. Per approfondimenti si riman-
da alla mia ricerca: /I Ruah biblico e il Qi cinese. Analisi a partire da un approccio
ermeneutico, Editoria Studi Superiori, Macerata, 2021, 98.
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vangelo dell’infanzia non sembra essere limitato soltanto alla funzione
profetica in quanto realta soprannaturale, ma in tutto il contesto narra-
tivo risalta anche una grande sensibilita antropologica.

La possibilita di tale tentativo di interpretazione si basa sulle partico-
lari tecniche narrative e sull’impostazione teologica lucana. L’evan-
gelista non solo descrive I’influenza diretta o la guida di una simile
potesta soprannaturale sugli esseri umani dal punto di vista teologico,
ma anche dal punto di vista antropologico. In altre parole, Luca riferisce
ai lettori la manifestazione del potere spirituale ad esso associato negli
esseri umani, ossia in che modo esso agisce sullo stato di vita e sul
piano spirituale. Non ¢ esagerato dire che tale stato spirituale esprime
perfettamente la presenza del potere interiore dello Spirito, se si ricorda,
come dice Paolo, che «il frutto dello Spirito invece ¢ amore, gioia, pace,
magnanimita, benevolenza, bonta, fedelta, mitezza, dominio di sé»
(Gal 5,22). Dunque, la manifestazione e la funzione dello Spirito negli
esseri umani sono quasi un catalizzatore della loro trasformazione.

Infine, per quanto riguarda la metodologia della ricerca, ¢ impor-
tante precisare che essa si fondera principalmente sul tema pneumati-
co di Lc 1,5-2,52, concentrandosi sull’analisi dei testi pertinenti, al
fine di arrivare, nella conclusione centrale, all’individuazione di una
pneumatologia basata sui contesti antropologici narrativi.

1. LE CARATTERISTICHE DELLE TECNICHE NARRATIVE
pI Lc 1,5-2,52

Rispetto ai resoconti relativamente oscuri e dimessi di Mt 1,1-2,237,
il tono narrativo principale del vangelo dell’infanzia di Luca ¢ piu
brillante: 1’annuncio a Zaccaria ¢ Maria (Lc 1,5-25.26-38), la gioiosa
visitazione e il Magnificat di Maria (39-56), la nascita di Giovanni e il

7 In modo specifico: Mt 1,19: accusare la vergine e ripudiarla in segreto; 2,3:
la nascita del Messia provoca un grande turbamento; 2,13-14: la fuga della sacra
famiglia e la strategia del re Erode; 2,16: la strage degli innocenti; 2,18: grido e
pianto in Rama; 2,22: la paura di ritornare in Giudea.
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Benedictus (57-80), la nascita del Messia, il cantico degli angeli ¢ la
lode dei pastori (2:1-20), la consolazione di Simeone e di Anna (21-38),
la gioia del ritrovamento di Gesu (41-52). Insomma, tutte queste gioie
causate dallo Spirito coinvolgono non solo gli aspetti fisici e psicolo-
gici dell’essere umano, ma anche quelli spirituali.

Se Matteo pone maggiormente I’accento sull’integrita della narra-
zione, come espressione tipica, sul calco del «cosi fu generato Gesu
Cristo» (Mt 1,18), Luca, dal canto suo, dedica piu parole alla descri-
zione di un contesto antropologico: alle emozioni umane®, alla situa-
zione religiosa?, alla situazione dell’animal®, o, per meglio dire, a una
pentecoste personale!!. In un certo senso, ’esperienza di Zaccaria —
dal mutismo alla lode di Dio (Lc¢ 1,20.64.67) — puo essere interpretata
come una pentecoste personale, o come una proto-pentecoste!?, cosi
come i discepoli di Gesu (Gv 23,19; At 2,1-13), dopo un certo periodo
di silenzio, in virtu dell’intervento dello Spirito Santo, hanno potuto
proclamare il vangelo.

Credo che sia meglio interpretare quanto avvenuto a Zaccaria come
un segno per sé stesso e per 1’intera assemblea d’Israele.

8 Cf. . NEWBERRY, Lukan joy and the life of discipleship, Mohr Siebeck, Tiibingen
2022.

9 Cf. G. BERLINGIERI, ] lieto annuncio della nascita e del concepimento del precur-
sore di Gesu (Lc 1,5-23.24-25) nel quadro dell 'opera lucana, Pontificia Universita
Gregoriana, Roma 1991, 114.

10 Cf. L. ZARANTONELLO, II Vangelo dell’infanzia, Societd Anonima Tipografica,
Vicenza 1912, 76.

.Cf. J. D.G. DUNN, Jesus and the Spirit: A Study of the Religious and Charismatic
Experience of Jesus and the First Christians as Reflected in the New Testament,
SCM, London 1975, 137. I casi tipici sono: Elisabetta (Lc 1,24), Stefano (At 6,3-5),
Anania (At 9,12.17-18), Barnaba (At 11,24).

12 Cf. R. LAURENTIN, [ Vangeli dell infanzia di Cristo: la verita del Natale al di la dei
miti: esegesi e semiotica, storicita e teologia, Paoline, Torino 1989, 140. Altri casi
sono: Maria (Lc 1,35), Elisabetta (Lc 1,41.15), Simeone (Lc 2,25-27). L autore
interpreta I’avventura di Zaccaria come una punizione.
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In primo luogo, ogni volta che il testo menziona il fatto che Zac-
caria non puo parlare, appaiono due termini propri della lingua dei
segni: dtovevw (Le 1,22) e évvedo (Le 1,62). Benché questa situazione
non duri per sempre, come predice 1’angelo (Lc 1,20), e Zaccaria non
abbia perso neanche 1’udito, tuttavia, in questi contesti, il linguaggio
dei segni viene considerato esclusivamente come 1’unico mezzo di
comunicazione.

In secondo luogo, tale prospettiva di interpretazione evita anche una
contraddizione con il precedente messaggio secondo cui Zaccaria era
un uomo giusto (Lc 1,16). Nella rivelazione biblica, si presenta anche
I’uomo giusto che viene provato (come Giobbe); non solo, nei racconti
tipici della vocazione, gli uomini chiedevano spesso dei segni al
Signore (Gen 15,8: Abramo; Es 3,11-13: Mos¢; Gdc 6,13.15.17.36-40:
Gedeone; Gdc 13,8: Mandach; Ger 1,6: Geremia), e cosi via.

Terzo, il segno di Zaccaria rievoca 1’esperienza apocalittica, come
Daniele'3. Dal punto di vista storico, dopo gli ultimi profeti la profezia
¢ stata interrotta, gli israeliti sperimentano amaramente il silenzio di
Yhwh, non ¢’¢ da stupirsi che ogni segno celeste sia atteso con mag-
giore entusiasmo, motivo per cui il testo cosi dice: «Quando poi usci e
non poteva parlare loro, capirono che nel tempio aveva avuto una
visione» (Lc 1,22). In breve, il segno di Zaccaria, non riservato pura-
mente a sé stesso ma anche a beneficio della collettivital4, risulta esse-
re il luogo nel quale Dio preannuncia in maniera silenziosa, ma visibi-
le ed operante, la venuta del giorno del Messia.

Infine, per quanto riguarda la figura dello Spirito Santo, la descri-
zione dello Spirito ¢ caratterizzata da una prospettiva antropologica,
secondo Lc 1-2, come risulta, ad esempio, in locuzioni quali lo Spirito
della gioia, lo Spirito dei canti di lode, lo Spirito della sapienza, ecc.
Significativamente, simili espressioni si trovano anche nell’AT:
lo Spirito ((M" della gelosia (Nm 14,30), lo Spirito dell’impazienza
(Es 6,9), lo Spirito della depressione o umilta (Sal 34,19), lo Spirito

13 Cf. M. WOLTER, The Gospel According to Luke, Baylor University press, Texas,
2016, 1, 88.
14 WoLTER, The Gospel According to Luke, 1, 64.
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dell’orgoglio (Sal 76,13), e cosi via'>. Nel seguito del lavoro, spieghe-
remo il tema dello Spirito della sapienza, anticipando 1’analisi di altri
due argomenti: lo Spirito della gioia e lo Spirito dei canti di lode.

1.1. Lo Spirito della gioia

Indubbiamente, la gioia ¢ uno dei temi piu fondamentali del terzo
vangelo!6, avendo delle connotazioni legate agli aspetti principali della
teologia di Luca, al punto che il terzo vangelo viene talora definito come
Vangelo della gioia!”. Un’atmosfera di gioia — la nascita, la buona noti-
zia, 1 canti di lode — pervade I’intera narrazione fin dalla prima pagina, e
la gioia per la nascita del Messia colma cio che manca alla kenosis.

E tanto vero che questa gioia ¢ dono di Dio, che essa non solo non ¢
turbata, ma anzi ¢ favorita dall’atmosfera di kenosis che avvolge I’avve-
nimento della nascita di Gesu. La kenosis si mostra nel racconto della
nascita stessa (Lc 2,1-7) e nel segno dato ai pastori (2,12), nell’offerta
incondizionata del Bambino (2,22), nel vaticinio di Simeone sul destino
oscuro che attende Gesu e di conseguenza sua madre (2,34-35), nella
separazione dalla famiglia che la missione esige da Gesu (2,41-50),
nella vita di sottomissione a Nazareth (2,51a). Tutti questi aspetti o fatti
di vita umana comune o di vita con una missione di salvezza contrasse-
gnata dalla sofferenza (accompagnati o seguiti, del resto, da manifesta-
zioni di gloria) fanno approfondire la fede di Maria — e degli altri perso-
naggi — nell’azione di Dio finalizzata alla salvezza. Quindi non scuoto-
no, ma, anzi, radicano sempre piu la gioia!8,

15 Si rimanda al mio articolo: Ruah- \ U SATEIH LIRS R, « K EHUBA S0y,
JRIE H A R, A 2023, 89-115 (100).

16 Cf. M. F. PATELLA, The Gospel According to Luke, Liturgical Press, Collegeville
2006; S. ZEDDA, «La gioia in Lc 1-2.3-24 e nel libro degli Atti», in A. SERRA —
A. VALENTINI (edd.), I Vangeli dell’infanzia II, EDB, Bologna 1992, 153-168 (163).

17 Cf, ZEDDA, «La gioia in Lc 1-2.3-24 e nel libro degli Atti», 168; A. VALENTINI,
1l Magnificat, Genere letterario, Struttura, Esegesi, EDB, Bologna 1987, 235-240;
W. G. MORRICE, Joy in the New Testament, Paternoster Press, Exeter 1984, 91-99.

18 ZEDDA, «La gioia in Lc 1-2.3-24 ¢ nel libro degli Atti», 163.
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Inoltre, un messaggio affascinante emerge dallo scenario della visi-
tazione: lo Spirito Santo — la fonte della gioia'. Innanzitutto, il testo
ripete per due volte che il bambino sussultdo nel grembo materno
(Lc 1,41.44). Letteralmente, si potrebbe dedurne che la gioia dello
Spirito si comunichi in maniera quasi fisica ed istintiva. Come spiega
Laurentin, il termine okiptd® ha un carattere somatico, e la connessio-
ne intrinseca tra Lc 1,15 ¢ 1,41 rivela il fatto che si tratta di un tutt’u-
no, ovvero la grazia della madre che si estende al figlio e viceversa.
In un certo senso, il motivo per cui il bambino sussulta consiste nel
fatto che «la madre del mio Signore [viene] da me» (Lc 1,43), quindi,
OKIPTA® assume un carattere profetico, indicando una reazione istinti-
va e un segno che annuncia la venuta del Messia?!.

1.2. Lo Spirito Santo — I’anima dei canti di lode

Qualunque lettore dei primi due capitoli di Luca resta impressionato
dalla presenza di molteplici canti che sottolineano la grande gioia dello
Spirito. Colpisce inoltre il fatto che nel resto del vangelo — a parte il
canto di Lc 19,38 — non ricorrano piu brani di tal genere. I cantici nel
NT sono @daig mvevpatikaig (Col 3,16; Ef 5,19), e in modo specifico 1
cantici lucani — esplicitamente o meno — si situano sotto 1’influsso dello
Spirito?2. In ogni caso, «gli inni di L¢ 1-2, afferma Schiirmann, hanno la
funzione di spiegare pneumaticamente quanto accade»?.

Tra i1 cantici piu famosi, a parte il Benedictus (Lc 1,67-79) e il
Nunc dimittis (Lc 2,28-32), che sono inseriti in un contesto tipicamen-
te pneumatico, a prima vista il Magnificat (Lc 1,46-55) sembra non

19 Cf. K. Stock, Le prime pericopi della storia dell’Infanzia in Lc 1-2, PIB, Roma
1986, 36.

20 Cf. LAURENTIN, I Vangeli dell’infanzia di Cristo, 82; 219-220.

2L Cf. ZEpDA, «La gioia in Le 1-2.3-24 ¢ nel libro degli Atti», 157. Secondo 1’autore,
esiste un parallelo tra M1 3,20 e Lc 1,78 a proposito del concetto di oxiptao,
poiché essi contengono la stessa gioia della venuta del Messia.

22 Cf. A. VALENTINI, «I cantici in Lc 1-2», in I Vangeli dell’infanzia II, 81-108 (96).

23 H. SCHURMANN, ] vangelo di Luca, Paideia, Brescia 1983, 1, 171-172.
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avere nulla a che fare con lo Spirito Santo, anche se si possono ancora
trovare alcuni indizi rilevanti. Per quanto riguarda la tematica del
Magnificat, le sue fonti provengono quasi tutte dall’ AT: vari personag-
gi, salmisti, profeti e tutto il popolo di Dio?*; la maggior parte di loro
ha avuto un’interazione diretta con lo Spirito di Yhwh (ruah)®. E
secondo la narrazione di Luca, Maria era stata pronta e disponibile
allo Spirito in ogni cosa, motivo per cui il suo cantico puo essere con-
siderato come una risposta allo Spirito. D’altra parte, quando viene lo
Spirito Santo, le persone non possono fare a meno di lodare Dio%.

In generale, questi tre cantici sono introdotti nel racconto in prosa con
formule che vanno dal semplice «e Maria disse» (Lc 1,46) al «fu ripieno
di Spirito Santo e profeto dicendo» (Lc 1,67) e al «benedisse Dio e disse»
(Lc 2,28) di Simeone sul quale era lo Spirito?’. Quindi, riassumendo: tale
modifica non ¢ frutto di un caso, anzi, la semplicita del genere dei canti e
dei personaggi rivela inavvertitamente I’affinita dello Spirito, cio¢ 1’ani-
ma stessa dei cantici. In altre parole, le persone che sono mosse dallo
Spirito di Dio non eccedono mai nell’entusiasmo, ma tutti i loro compor-
tamenti sono piuttosto istintivi e intimamente spontanei.

2. ANALISI DEL TESTO

Nella narrazione del vangelo dell’infanzia di Luca lo Spirito non ¢
descritto solamente come un potere esterno, ma anche dal punto di
vista di una presenza interiore. In modo specifico, ¢ Lui che consente
all’uomo di vivere le diverse virtu, e, d’altro lato, la prontezza nell’ob-

24 Cf. ZEDDA, «La gioia in Lc 1-2.3-24 e nel libro degli Atti», 159.

25 i rimanda al mio articolo: Ruah-7 % 2 #17E [H 2t 1R 7~ « K F ZUBAE 5301y,
JRIE A ], F s 2022, 139-171.

26 Cf. L. DEVILLERS, «The Infancy of Jesus and the Infancy of the Church: From the
Canticles (Luke 1-2) to the Summaries (Acts 1-7)», in C. CLIVAZ — E. NORELLI
(edd.), Infancy Gospels: Stories and Identities, Mohr Siebeck, Tiibingen 2011,
351-373 (369-370).

27 Cf. VALENTINI, «I cantici in Le 1-2», 83.



274 S. WANG

bedire ai comandamenti divini indica che lo Spirito ¢ presente nella
vita quotidiana?, perché lo Spirito stesso ¢ capace di portare frutti
morali®.

2.1. Interpretazione del contesto antropologico

Sotto la penna di Luca, senza eccezioni, indipendentemente da
quale sia lo scenario della narrazione, i personaggi sono pienamente
caratterizzati da un carisma spirituale, e tale annotazione antropologi-
ca ¢ riflessa esplicitamente nella strategia narrativa. Sembra che Luca
non focalizzi semplicemente lo sguardo sulle attivita esterne dello
Spirito, ma preferisca rivolgere 1’attenzione direttamente all’introdu-
zione del personaggio: I’aspetto carismatico o spirituale della persona
riflette il volto dello Spirito.

Dal punto di vista antropologico, Luca spiega concretamente che
cosa significhi «essere riempiti, colmati dallo Spirito» (Lc 1,15.41.67),
«mossi dallo Spirito» (Lc 2,26-27), o quali virti vengano manifestate
quando una persona ¢ ripiena di Spirito. In fondo, lo Spirito non puo
mai essere ridotto ad un’esistenza materiale; quindi, proprio attraverso
queste espressioni piu accentuatamente antropologiche, viene messa in
rilievo la presenza effettiva dello Spirito. In altri termini, una volta che
la persona ha vissuto nell’obbedienza alla guida dello Spirito, tutte le
sue virtu la testimoniano come colma dello Spirito di Dio.

Quando Luca presenta una coppia anziana, Zaccaria ed Elisabetta,
li descrive come «ambedue giusti davanti a Dio» (Lc 1,62). Ora, solita-
mente, nel pensiero ebraico tradizionale, il titolo di giusto era sempre
riservato ad un maschio®, sebbene nell’ AT ci fossero anche profetesse
e donne sante. Comunque, con tale titolo il testo indica precisamente
quale fosse il livello della spiritualita di Zaccaria e di Elisabetta: anche
la loro relazione con Dio e con il prossimo doveva essere attribuita

28 Cf. WARRINGTON, Discovering the Holy Spirit, 53.

29 Cf. C. H. TALBERT, Reading Acts: a literary and theological commentary on the
Acts of the Apostles, Crossroad, NY 1997, 32.

30 Cf. STOCK, Le prime pericopi della storia dell’Infanzia in Le 1-2, 13.
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allo Spirito. In effetti, la stessa funzione puo essere attestata in
1QS 3,6 e 8, dove si parla delle virtu dell’'uomo — la santita, la giusti-
zia, e 'umilta — sotto I’aspetto dello Spirito3!.

In un certo senso, il titolo di “giusto” & divenuto la chiave per inter-
pretare la presenza dello Spirito nella vita di questi coniugi. Tuttavia,
nell’esempio tipico di questa anziana coppia, 1’intervento dello Spirito
non deve essere considerato solamente come un fenomeno intermit-
tente che si verifica in qualche fase della loro vita. Infatti, lo Spirito
si rivela come un dono perpetuo e sempre presente, che li aiuta ad
osservare «irreprensibili tutte le leggi e le prescrizioni del Signore»
(Lc 1,6b). Parimenti, i due coniugi sono una figura del giusto che
obbedisce e collabora con lo Spirito.

Luca presenta la presenza dello Spirito anche in Simeone ¢ in
Anna, inquadrandoli nella stessa prospettiva. Nel caso di Simeone,
all’interno del testo appare esplicitamente per tre volte il termine
nvevpa (Lc 2,25-27), presentando un contesto tipicamente pneumati-
co, mentre Anna viene raffigurata da una prospettiva esclusivamente
antropologica.

Nell’introduzione del personaggio di Simeone, «un uomo giusto e
pio, lo Spirito Santo era (eiui) su di lui» (Lc 2,25), sembra che lo
Spirito non sia descritto dal punto di vista dinamico, poiché qui non
emerge nessuna attivita dello Spirito, come ¢ intuibile dall’uso del
verbo &ipd. In altre parole, Luca attesta solo il fatto che lo Spirito era
con Simeone, ma non intende né prova a descrivere il modo in cui
operi tale Spirito. Non solo, il verbo &ipi ¢ utilizzato al tempo imper-
fetto, il che indica un possesso duraturo del dono dello Spirito®. Cio
suggerisce che il dono dello Spirito sia piu che un mero impulso pro-
fetico, quanto piuttosto uno stato di resting o enduring.

In un certo senso, lo Spirito ¢ equivalente ad una fonte energetica
di virtu, o alla motivazione della giustizia ¢ della devozione. In breve,

3L Cf. A. E. SEKKI, The Meaning of Ruah at Qumran, Scholars, Atlanta 1989, 105.

32 Cf. ZARANTONELLO, Il Vangelo dell infanzia, 86.

33 Cf. M. W. MITTELSTADT, The Spirit and Suffering in Luke-Acts: Implications for a
Pentecostal pneumatology, T&T Clark, London 2004, 35.
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il riferimento allo Spirito sembra qui finalizzato a sottolineare lo stato
spirituale del personaggio, poiché, in questo caso, la sua presenza non
si manifesta in modo straordinario, se si pensa che I’enfasi della narra-
zione si trova piuttosto su una comunicazione interiore attraverso un
linguaggio tipicamente profetico (Lc 2,26), il che rivela lo Spirito
come una forza interiore, 0 come una tacita conoscenza.

Infatti, in koi v oOT@ KEYPNUATIGHEVOV DO TOD TVEVHOTOG TOD
ayiov, «Lo Spirito Santo gli aveva preannunciato» (Lc 2,6a), come
nell’annotazione nel versetto precedente, Luca impiega continuamente
lo stesso verbo &iui al tempo imperfetto. Quindi, grammaticalmente,
keypnuatiopévov (rivelando, preannunciando), appare come partici-
pio, interpretando in modo completo il vero significato di €iui, ovvero
la funzione dello Spirito.

Letteralmente, xoi fA0gv &v ¢ mvedpatt gig 10 iepdv, «Mosso dallo
Spirito, si reco al tempio» (Lc 2,27a), potrebbe essere tradotto in que-
sto modo: «Ed [egli] entrd nello Spirito nel tempio». Evidentemente,
lo stato spirituale della persona viene messo in rilievo in un contesto
tipicamente antropologico, motivo per cui sarebbe meglio dire che lo
Spirito si ¢ manifestato come un’esperienza mistica interiore piuttosto
che come un carisma profetico.

Rispetto al linguaggio tipicamente pneumatico della narrazione di
Simeone, nel caso di Anna (Lc 2,36-38), invece, 1’evangelista adotta
un approccio parallelo e complementare, ossia una inverted sentence,
per illustrare dettagliatamente qual ¢ lo stile di vita nello Spirito Santo.
Luca non ha voluto risparmiare le parole per spiegare la vita spirituale
di Anna: «Non si allontanava mai dal tempio, servendo Dio notte e
giorno con digiuni e preghiere» (37b). Non solo, ha persino riassunto
brevemente la sua intera storia: «Una profetessa, figlia di Fanuele,
della tribu di Aser. Era molto avanzata in eta, aveva vissuto con il
marito sette anni dopo il suo matrimonio, era poi rimasta vedova e ora
aveva ottantaquattro anni» (36-37a).

Luca non fornisce nessun indizio su come lo Spirito agisce, rivela o
muove in Anna. Tuttavia la sua vita profetica coerente e perseverante
nella devozione esprime perfettamente la presenza autentica dello
Spirito. Non dimentichiamo che il titolo di profetessa ¢ sufficiente ad
attestare la relazione intima e personale di Anna con lo Spirito, perché
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ella ¢ gia costituita come portatrice ufficiale e legale dello Spirito non
secondo la tradizione veterotestamentaria, ma secondo lo Spirito
Santo medesimo?*. Percio non dobbiamo stupirci per il suo ministero
profetico di avBopoloyeito 1@ Oed (Lc 2,38), il che parallelamente
rievoca il valore del termine edAoyém di Simeone (Lc 2,28).

C’¢ un altro indizio con il quale si potrebbe interpretare la presenza
dello Spirito in Anna, cio¢ la coincidenza tra il momento in cui Anna
entra nel tempio: kol avtij Tff Gpa motdco dvBoporoyeito T@ Oed,
«Sopraggiunta in quel momento, si mise anche lei a lodare Dio»
(Lc 2,38), e lo stato in cui Simeone entra nel tempio: koi NAOgv &v 16
TvevpaTt €ig T iepdv, «Mosso dallo Spirito, si reco al tempio» (Lc 2,27).
In breve, un’abitudine di servizio costante puo rendere Anna ben con-
sapevole del momento e del modo in cui lo Spirito agisce. Grazie alla
rivelazione dello Spirito®, come Simeone, Anna ¢ capace di ricono-
scere la divinita nascosta riflessa nel volto di Gesu Bambino.

2.2. Lo Spirito della sapienza

Secondo la narrazione della vita ritirata di Giovanni (Lc 1,80) e di
quella di Gesu (Lc 2,40.52), lo Spirito viene interpretato da Luca
come un dono della sapienza, o, per meglio dire, la sapienza ¢ il vero
frutto dello Spirito stesso che si manifesta nella vita umana.

2.2.1. La vita ritirata di Giovanni

To 6& moudiov nd&ave Kai Ekpartaiodto Tvedpart,
«Il bambino cresceva e si fortificava nello spirito» (Lc 1,80a).

Qui appare un termine tipicamente pneumatico, Tvevpart, € di con-
seguenza la presenza dello Spirito ¢ evidenziata prevalentemente nella
crescita di Giovanni: «Il bambino cresceva e si fortificava nello spiri-
to». Secondo I’opinione di Barrett, la parola mvevua potrebbe indicare

34 Cf. T. ONOFRY, La fanciullezza di Gesti nei Vangeli, Editrice A.V.E., Roma 1944, 88.
35 Cf. M. WOLTER, The Gospel According to Luke, 136.
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teologicamente la ruah di Yhwh3¢. Se questo ¢ il caso, possiamo affer-
mare che Giovanni ¢ cresciuto nello Spirito di Dio. Infatti tale inter-
pretazione teologica riecheggia coerentemente con 1’annunciazione
dell’angelo, koi oivov kai cikepo o0 pR 7y, koi mvedpatog dyiov
minodnoetan €Tt €k KotMag Untpog avtod, «Non berra vino né bevan-
de inebrianti, sara colmato di Spirito Santo fin dal seno di sua madre»
(Lc 1,15b).

Anche cosi, il concetto di mvebpo ha un carattere somatico: sembra
che la manifestazione dello Spirito diventi sempre piu forte man mano
che Giovanni cresce fisicamente. Poiché il verbo ékpatatotto ¢ al
tempo imperfetto, esso indica uno stato perpetuo o un’abitudine coe-
rente. Analogamente, sembra che lo Spirito in modo visibile manifesti
sempre piu la sua presenza e la sua potenza, accompagnando persino
ogni fase della crescita di Giovanni.

Qui vale la pena di notare che in Lc 1,15 appare per la prima volta
il termine Spirito Santo (mvedpatog dyiov). Non solo, questo ¢ asso-
ciato significativamente in modo diretto ai concetti di vino, acqua/be-
vande (cf. Ef 5,18), ad indicare che tale idea ¢ quasi certamente eredi-
tata dalla ruah dell’AT, cioé dal suo carattere concettuale fluido?’.
Dr’altro lato, la descrizione dello Spirito Santo-vino-acqua ci fa pensa-
re direttamente al dono dello Spirito Santo nell’evento di pentecoste,
in cui i discepoli che sono riempiti dello Spirito vengono considerati
come ubriachi (At 2,15-17). Sembra infine che tale tecnica narrativa di
Lc 1,15 alluda implicitamente anche alla pentecoste personale o proto-
pentecoste di Giovanni.

In realta, lo stato di ubriachezza puo rivelare, in un certo senso, in
modo piu vivido, la funzione dello Spirito che agisce dall’interno
verso 1’esterno; dunque, mediante il concetto di Spirito fluido il testo
di Lc 1,15 preannuncia il modo in cui Giovanni sara pieno di Spirito
(cf. Gv 4,14; 7,38-39)%8. Da questo punto di vista, per quanto riguarda
I’interpretazione di «non berra vino né bevande inebrianti», lo stile di

36 Cf. C. K. BARRETT, The Holy Spirit and the Gospel tradition, Wipf and Stock
Publishers, Eugene (OR) 2011, 76.

37T Cf. Z. WaNG, 1l Ruah biblico e il Qi cinese, 55, 170.

38 Cf. WaANG, BEINFE AR 5 2 b 1, 394.
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vita ascetico di Giovanni non deve essere considerato solamente come
un prerequisito per ricevere lo Spirito®, anzi, sarebbe meglio interpre-
tarlo come il frutto naturale e 1’effetto diretto dell’effusione dello
Spirito. In altri termini, da un cuore interiormente pieno di Spirito
Santo scaturisce spontaneamente la temperanza esteriore. Quindi qui
parliamo di Spirito della temperanza®.

Inoltre, potremmo interpretare lo Spirito che agisce in Giovanni come
uno Spirito di sapienza, come era stato chiamato dall’angelo prima che
fosse concepito nel grembo materno: Kol oOTOG TPOELEVGETAL EVOTIOV
antod &v mvedpatt Kai duvapel ‘Hiiov, Emotpédyan kapdiog matépav €ml
tékva Kal anelfelg €v ppovioet dikaiov, ETolpdoal Kupim Aaodov
Koteokevaouévov, «Egli camminera innanzi a lui con lo spirito e la poten-
za di Elia, per ricondurre i cuori dei padri verso i figli e i ribelli alla saggez-
za (ppovnoey) dei giusti e preparare al Signore un popolo ben disposto»
(Lc 1,17). Secondo 1’uso del verbo gpdvnoig in Ef 1,8, «Egli I’ha riversata
in abbondanza su di noi con ogni sapienza (co@ig) ¢ intelligenza
(ppovnoel)», qui si trova chiaramente un parallelo tra i concetti di coeig e
di ppévnoict.

Non solo; dal punto di vista della struttura, intorno al tema dello
spirito di Elia, possiamo vedere una traiettoria progressivamente
decrescente di auto-rivelazione dello Spirito in Giovanni:

Lc 1:15: un concetto teologico di mvedpa ayiog (lo Spirito Santo)

1:17a: un concetto antropologico di mvedpua (lo spirito di Elia)

1:17b: un concetto valorizzato di gpoévnoig = copig (la saggez-
za/sofia dei giusti).

2.2.2. La vita ritirata di Gesu

To 8¢ mandiov nd&avev kol ékpatorotto ‘mANpoduevov copiq’, kol
x&p1g BeoD M En’ a0 TO.

39 Cf. STOCK, Le prime pericopi della storia dell’Infanzia in Lc 1-2, 39-44;
BERLINGIERI, [/ lieto annuncio della nascita e del concepimento del precursore di
Gesu, 123.

40 Cf. WANG, B 4 sl v 2 2, 394,

41 Cf. WANG, B 4g shrh 2 i, 395.
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«Il bambino cresceva e si fortificava, pieno di sapienza, e la grazia
di Dio era su di lui» (Lc 2,40).

Kai 'Incodg mpoérontev ‘copiq kol nAwkig® kol yéprtt wapd Oed Kol
avOpamnoic.

«E Gesu cresceva in sapienza, eta e grazia davanti a Dio e agli
uomini» (Lc 2,52).

Chiaramente, nel processo di crescita di Gesu, quella prospettiva
pneumatica ¢ sostituita da un linguaggio piu antropologico, piti somati-
co: oltre che di buona reputazione, si parla anche di coio, HAkig e
yépic. Infatti, attorno al concetto di NAwiq, ¢ chiaramente evidenziata
una redazione artificiale, consistente in un parallelo tra co@ia e yapic*.
Dunque possiamo affermare che la figura letteraria di Gesu non ¢ mai
pneumatica rispetto a quella di Giovanni; anzi, questo Gesu ¢ caratteriz-
zato da uno spirito di simpatia, in quanto vero figlio dell’uomo.

Come abbiamo visto, il concetto di yépig ricorre due volte nella vita
ritirata di Gesu, tuttavia con una leggera differenza, e da qui possiamo
anche trovare alcuni indizi del significato concettuale di Spirito della
sapienza. Nel caso di Lc 2,40 il termine yépig mostra una caratteristica
strettamente teologica, perché si parla di yépig 0€od. Invece in Lc 2,52 il
termine yapig (come anche copin) ha ovviamente un carattere concet-
tuale piu antropologico. In ogni caso, questi due versetti si completano a
vicenda, esprimendo una grazia trascendente e immanente®.

«Gesu cresceva davanti a Dio e agli uomini»: questa espressione
dimostra come la vita di Gesu contenga chiaramente una relazione

42 Non solo, per formare un parallelismo con la narrazione dell’infanzia di Giovanni,
in alcuni manoscritti il termine copio di Gesu viene cambiato in Tvedpatt GoRigc.
Cf. J. VERHEYDEN, «Creating Difference through Parallelism Luke’s Handling of the
Traditions on John the Baptist and Jesus in The Infancy Narrative», in C. CLIVAZ —
ET ALL. (edd.), Infancy Gospels, Stories and Identities, Mohr Siebeck, Tiibingen
2011, 137-160 (157); F. BovoN, Das Evangelium nach Lucas (LK 1, 1-9, 50),
EKK III/1 Ziirich: Benziger-Neukirchen-VIuyn, Neukirchener 1989, 150 n. 82.

43 Cf. LAURENTIN, I Vangeli dell’infanzia di Cristo, 46.
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teologica (9% & ##1%%)*: una duplice relazione con Dio e con gli uomi-
ni. Questa caratteristica corrisponde significativamente ai criteri del
concetto biblico di uomo giusto, secondo la tradizione giudaica, che
permetteva di qualificare Gesu come un giusto. Questo omaggio rag-
giunge il culmine nel momento della crocifissione, per bocca del cen-
turione: «Veramente quest’uomo era giusto» (Lc 23,47). Sembra che
Luca abbia davvero bisogno di dedicare piu parole alla raffigurazione
del Figlio di Dio che si ¢ incarnato, manifestandosi perfettamente
come figlio dell’'uomo sotto ogni aspetto, in modo da essere conside-
rato dalla gente come figlio di Giuseppe (Lc 3,23).

Possiamo ora chiarire una questione fondamentale: perché il con-
cetto tematico della pneumatologia (mvedpa) non appare letteralmente
in nessuno dei due casi? Solamente per evitare una figura pneumatica
di Gesu? Se apparisse questo concetto, cosa potrebbe cambiare?

Innanzitutto, saltando qualsiasi collegamento con il concetto di
nvevpo, la redazione del testo esistente spiega perfettamente il mistero
dell’incarnazione, cioé che Gesu Cristo, figlio di Dio, ¢ vero Dio ¢ nello
stesso tempo ¢ vero uomo. In secondo luogo, tale tecnica narrativa ha
rimandato ’interazione con lo Spirito al momento in cui Gesu arriva
alla sua maturita umana, al fine di evidenziare come non ci fosse alcun
elemento di ingenuitd o di immaturita per quanto riguardava il rapporto
tra Gesu e lo Spirito Santo. Non solo, nel racconto della vita pubblica,
Gesu non ¢ stato sempre guidato e sollecitato passivamente, anzi, Gesu
ha mostrato piu iniziativa e proattivita comunicando con lo Spirito
Santo. Comunque, questa maturita include tutti gli aspetti della vita di
Gesu. Forse ¢ per questo motivo che Luca ha ripetuto per ben due volte
che «Gesu cresceva in sapienza, eta e grazia» (Lc¢ 2,40.52).

Inoltre, probabilmente Luca preferiva rappresentare la potenza
dello Spirito nella vita ritirata di Gesu come un tipo di sapienza intel-
lettuale. Tale sapienza, in un certo senso, si esprimeva concretamente
nell’apprendimento della Torah, che rendeva Gesu piu saggio dei suoi

44 Per approfondimenti, si rimanda al mio articolo: La paternita di Dio secondo
Matteo 1-2, in Sacra Doctrina 67, 1(2022), 208-235 (217); KA EN G {195 R i 2,
IR 213(2022), 432-458.
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coetanei, persino dei maestri in Gerusalemme, cosi che «tutti quelli
che I’udivano erano pieni di stupore per la sua intelligenza e le sue
risposte» (Lc 2,47). In breve, lo Spirito ha manifestato la sua potenza
in maniera somatica e spontanea, fin dall’inizio della crescita di Gesu.

CONCLUSIONE

11 mistero che si rivela e si celebra nel vangelo dell’infanzia di Luca
non ¢ altro che Gesu, e lo Spirito di Gesu. Intorno alla nascita del
Messia, 1’evangelista Luca ha raffigurato molti personaggi vividi, le cui
caratteristiche comuni sono le seguenti: questi testimoni sono tutti nati
dall’alto e dallo Spirito, quindi irradiano e traboccano del profumo dello
Spirito e dello splendore del regno dei cieli che ¢ sulla terra. Come Gesu
Cristo ¢ un figlio che ¢ nato ed ¢ stato dato per la salvezza degli uomini
(Is 9,5), cosi anche lo Spirito Santo viene donato per tutti, o, per meglio
dire, la manifestazione o la presenza dello Spirito Santo ¢ cosi completa
e specifica che tutti i doni dall’alto, nel contesto narrativo pneumatolo-
gico-antropologico di Luca, sembrano essere valorizzati quasi istintiva-
mente nelle virtt umane, come sapienza e grazia, ecc.

Secondo il vangelo dell’infanzia di Luca, possiamo infatti trovare
un parallelo tra I’incarnazione del Verbo e la manifestazione dello
Spirito Santo. Nell’incarnazione del Verbo, mediante il mistero del
Verbo che si fece carne, quella lunga speranza di incontrare il “Dio
con noi” dei profeti — I’Emmanuele — si ¢ realizzata. In breve, un cam-
mino da Dio all’uomo. E nella pneumatologia secondo Lc 1-2, in virtu
del dono dello Spirito Santo, I’uomo creato secondo la somiglianza e
I’immagine del suo Creatore diventa finalmente un vero figlio di Dio.
In breve, un cammino dall’uomo a Dio, suo Padre celeste.

La manifestazione dello Spirito nei personaggi biblici invita non
solamente a celebrare il mistero dell’Emmanuele, ma anche a viverlo
come Maria, Madre del Verbo Incarnato, concependo e generando il
Verbo di Dio®.

45 Cf. AMBROGIO, Expositio Evangelii secundum Lucam 2, 19, in PL 15, 1559-1560;
BENEDETTO X VI, Verbum Domini, 28.
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