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li si puo semzpre rinviare; ma, per un’aliva parte, e pitl importante, essa vima-
ne non scritta, pur essendo ancora pitl reale. Ricercare tutti i viferimenti sog-
giacenti ai miei discorsi sarebbe stato ancora pin difficile per il fatto che,
purtroppo, non mi sono mai costruito schedari e archivi, basandomi sulle
bibliografie esistenti. Mi sono dunque limitato a dare un certo numero di
indicazioni bibliografiche, in genere recenti: quelle delle principali opere che
ho avuto sotto mano quando stavo scrivendo questo libro. 11 lettore le tro-
verd alla fine di ogni capitolo. Mi si perdonera di non aver dato tutte quelle
di cui disponevo: avrebbero appesantito troppo il libro, né, a fortiori, quel-
le che erano solamente nella mia memoria. Aggiungerei infine che, come
regola generale, mi sono soffermato lungamente su un gutore significativo
per questa stotia, solo quando ho potuto attingere dalla sua opera conoscen-
dola di prima mano: cosi, se ho letto relativamente pochi libri su sant’ Ago-
stino, ho letto molti libri di sant’Agostino. Sia chiaro, dunque, che le indi-
cazioni offerte non rappresentano che una minima parte del mio debito, e
che esso, nei confronti dei miei creditori, € invece considerevole.
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LA «VIA» CRISTIANA E LA TEOLOGIA PRIMITIVA

La via

1l cris:tianesimo si & presentato fin dall’inizio essenzialmente come una
via o, pili esattamente, come la vig della salvezza. Questa via ha la pro-
pria origine nella testimonianza ispirata che la comunita apostolica ha
reso a Gest di Nazaret, morto e risorto, proclamato Figlio di Dio e uni-
co rrller:liatore degli uomini, ed & espressa, negativamente, attraverso la
remissione dei peccati; positivamente, attraverso I’apertura di un cam-
mino che conduce alla comunione con Dio. Questa testimonianza viene
acco_lta da una fede che & essa stessa riconosciuta come dono di Dio che
suscita libert; essa si esprime in un culto specifico, spirituale e rituale
insieme, attraverso il quale i cristiani entrano nella mediazione del Cri-
sto; essa & ﬂluminata dalle Sacre Scritture, la cui interpretazione sem-
pte accresciuta annuncia cid che & celebrato nel sacramento; nella vita
;;[Iuondlana, questa fede si manifesta attraverso I'amore fraterno, che pone
= s;:r?l mzrclhlo sopra ogni sapifcnza e ogni :etic:‘a; infine,_ essa e attesa del

0 del Cristo e del compimento dell’'unione con il Dio unico, og-
getto ul_tllmo del desiderio dell’uomo. Parlare del eristiatiesime come i
z;ﬂ E:Sl(%él]llf;cfa junqt&eﬁ’fif:rmare il primato, da un lato, della testimonian-
e :S ﬁe Ct:er,ista tro, del lltl:}rglcof del pratico e _de:.l mist_ico. Me-
e i (;,1 :,;iféoisg?:iza splrlt\ua_ e, attesa apocalittica, efica evan-
o e ; oe 5031 rimane sempre, tanto cl}e questi
| St scono il quadro necessario di ogni teologia auten-

G potrebbeoriq .aénentoudeﬂa testimonianza a};.)ostoh'c.?.
B ucn 15_’ ere a orla perché e in cbe misura si & J{Z-OI:I'HF:lta una

o % S l1scor'so 931:(1i mistero di Cristo, nei primissimi tempi
B via e ragioni di un simile dlscor.so sono quelle che non
B ene c’#un motll,vo interno alla vita stessa della comuni-
Parcle appron: - senza posa _attu_aht_a della testimonianza attraverso

priate in contesti diversi; ci sono del motivi esterni: situare
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il mistero cristiano nei confronti della tradizione ebraica come della sa-
pienza greca (e, piti tardi, di altre sapienze) e cercare il modo di comuni-
care con esse. In questo primo stadio il metodo della « teologia» si ap-
poggia interamente sulla Scrittura ed & definito dal principio: «II termi-
ne della Legge & Cristo» (Rm 10,4), o ancora: «Di me sta scritto nel
rotolo del Libro» (Eb 10,7). Si pud dire il Cristo commentando, a se-
conda dei bisogni, le Scritture: Jegge, profeti e scritii, che parlano di lui:
& ¢id che voleva fare il Cristo a Cafarnao con i suoi compatrioti (Le 4,17)
ed & cid che ha fatto dopo la risurrezione intrattenendosi con i discepoli
di Emmaus e in seguito con gli apostoli (Lc 24,27 e 44-45). Ed & pure
cid che ha realizzato san Luca, se & vero, secondo una interpretazione
affascinante, che quei «molti, che hanno posto mano a stendere un rac-
conto degli avvenimenti successi tra di noi», di cui parla all’inizio del
suo vangelo, altri non sono che gli autori dei sacri testi della Bibbial,
anticipatori di cid che in seguito avrebbero riferito i testimoni oculari
e i ministti della parola, sulle cui orme si sarebbe posto I'evangelista.
Vorrei chiamare questo metodo «analogia messianica»”: la parola «ana-
logia» esprime la somiglianza-dissomiglianza tra cio che evocano i testi
della Bibbia (profezie messe per iscritto, figure evocate, avvenimenti rac-
contati) e il doppio e unico Mistero di Gesti e della Chiesa; la parola
«messianico» definisce 'economia specifica del tempo, della durata sog-
oiacente a questa analogia e qualificata dalla libertd di Dio e da quella
degli uomini.

La teologia (biblica) primitiva

Per quanto riguarda le «profezie messe per iscritto», I"atto teologico
consiste nel mostrarne il compimento. Per comprendere I'audacia di
tale atto, basta pensare a Pietro che evoca Gl 3,1-5 per spiegare alla
folla stupita i prodigi della Pentecoste. Cid che annunciava il profeta
si realizza qui e ora, in modo definitivo: non ci sono altri avvenimenti
da attendere; Ieffusione messianica dello Spirito? eccola! L’esperienza
vissuta da corpo e volto all’annuncio antico. Quello era solo parola
e promessa, mentre questa parola e promessa identifica e autentifica
reciprocamente cid che avviene. C’¢ «analogia» nella misura in cui
cid> che era abbozzato nella profezia appare ora nella sua dimensione
reale; Panalogia & «messianica», perché questa similitudine ha senso
soltanto nella dinamica della storia della salvezza. Si prospettano le
caratteristiche proptie dell’analogia cristiana: il «modello» appare alla

L Tpotesi elaborata da Leonard Maluf, in uno studio ancera inedito, e proposta nel suo recente
commento al Benedictus.

2 Questo per collegarla e distinguerla da altre forme di analogia di cui parlerd pitr avanti: I'a-
nalogia formale e Uanalogia ontologica (o metafisica).
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fine e corona il tempo; non & posto in un inizio mitico e neppure sta
al di sopra del tempo.

Per «Figure evocate si intendono qui la Sapienza, la Parola, il Figlio
del’uomo..., forme dall’identita nello stesso tempo trascendente e sfu-
mata, abbozzate poco alla volta nella letteratura postesilica, sulla base
dell’esperienza storica del popolo e, insieme, della saggezza degli anti-
chi. Cosi la Sapienza, sia che la si veda «trastullarsi gioiosamente alla
presenza del Signore» (Pro 8,30), che si abbia paura di non sapere dove
trovarla (Gb 28) o che la si riconosca nel libro della legge (Bar 4.1), &
lei che si fa carne in Gesti Cristo (Gv 1,14) ed ¢ giustificata dalla sua
opera (Mt 11,19). La figura concreta di Gest di Nazaret, nella sua vita
serrena e nella sua manifestazione trasfigurata, svela la sua forma reale
-ntuita nelle descrizioni della Bibbia e segna il punto finale alla riflessio-
ne dei sapienti che, poco a poco, I'avevano intravista. La relazione di
Gesti con Dio e la sua missione presso gli uomini si manifestano come
il contenuto autentico della Sapienza, ma, reciprocamente, tutto cid che
& detto di lei nei libri sacri illumina la figura di Gest.

A partire dall’ Antico Testamento, gli «avvenimenti raccontati», quan-
do si fanno linguaggio attraverso il racconto e acquistano una struttura
attraverso la scrittura, si trasformano in «simboli di cid che deve veni-
rex: il passaggio del Mar Rosso non & raccontato solo e neppure princi-
palmente per ricordare il passato, ma soprattutto perché disegna in
anticipo le meraviglie che ci si aspetta da Dio: & abbozzo dell’azione
futura, dono di Dio, creatore e salvatore d’Israele: analogia messianica.
Per la comunith primitiva, la venuta di Gest, il suo mistero pasquale
e la costituzione della Chiesa nel battesimo e nell’eucaristia sono il
dono finale atteso: & giunta la fine dei tempi, la conclusione della sto-
ria, poiché & apparso Colui che doveva venire. In tal modo, ogni avve-
nimento che appartiene al passato d’Israele mette in luce un aspetto
del mistero del Cristo, e questo mistero illumina a sua volta il senso
dell’evento passato.

A partire da questo principio dell’analogia messianica, ogni testo del-
la Scrittura non solo pud, ma deve essere invocato per esprimere la via
cristiana, nel suo autore e nei suoi fedeli, e per fornire le regole del dia-
logo o del dibattito con le altre vie, quella ebraica e quella greca.

I ritardo della parusia e i problemi posti dalla durata

nagsel%’r:g: che_: si s}ierava tornasse inun fL}turo pro's\simo non era ritor-
B e msi si prolunga. Pit in l.a si vedra come ci6 non ha provocato
the 1. parusiao tempo una riflessione apgroﬁond1ta sul tempo, sia pet-
1 Cllfelstava malgrado tutto all orizzonte, anche se lontano,
el pensiero cristiani, sia perché I'orientamento della teo-
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logia era un po’ cambiato, orientando verso un’interpretazione anago-
gica la lettura dell’analogia messianica.

Rimane comunque il fatto che il ritardo della parusia del Cristo ha
provocato un cambiamento importante nell’economia delle Seritture:
al Libro ricevuto dalla tradizione di Isracle e commentato nello Spirito
alla luce del mistero di Cristo & stato aggiunto un insieme di scritti,
prodotti nel I secolo cristiano, per esporre e difendere la nuova fede
nelle comunita: lettere di apostoli, vangeli e atti, scritti apocalittici,
Questo «canone» di Scritture cristiane, scelte da un insieme piit vasto,
ma pure pilt ambiguo e incerto, & stato aggiunto a quello delle Scritture
ebraiche. La posizione dell’interprete ne & risultata un po’ diversa, nel
duplice senso che ormai si trova a dover commentare sia queste Scrittu-
re cristiane (e dunque definire il metodo di questo nuovo commento)
e che, per il commento delle Scritture ebraiche, dispone delle spiegazio-
ni canoniche fornite dalle Seritture cristiane. Torneremo su questi pun-
ti, ma bisognava fin d’ora indicate questa modifica delle Scritture,
se & vero che queste rimangono la sorgente primitiva della teologia cri-
stiana.

Oltre ad aver provocato una nuova costituzione delle Scritture, il
ritardo della parusia ha avuto 'effetto di allargare lo spazio della mis-
sione, dal momento che c’era il tempo per questo. Ora I'annuncio
di Gest Cristo non poteva fare a meno di affrontare, con molta pity
serieta e profonditd, un incontro con culture diverse che avevano,
dal canto loro, il tempo e i mezzi per resistere a questa testimo-
nianza. Si possono scorgere fin da questo momento alcune tendenze
fondamentali che dureranno con tutta probabilitd quanto durera la
Chiesa.

Nell’esercizio della missione e nell'incontro tra culture, sono molti
gli atteggiamenti possibili: se si privilegia 'urgenza di cid che bisogna
credere e fare in vista della salvezza, I’accento & posto sulla custodia della
Tradizione: depositum custodi; ma se si vuole essere sensibili all’inseri-
mento umano di questa salvezza, se ne cercano anche I'intelligenza efo
Uinterpretazione®, ommnia autem probate. Tale inserimento, in effetti,
qualifica la maniera di dire e di realizzare la salvezza sul piano umano;
d’altro canto la salvezza, cosi compresa e interpretata, produce un’evo-
luzione nella cultura in cui si inserisce.

4 Bisognerebbe riflettere sulla differenza tra queste due parole: surellectus fidei colloca la fides
nell’ambito di un intelligibile che va oltre quello dell'uomo naturale, ma che & possibile conoscere
in veritd. Interpreiozione si riferisce pilt a un percorso di cuf si cerca di dire il senso. Il soggetto
teclogice & implicato in medo diverso; in un caso, cerca di capire per vedere & conserva una certa
esterioritd rispetto alla veritd che si sforza di raggiungere e di dire; nell’altra case, cerca di capire
per impegnarsi e perché & gii impegnato (questo non coincide totalmente con la distinzione tra
lo speculativo e il pratico).
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;Dep_bsitum crstodi»

1i tema della «custodia del deposito» provoca un atteggiamento as-
slutamente necessario, ma che non dovrebbe essere esclusivo: la ripe-
iwione (dei testi, delle leggi, dei riti) come pratica fa_vorevole alla rece-
ione di una salvezza la cul natura e I cui elementi, quanto alla loro
sssenza venuti dall’Alto, sono gia definiti. La ripetizione presenta in
ffetti un aspetto trascendente, sia per quanto riguarda I'atto, sia per
uanto riguarda il contenuto: Dio & presente n§ﬂa sua Parola, net
stioi sacramenti, nell’autorita che viene esercitata in suo nome. Positi-
vamente, la fede in questa presenza anima una fedel@ che comprend.e
messaggio e che pratica il rituale; essa provoca un impegno determi-
nito’ e un’audacia missionaria; il missionario ha fede nella potenza
della Parola, nel dinamismo della Verita, nell’assistenza dello Spirito
¢ annuncia coraggiosamente il vangelo. Tuttavia, nei confronti delle
Jire religioni e delle diverse saggezze che si incontrano e che non
si convertono necessariamente né all'istante, I'atteggiamento si fa di-
ensivo, se i cristiani si sentono attaccati da altri, diversi, nelle Iqro
convinzioni e nelle loro pratiche. Quando i cristiani vogliono convin-
cere gli altri dell’inutilita di culti o di saggezze che non li liberano,
atteggiamento diventa polemico. In questo caso, 'annuncio del van-
lo tende a ignorare o a distruggere le culture incontrate, poiché
ueste sono estrance o opposte al messaggio, ed eventualmente tende
a sostituire immediatamente a esse una cultura considerata frutto del
cristianesimo. '

«Omnia autem probate»

. Il tema dell'inserimento culturale, che potrebbe corrispondere alla frase
di Paolo: «Esaminate ogni cosa: ritenete cid che & buono» (1Ts 5,21),
pud essere vissuto diversamente e questa diversita ha senza dubbio un
sighificato riguardo al modo di concepire la missione universale del eri-
stianesimo,

" a) Preparazione evangelica. Quando questa concezione si presenta con
un certo carattere esclusivo, come senza dubbio & avvenuto al tempo
dei padri, si pud essere portati a considerare le culture e a operare in
esse nella prospettiva del loro orientamento verso il cristianesimo: 1 te-
Mi patristici della «preparazione evangelica», della «anteriorita di Mo-
S€ Iispetto a Platoney, o ancora di una «proprieta cristiana di princi-
bioy dei dati culturali, considerati come le «spoglie degli egiziani»... di-
Pendono da questa mentalita. Questa autorizza certamente fecondi ap-
profondimenti — I’opera dei padri ne di testimonianza — ma senza sot-
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é_) C"o\nfronta: Se si rinuncia al presupposto un po’ fantasioso dell’
teriorita del cristianesimo, ci si pud allora dedicare a un’inda ig i
hbera_ del dat'o culturale, accettato nella sua eterogeneita nei cgnfe !
del cristianesimo, e affrontare poi un confronto. Questo & sem rerg !1];1
cato, se non pericoloso, poiché un dato eterogeneo manifesta prim ed:
tutto la sua portata critica: i concetti filosofici, il rigore deﬂeps lerie
esatte, la penetrazione delle scienze umane non lasciano Iespr i
della Tradizione cristiana nello stato in cui si trova, tanto a Iivilfos Séoﬁe
fede, come dei riti o dell’etica. Misurati in effetti ,con il metro dele i
conosciuto ed espresso, questi «prodotti» si rivelano non accettabili i
si c;ume sono, e tuttavia ineluttabili. Tre schemi di comportamento gsi
Eg Io-mi’POSMblh: il primo, di rifiuto puro e semplice, & in realta ingan-
; Vo ?, impresa stessa di prendere le distanze, infatti, fa entrare nel
nilg]agl_lo cnstlj?no_l_mmagn}l, parole,_addirittqra pratiche (opposte) che
e gli el:]riang‘ 'amlhz’in, el uso negativo che viene fatto di questo baga-
glio risc ha i indurire e quindi di far appassire I'immagine del cristia-
nesimo che si voleva conservare nella sua integrita. Allo schema ill
I‘%O.dl r_1f\1uto totale si oppone quello dell’accettazione senza riserv 'uﬁo‘
riginalita costruttiva del cristianesimo & allora come soffocata neﬂ%m{;-
?ies;molnuovo che si propone, il quale, prima o poi, mostra i propri limi-

;€ alungo andarei ['umano e il eristiano vi risultano ugualmente per
Elentl.dLIa terza possibilita ¢ quella di un discernimento: per questopoc:
l,(i);re € teicmp? e una certa perseveranza, fondati sulla convinzione che

contro fra la fefie e la cultura provoca un doppio completamento:
f;m;:l?la ng sotto certi aspetti sono deviate, le altre vie di salvezza e le ri-
p?ﬁca famisgglglzzr?faf in ogni momento della storia, possono essere state
BIas e essione cristiana in un qual:s1a51 ambito della scienza,
ell’antropologia, della filosofia; queste acquisizioni devono essere in
tegrate nel patrimonio cristiano, poiché contribuiranno progressivament&;
a glai_'e a esso tutta la sua ampiezza ricapitolatrice. Allo stesso modo, il
cristianesimo sa di essere in grado di dare alle ricerche umane una luce
sulla loro verita ultima; evangelizzandole le trasfigura. Ci sarebbe dul(‘:l-
que, almeno in linea di massima, un «ammirevole scambio» tra le reli-
gioni e le saggezze da una parte e il cristianesimo dall’altra, quest’ulti-
mo ricevendo forma da cio che altri hanno difficilmente e dolorosamen-
te scoperto, le prime ricevendo purificazione e senso dall’annuncio evan-
gelico. Questa terza possibilita, la sola ragionevole quando vi si rifletta,

4 8i veda, ad io, i i i
P nocr;sin"]iflo, Jilmodo in cui sant’fﬂxmbrogio, nel De sacramentis - De mysteriis procla-
soltanto la superiorita, ma I'anteriorita dei riti cristiani rispetto a quelli ebraicl.
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non si & perd incontrata molte volte nella storia del pensiero cristiano,
tanto & vero che si assiste troppo spesso a opposizioni spietate, fino al
punto in cui, poco a poco, € senza prendere le misure, si € lasciato en-
trare cid che, in ogni caso, doveva entrare.

¢) Dialogo. Nel vivere la missione in rapporto alla cultura & possibile
infine un altro atteggiamento, I'ultimo dal punto di vista cronologico,
quello del dialogo; ricordandolo qui, scavalco i secoli, poiché non lo si
trova affatto prima del XV secolo e, anche in questo periodo, in manie-
ra del tutto episodica fino a un’epoca assai recente. D’altra parte, que-
sto atteggiamento non & possibile che dopo gli altri due e a condizione
che questi si mantengano. Come la parola stessa indica, il dialogo di-
pende prima di tutto dallo scambio orale e dunque dall’incontro di per-
sone e di comunitd; prima delle dottrine e delle pratiche, sono gli uomi-
ni che si incontrano e questo fatto crea di colpo una specie di rispetto
davanti a itinerari e lealtd che non possono che essere accolti, mentre
modulano in maniera diversa il linguaggio ed, eventualmente, lo scrit-
to. Considerato cid, il dialogo non risulta molto facile da definire. Esso
consiste senza dubbio nell’ascoltare una cultura, una spititualita, una
consuetudine che si mostra nella sua essenza e nelle sue aspirazioni, pre-
sentando se stessi, cio che si &, cid in cui si crede, cid che si cerca. Un
tale scambio di parola-ascolto ha come finalita esplicita prima di tutto
la scomparsa dell’ignoranza reciproca e dunque dei giudizi negativi che
ne erano nati; implica anche un certo riconoscimento, pure reciproco,
nella misura in cui esso rivela 'identita o la convergenza di alcuni orien-
tamenti o di alcuni aspetti circa il modo di intendere 'uomo, il mondo
e Dio che, d’altro canto, rimangono originali e incompatibili. A partire
da questa convergenza, come pure dall’alterita irriducibile, ciascuna delle
parti in dialogo pud istruirsi e costruirsi. Ma non si cerca piti lontano,
in direzione di cid che si potrebbe impropriamente chiamare I’assunzio-
ne di una cultura nell’altra (e viceversa). Si accetta il parallelismo di strade
che non si incontreranno mai, se non all’'infinito, ma che ricevono qual-
cosa di positivo nel loro cammino per il solo fatto di aver scorto gli altri

e di essersi fatti vedere.

Per il cristianesimo delle origini, la sfida & stata prima di tutto quella
di situarsi nella differenza, ma anche nella continuita, nei confronti del-
la via da cui esso era sorto: il giudaismo. In seguito, e quasi simultanea-
mente, ha dovuto affrontare la cultura ellenistica. La discussione con
il giudaismo ha avuto subito una brusca sterzata; quella con la cultura
greca, al contrario, & durata.

Francamente non si pud patlare circa la via ebraica come se questa
fosse stata monolitica e uguale ovunque; ancora prima della divisione
17
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dal cristianesimo, il giudaismo conosceva degli orientamenti diversi, sia

che si trattasse della sua vita interna o dell’incontro con gli ambienti
circostanti. Non si pud amalgamare il giudaismo palestinese anteriore
alla caduta di Gerusalemme con quello successivo; quello del Medioriente,
con quello dell’impero romano d’Alessandria e quello presente a Roma.
In ogni caso, durante le prime generazioni, le posizioni cristiane sono
state diverse anch’esse per quanto riguarda I'atteggiamento nei confronti
della legge ebraica, considerata in termini di circoncisione, riti, calen-
dari, feste e culto. D’altra parte, fondandosi sulle stesse Scritture degli
ebrei e vivendo nello stesso mondo ellenistico, i cristiani si sono trovati
talvolta molto vicini nelle loro reazioni; non ¢’é grande distanza tra il
metodo esegetico di Filone e il metodo di questo o quel padre della Chiesa.
Allo stesso modo, la gnosi, di cui dovremo riparlare, non & un fenome-
no proptiamente ellenistico: ci sono delle varianti giudaiche come delle
varianti ¢ristiane,

Tutto cid meriterebbe di essere preso in considerazione, se intendes-
simo compiere uno studio dettagliato del problema. Tuttavia, nella pro-
spettiva che ci riguarda, bisogna riconoscere che, per quanto concerne
il rapporto Israele-Chiesa, tutto sembra essersi semplificato e irrigidito
nella grande epoca patristica cosi che, al contrario di cio che era avve-
nuto con la cultura ellenistica, nulla di veramente fecondo sembra es-
sersi prodotto a partire dal confronto ebraismo-cristianesimo, almeno
fino al Basso Medioevo e all’epoca moderna. In altri termini, se ebreo
e il pagano sono stati fin dagli inizi gli interlocutori del cristiano, lo scam-
bio con i due interlocutori non & proseguito in termini uguali. L'ebreo
¢ scomparso dalla scena abbastanza rapidamente e questo fatto, dal punto
di vista dell’equilibrio della teologia cristiana, & stato molto dannoso.
Va considerato almeno che la Chiesa cristiana ha sempre accettato nella
loro totalita le Scritture ebraiche e che ha conservato, trasformandoli,
alcuni riti, giustificando la lettura delle prime e la pratica degli altri con
una interpretazione allegorica, fondata in ultimo sulla convinzione che
il Cristo, specialmente nel suo mistero pasquale, li portava a compimen-
to. D’altra parte, le nuove Scritture necessarie per rendere conto del
messaggio cristiano, come pure i riti specifici del cristianesimo non so-
no stati prodotti ed elaborati senza lo stesso riferimento al passato di
Istaele. Per ritrovare, ma in contesti considerevolmente mutati, dei con-
tatti tra ebraismo e cristianesimo, bisognera aspettare alcuni momenti
del Medioevo, del Rinascimento o del mondo contemporaneo.

Se I’ebreo & passato troppo presto in secondo piano, almeno in cid
che lo differenziava dal cristiano, U'interlocutore pagano & durato pilt
a lungo, perché ¢ Iui che & diventato cristiano e ha dunque portato con
sé, anche suo malgrado, la mentalitd e le pratiche nelle quali era stato
educato e che rimanevano quelle della cultura circostante. La cultura
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celigiosa popolare, anzituito, che si occupava di dei e di demoni, di pra-
i-he cultuali destinate a placare le divinita e a conquistare i loro favori
4 vista di una felicita immediata; poi la cu1t1.1ra dotta, a]l'a ricerca di
una felicita meno evideate e meno concreta, 1 cui percorsi variavano.
[imitandoci alla filosofia, al tempo di Margo .Aurel'lo, sono riconosciute
fegittimamente insegnate quattro correnti filosofiche: platonismo, ari-
elismo, epicureismo ¢ stoicismo. Si potrebbero prospettare alcune
Jescrizioni sintetiche di queste culture popolari o dotte, per compren-
dere [a reazione cristiana nei loro confronti. Mi s_embra pill suggestivo
ccennare a una preoccupazione, riemersa periodicamente nel corso d\l
itz la storia del pensiero occidentale (e non solo cristiano), q}lella cioé
di raggiungere laccordo tra Platone e Aristotele. Si manifesta in questo
modo la speranza di riconciliare due tendenze centrifughe dello spitito
Imano: . ‘
“4) L’orientamento che tende a cercare il senso della realtd in una ri-
cerca delluniti («Platone»), sia che questa appaia al di [a di tutto come
Vitraggiungibile che tuttavia ci si sforza sempre di raggiungere (si po-
trebbe chiamare un tale atteggiamento «gnostico» o «mistico»), sia che
si tenti di contemplare questa unitd, se non & possibile realizzarla, in
un'sistema che include tutto il reale, in cui nulla ha senso se non nella
sia relazione col tutto (questo atteggiamento pud essere definito «enci-
clopedico»).
' b) L’orientamento che, pur cercando una intelligibilita globale, tende
4 donsiderare favorevolmente e ad analizzare «scientificamente» la ca-
teristica limitata di ogni essere o gruppo di esseri (« Aristotele»), sia
perché essa ha valore in sé, sia perché solo la considerazione di questo
valore permette una giusta articolazione nell’insieme del reale (e questo
atteggiamento potrebbe essere chiamato «logico»). Nella ricerca di un
tale accordo tra Platone e Aristotele, nomi propri che simboleggiano le
grandi nozioni di umita e di essere, ci si trova sempre di fronte alla que-
stione del sale, che sembra opporsi sia alla ricerca dell’ waitd, sia all’ap-
pPrezzamento armonioso del reale, mentre all’orizzonte rimane un enig-
ma.in cui il cristianesimo ha scoperto poco a poco una luce: il tempo.
Mi sembra che questi parametri assai comprensivi della ricerca filosofi-
¢a {certamente di quella mediterranea, ma forse anche semplicemente
Umana) siano continuamente presenti nella teologia cristiana. E forse
essa offre il segreto di questa riconciliazione, quando conserva per il pen-
stero i quattro avverbi con 1 quali il concilio di Calcedonia ha voluto
qualificare I'unione del divino e dell’umano nel Cristo: «Senza confu-

Slone n¢ alterazione, senza divisione né separazione»’.

cle

Nel Libro secondo di quest’opera, riprenderd piil ampizmente questi «parametri», alla luce
Uso che ne @ stato fatto nel corse della storia del pensiero cristiano.

a1
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TENTATIVO DI PERIODIZZAZIONE

Si vorrebbero indicare ora, almeno provvisoriamente, le tappe prin-
cipali degli itinerari intellettuali della Chiesa, alla cui analisi sone dedi-
cati i capitoli seguenti, Durante i primi due secoli, come si & visto,

la riflessione intellettuale si colloca, per cosi dire, all'interno di una

concezione del cristianesimo come via. Segue poi nei secoli patristici
la collocazione della via cristiana in prospettiva «gnosticas. Fissa ha
favorito I'accentuazione del vero, dell’ortodosse, come tappa necessa-
ria del progresso spirituale e ha reso sempre pit urgente la definizione
«logica» della verita ed eventualmente la sua organizzazione «enciclo-
pedica». Seguono le tappe della modernita. Anch’esse sono dominate
dall’esigenza intellettuale, come si pud vedere dalle sue diverse fasi
epistemologiche. In un primo tempo, la conoscenza della verita nasce
dalla razionalita, sotto la luce decisiva della fede piuttosto che dell’illu-
minazione; in seguito, la razionalit di tipo ontologico e oggettivo cede
il posto alla razionaliza di tipo matematico e soggettivo, tanto pilt inglo-
bante per il fatto che, per definizione, non le si pud opporre alcuna
ragione capace di provare che qualcosa sfugga al suo controllo. E nor-
male allora che nasca un certo sospetto e ci si erga di fronte a questa
modernita conquistatrice, la quale, come l'esperienza dimostra, non ha
dato tutti i frutti di liberazione umana che ci si aspettava. La Chiesa
cattolica sembra essersi spesso tenuta in disparte rispetto al movimento
della modernit e if sospetto che essa ha nutrito nei suoi confronti risale
ai suoi stessi inizi. Al di [a di questo atteggiamento, su cui ritornetemo,
la Chiesa ha tuttavia conosciuto e difeso la propria razionalita, sia sul
piano della struttura istituzionale, sia su quello di un certo corpo dottri-
nale. Forse non & un caso se, nel momento in cui nel mondo della cultu-
ra nascono forme diverse di sospetto nei confronti della modernita,
inizi anche nella Chiesa un movimento teologico multiforme che &, a
modo suo, un sospetto riguardo al regime allora in vigore dell’intellet-
tualita cristiana. Oggi siamo forse giunti a un punto che potrebbe esse-
re di convergenza tra il sospetto secolare e il sospetto cristiano, ed
¢ questo incontro che bisognerebbe sforzarsi di definire per poter co-
glierne i frutti. E qui forse che si gioca il problema del linguaggio teo-
logico.

Un cristianesimo in attesa escatologica

In un primo tempo, che copre grosso modo i primi due secoli del cri-
stianesimo, i cristiani erano in attesa del ritorno del Cristo e vivevano,
in qualche maniera, con la categoria dell’imminenza a poco a poco tra-
sformata in quella del ritardo, cosi che il loro primo modo di pensare
20
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- jotava attorno all'idea di tempo. '.Tale idea traeva origine dalla n'ledlta:;
ione delle Scritture antiche per spiegare 1I.m15tero c.k:l Cristo, ?}Sl espri-
seva nella celebrazione del memoriale lasciato dal Slgnorf: e ned?l preoc-
upazione di una vita nello Spirito, contrassegnata dall ObIbe 1enza}r ai
somandamenti del Signore. In verita, la let.tulz-a dei testi d_e N}Jovlo e-
‘famiento ci rivela che i cristiani erano postl 131_1 fronte a dei dati cultura-
quelli che erano forse gia stati stabﬂ}t;dall incontro fra 1}3 dn\zerse cor-
eati gindaiche e le speculazioni ellenistiche o altre. Ma si pud p:{ansa_re
che questo primo confror}to rimanesse in _qualche modg in secoxi o pia-
1o, pella misura in cui I'imminenza del ritorno del Cristo non lasciava
avvero né desiderio né tempo per una inculturazione ul_teno_re. In (igm
450, in questo primo periodo C}.le consetva per tutti gll alt'rl u:ll \],rla ore
saradigmatico, il cristianesimo st defmlsce': (nel senso dmetrmco ella pa-
Gla) sulla base della dimensione esca‘golog}ca, attraverso | ele_mento ne}alr-

ivo e la sua interpretazione, quello liturgico e la sua celebrazione, quello

‘etico e la sua fedelta.

I cristianesimo e la cultura dell’Uno: gnosi e ontologia

Con i grandi intellettuali del periodo preniceno, Clemente e Orige-
ne; il cristianesimo & entrato nel. quadrp d@ﬂa cuitura'e]lc?mstnha e, in
pecial modo, nel campo dei medio ¢ poi de’l neoplat,?msml e delle gno-
i, campi in cui prevaleva la simbolica dell’'Uno. C'¢ dunque‘ stato un
‘onfronto tra il tema biblico, e pit: precisamente giovanneo, c1eﬂ! Unita
«che siano uno come noi siamo Unox) e le filosofie legate all' Uno.
1 pensiero cristiano ha fatto suo I'orientamento ngllo stesso tempo
pofatico e intellettualistico di questa cultura. Apofatico nel senso che
mirava in ultima analisi all’unione mistica con 'Uno al di sopra ch
'tﬁft'o', identificato col Dio Padre della Scrittura biblica. Intelle?ttuahsti—
co'fella misura in cui le mediazioni che conducevano progressivamente
- versd questa unione dipendevano fondamentalmente dalla conoscenza.
I cammino dell’ascesa verso Dio passa attraverso un certo numero di
putificazioni e di illuminazioni di natura intelligibile. Cosl, & di prima-
ria importanza la preoccupazione di rimanere nella verita }ﬂteﬂ{ge\ﬂtq
ogni tappa del percorso. Non ci si pud unire a Colui che & al diTa di
ogni veriti, se non rimanendo nella verith e progredendo in essa. In al-
tti termini, I"eros dell' Uno passa attraverso la preoccupazione per il ve-
'o. La carita, Datteggiamento cristiano per eccellenza, si pone come la
verith dell’agire, particolarmente nei confronti degl.l uotnini, e trova co-
'il'suo posto sulla strada della perfezione. Ma si potrebbe dire che,
onsiderata nel suo insieme, la via cristiana & intetpretata come un cam-
Mino di «gnosi» ed & posta sotto il segno del logos. Un distico di Eva-
g11o Pontico riassume bene questa prospettiva:
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La fede ¢ il principio dell’Amore.
Ma il termine ultimo dell’Amore & la conoscenza di Dio (Ad Mo#n. 3).

La Scrittura e i sacramenti sono interpretati in questa linea di illu-
minazione e di unione. Come regola generale, la prospettiva & anagogi-
ca e intellettuale.

Un simile orientamento spiega forse la preoccupazione, pregnhante
fin dalle origini della teologia, di dire la veritd con giustezza (ortodos-
sia), opponendosi a proposte che indurrebbero all’errore e intralcereb-
bero cosi il cammino dell’'unione. In effetti, ¢’¢ un legame senza dub-
bio molto forte tra la conoscenza e il progresso spirituale: una nozione
falsa, erronea, eretica, sbarra il cammino ascendente dell’anima e la
fa ricadere a livelli inferiori, immediatamente aperti su disordini mora-
li. In effetti, nella prospettiva dell’unione con I'Uno, pit ci si purifica
intellettualmente, pit si sfugge all’influenza della materia e dunque
del male; mentre se ci si discosta dal vero, per cid stesso si lascia
spazio al mondo delle passioni. C’¢ una grande vicinanza tra la purifi-
cazione intellettuale e il liberarsi dal mondo delle passioni. In ogni
caso, I'orientamento intellettuale proprio del periodo patristico (con
tutte le sfumature che questo periodo potra assumere) rende conto
delle acquisizioni realizzate e sempre offerte alla riflessione della Chie-
sa: la valorizzazione della creazione divina e della libertd umana in
quanto definiscono il campo autentico del ritorno al Dio-Uno (contro
i temi dell’emanazione e del destino); 'esclusivitd della mediazione
cristiana e, in seguito, I’elaborazione di una cristologia che ha il suo
sbocco nella teologia trinitaria; una nuova valutazione delle altre me-
diazioni, riconosciute, ma trasformate e in qualche modo collocate
ai margini: angeli e santi; 'esclusivitd della via cristiana: sacramen-
ti e scritture, con il rifiuto determinato di altri culti e altri testi;
la ridefinizione dell’etica: peccato, grazia e libertd, e I'invenzione di
un cammino monastico, che appare come l'icona del primo cristia-
nesimo.

Nel loro ordine, tali apporti sono considerevoli, poiché rivelano la
verita della fede cristiana espressa nel quadro di una cultura dell’Uno,
e rimangono inevitabili per tutte le forme presenti e future di una simi-
le cultura. Bisogna perod notate anche il loro limite. Come si ¢ detto,
hanno forse contribuito a sottolineare troppo fortemente il versante
dottrinale e intellettuale del cristianesimo, a scapito di un equilibrio
fatto certamente di intelligenza e di conoscenza, ma anche basato sulla
testimonianza e inserito nel quadro del memoriale e della carita. E que-
sta esaltazione dell’aspetto intellettuale come uno dei massimi valori
dell’esistenza rimarra nel corso dei secoli, mantenendosi anche laddove
la fede sara regredita o scomparsa, a meno che essa non si capovolga
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ericolosamente nel rifiuto dell’intelligenza e della ragione. 1l bilancio
quindi non potra essere ingenuamente positivo, € sara necessario un
discernimento teologico.

Figure del cristianesimo occidentale
Simbolica dell’Uno e figura dell’'nomo

Quando si tenta di offrire un panorama ger_lersflle 'del cristianesimo
occidentale, dalla sua origine con I'impero carolingio fino ai nostri gior-
ni, si pud dire che si & sviluppato in una prospettiva c_lomma'ta global-
mente dalla simbolica dell’Uno, che si & espressa pero in maniera origi-
nale. In effetti, nelle epoche in cui la riflessione si & sviluppata, essa
si & concentrata soprattutto attorno al problema dell'uomo in se stesso,
nella societa e nel mondo. Questo interesse ha provocato la distinzione,
nelle mediazioni del destino dell’uomo, di due campi, nello stesso tem-
po paralleli e in costante correlazione: il campo istituzionalq(rqedmzm-
ne politica efo sacerdotale), e il campo intellettuale (mediazione del
pensiero e del simbolo). Intenzionalmente menziono P'aspetto istituzio-
nale prima di quello intellettuale, poiché & stato proprio questo, origi-
nato dalla volonta dei primi carolingi, a dare forma al mondo occidenta-
le, mentre gli aspetti pit1 intellettuali si sono inseriti nel qua.dr.o istitu-
zionalmente tracciato. Entrambi i campi si sono sviluppati in modo
contrastato, in conformita alla logica d’opposizione che attraversa la
ricerca dell’Uno.

Strutture istituzionali e antistrutiure

Sul piano istituzionale, ci si trova di fronte a delle «strutture di cri-
stianesimo» nelle quali il religioso e il politico sono strettamente con-
nessi, alle quali si oppongono delle «antistrutture» che vorrebbero se-
pararli totalmente. La prima figura strutturale sarebbe quella dell’impe-
ro carolingio (Carlo Magno, T 814), sostituito prima dalla cristian.ité gre-
goriana (Gregorio VII, T 1085), poi, via via che la cristianita va in frz}n-
tumi sotto la pressione delle diverse nazionalita, dalla Chiesa cattolica
romana, col suo accento universale e la sua centralizzazione sempre pitt
marcata. A tale riguardo, si pud riconoscere un’affinita di ispirazione
nelle strutture d’unith che tentano di affermarsi a partire dall’incorona-
zione di Carlo Magno fino alla proclamazione solenne del primato di
giurisdizione del papa al concilio Vaticano I: & significativo, dal punto
di vista simbolico, il fatto che il luogo sia lo stesso, San Pietro a Roma,
e che nei due casi si tratti della funzione personale, unificatrice della
Struttura, 'imperatore per il mondo cristiano, il papa e il suo primato
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per la Chiesa®. Lo strumento intellettuale di tali strutture & il diritto,
dai primi monumenti del diritto carolingio fino al Codice di diritto cano-
nico del 1917, ma il diritto si appoggia qui su un tema di filosofia politi-
ca di derivazione neoplatonica (Costantino, Giuliano I’ Apostata), che,
rielaborato e organizzato sul piano del diritto cristiano, costituisce un’in.
terpretazione teorica e pratica del primato di Pietro e dell’esistenza di
un sacerdozio cristiano. Dal 1074 ai nostri giorni, questa figura & stata
sempre pili rafforzata e, a partire dal concilio Vaticano I1, ci interroga
sulla sua possibile modifica.

Aleune «antistrutture» si oppongono perd con pili o meno decisione
€ successo a queste forme unificate, il cui funzionamento lascia d’altronde
a desiderare e provoca, lungo i secoli medievali e moderni, movimenti
volti a promuovere la sempre necessaria riforma della Chiesa. Da una
parte si sostiene una decentralizzazione e si tenta di costituire delle for-
me ecclesiali che tengano conto delle particolarita, per cosi dire, nazio-
nali, sia che si tratti di Stati o di Chiese; d’altro canto, talvolta con rife-
rimenti millenaristi o escatologici, si esprime con radicalita la tensione
sempre necessaria verso «l'al di Ia di tutto» che caratterizza anche la
mentalita dell'Uno: umiliati, poveri di Cristo, spirituali, hussiti, rifor-
mati, giansenisti; questa radicalita si esprime sotto la forma di una esal-
tazione della gerarchia della santita in opposizione alla gerarchia sacer-
dotale, e di un richiamo alla Scrittura piuttosto che ai sacramenti. Para-
dossalmente, simili tentativi radicali potranno rovesciatsi completamente
e sfociare, nel corso dei tempi, in societd completamente secolarizzate.

Sistemi intellettuali e antisisteni

Nel campo intellettuale, gli incontri con la cultura, quando hanno luogo,
danno origine a «sistemi di cristianesimo». La prima figura & quella di
Giovanni Scoto Eriugena, significativamente collegata tramite gli scrit-
ti dello Pseudo-Dionigi alla sistematica rigorosa del tardo neoplatoni-
smo di Proclo; mentre passando per le opere di Alberto Magno, di Ni-
cold Cusano e di Leibniz, si giunge alla pit importante delle figure di
questo tipo, quella di Hegel. I sistemi perd si sviluppano sullo sfondo
di «antisistemi»: nell’ Alto Medioevo, ci si occupa soprattutto della sal-

6 Resta perd qualcosa di «mondiales (al di 13 dell’«ecclesiastico s propriamente detto) nella men-
talita di unita del cattolicesimo, come si vede ancora, ad esempio, nella costituzione apostolica
Vacantis Apostolicae Sedis di Pio XTI (Acta Apostolicae Sedis, 1946, pp. 96-97) in cui vien detto
che, nel momento stesso in cui I'eletto del conclave da il suo consenso all’elezione, «egli acquisisce
e pud esercitare una piena e suprema giurisdizione sul #ondo interas [plenaim et supreman jurisdic-
dionen supia totum orbenr acquirit atque exercere potest]. Nel passaggio parallelo della costituzione
apostolica Romani Pontificis eligendo (Acta Apostolicae Sedis, 1975, p. 644), Paolo VI riduce un
po’ Pampiezza della prospettiva: «La piena e suprema potestd per la Chiesa universale» [plenam
el supremam potestatem in universam Ecclesians).
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vezza in un mondo di peccato e la teologia monastica continua la_ vena
anagogica dell’antica esegesi. Piti tardi arrivano la mistica apofatica di
ispirazione dionisiana, da Meister Eckhart a san Giovanni della Croce
e alle correnti «astratte» della scuola francese, la confessione della fede,
da Lutero a Kierkegaard, la difesa della religione (devozione) popolare
con un sottofondo di giansenismo (antimoderno) nel cattolicesimo dei
secoli XVII e XIX,

Tre soglie di modernita

Queste due grandi linee, strutture e sistemi con i loro opposti, corro-
no lungo tutta la storia del cristianesimo occidentale, ma sono interrot-
te, in alcune epoche precise, da soglie che io chiamo «soglie di moderm?
ti», cioé da momenti in cui I'uomo riscopre le sue cgpacltﬁ. immanenti
per la gestione di questo mondo: nascono cosi alcuni campi di autono-
mia che contrastano con le prospettive gerarchiche congenite alla dina-
mica dell’Uno. Si pud suggerire il breve schema seguente: alla fine del
Medioevo, 'uomo oltrepassa una soglia antropologica e si scopre sog-
getto pensante, attivo, responsabile; si scopre ragionevole, razionale —
la razionalita stessa — e da grande valore alla liberta, fatto che causa
un arretramento dei temi dell’illuminazione e della gerarchia. Nell’epo-
ca del Rinascimento, ["'uomo oltrepassa una soglia epistemologica, ab-
bandonando progressivamente la cosmologia «speculativas ricevuta dal-
I'epoca ellenistica. A un mondo disposto dall’alto verso il basso, che pro-
cede per emanazioni e in cui il basso cerca di risalire verso I’alto, attra-
verso alcune mediazioni, succede poco a poco un cosmo infinito, la cui
immagine & scoperta a partire da inferenze matematiche. All’astrologia,
legata da un lato alla configurazione dei movimenti astrali e dall’altro
(e soprattutto) al tema della «divinita» o almeno dello stato «animato»
delle sfere celesti, subentra un «disincanto» del mondo e dunque un’au-
tonomia della cosmologia, slegata dalle sue componenti «divine» o «an-
geliche», e situata in modo diverso rispetto a Dio. Con le rivoluzioni
americana e francese infine, I'uomo si scopre soggetto politico e con dif-
ficolta compie I’apprendistato delle forme di governo nelle quali il pote-
e assume come riferimento primo la comunitd dei governati.

I vifiuto delle istituzioni

a) Sul piano delle strutture. Si potrebbe pensare che questi traguardi
successivi di modernita abbiano condotto a una relativa scomparsa del-
a simbolica dell’Uno, verticale, gerarchica e tendente verso I'apofati-
SO, a vantaggio di un’altra, pitl capace di dar conto dell’immanenza
€he si rende manifesta: essere o tempo, ad esempio. Sembra in realtd
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che le cose siano state abbastanza diversificate e complesse a questo pro-
posito.

Nella Chiesa, fa lotta del papato & rimasta fedele agli orientamenti isti-
tuzionali sorti dalla simbolica dell’'Uno, che sembra particolarmente ar-
monizzata con I'affermazione del primato di Pietro sia sul piano del go-
verno che dell'insegnamento. Il papato ha accettato con difficolta |'au-
tonomia degli Stati e, in seguito, I'indebolimento in essi delle forme mo-
narchiche e si & opposto alla costituzione o all’affermazione di Chiese
nazionali, Al contrario, il papato ha sempre rafforzato il suo diritto in-
terno in senso centralistico. Al movimenti religiosi che in un primo mo-
mento potevano presentarsi in qualche modo come «antistrutture», Ia
cui contraddizione avrebbe forse potuto essere feconda, la Chiesa ha da-
to un’organizzazione universale, in maniera tale che gli ordini religiosi
si sono visti rapidamente promossi alla dignitd di sostegni della Santa
Sede e della sua missione (Cluny, Ordine francescano, Compagnia di Ge-
sti...). Dal canto loro, gli Stati hanno conosciuto net loro rapporti soprat-
tatto rivalita, divisioni e guerre, in modo che una molteplicita frammen-
tata ha sostituito I'impero cristiano, mentre la simbolica dell’Uno si man-
teneva soltanto nella ricerca di egemonia che, in ultima analisi, stava alla
base delle guerre europee e, pitt tardi, delle rivalita socio-economiche.

b) Sul piano dei sistemi. Nell’ambito culturale, le soglie di modernita
hanno provocato importanti trasformazioni che hanno sempre avuto 'o-
biettivo di fissare meglio I'autorita immanente della ragione. Di fronte
a esse, la Chiesa, che poco aveva apprezzato le trasformazioni politiche,
ha reagito con reticenza anche alle emancipazioni culturali e agli svilup-
pi intellettuali. Bssi infatti, favorendo il riconoscimento dell’zomo co-
me soggetto autonomo, avrebbero richiesto, a breve o a lungo termine,
un nuovo giudizio sull’'uomo e sulla sua salvezza e quindi una specie di
riorganizzazione della Chiesa, mediatrice della salvezza di questo uvo-
mo. Se la Chiesa ha comunque sempre saputo come raccogliere, dopo
un certo tempo, i fruiti dei rinnovamenti culturali, accettati in un pri-
mo momento di malavoglia, ¢i si pud chiedere se alcuni ritardi dovuti
alla sua reticenza non si siano rivelati abbastanza funesti per quanto ti-
guarda la responsabilita evangelica della Chiesa nei confronti del mondo.

La proposta di san Tommaso, nel quadro della prima modernita, si
fondava sulle risorse della simbolica dell’essere. Essa tendeva a organiz-
zare, all'interno dell’analogia, i diversi livelli della realta, contempora-
neamente distinti e congiunti, mediante una delicata articolazione della
ragione e della fede, della libertd, del comandamento e della grazia, del-
la creazione e dell'incarnazione. Tale proposta, che non risolveva certo
tutte le domande, ma offriva i principi di un atteggiamento allo stesso
tempo fedele e aperto, & stata purtroppo rifiutata, poiché non si & riu-
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citi a distinguere il suo razionalismo moderato dai razionalismi che mi-
scciavano la fede e la disciplina della Chiesa. Si liberava cosi il campo
_pgf'una ripresa della tematica dell’Uno; questa poteva assumere ["aspet-
‘16 di «antisistemi, che ignoravano il nascente razionalismo, cosl ad esem-
io. 1a mistica speculativa; oppure decisamente opposti alle sue forme,
“come la teologia della croce, con la sfumatura spirituale di un Bonaven-
Wra e, in seguito, la sfumatura radicale di Lutero. Ma la simbolica del-
"I’Uno poteva al contrario operare sul piano enciclopedico e provocare
14 trasformazione dell’anagogia in eisagogia’, con la collocazione dell’U-
jo in avanti piuttosto che in alto. In questa ultima prospettiva, via via
he si sviluppava una razionalita di tipo classificatorio (nominalismo) o
‘matematico {cosmologia), il luogo di un Dio trascendente si allontanava
“come all’infinito, mentre scompariva il bisogno simbolico e il principio
“della ragione autosufficiente estendeva universalmente le proprie appli-
“¢azioni. In tal modo, il tema di una Rivelazione storica venuta dal Fi-
‘glio di Dio nella storia non trovava pilt spazio. Maturavano cosi i tempi
pet una valutazione di Gesi sul piano strettamente umano come model-
‘o di liberta e di sapienza. La terza soglia di modernita, con I"accesso
itreversibile alla liberta politica, poteva a sua volta provocare una tiscrit-
‘tura razionale del cristianesimo come momento decisivo di una storia
“dell’accesso allo Spirito.
1 riffuti successivi della modernita potevano allo stesso medo dare luo-
‘go; come fu il caso nella Chiesa cattolica, a una sorta di ripiegamento
sti un catechismo elementare dagli accenti negativi, in cui dominano il
dogma del peccato originale e I'angoscia della salvezza. L’autorita del
sacerdozio, dispensatore dei sacramenti, & sempre pili oltremodo enfa-
“tizzata e, al tempo stesso, con la proibizione finanche del solo conosce-
-re gl scrieti della cultura nuova (Inquisizione, Indice), I'autorita dottri-
. nale esclusiva de! magistero rimane per lo piti poco illaminata e, in ogni
~¢aso, non ascoltata da coloro che da tempo hanno accettato 'autorita
“della ragione umana. Se queste brevi descrizioni sono esatte, si pud dire
_che, verso la fine del XVIII secolo, ci si trova davanti una coppia oppo-
sta di mentalita chiuse, quella dei «lumi» e quella del cattolicesimo.

LA MODERNITA SOSPETTA

Descrizione

A partire dal 1830 la modernita, che continua e sviluppa il suo cam-
Mino, ¢ oggetto di un sospetto sempre pill esteso, un sospetto provoca-

£ 3ui due termini anagogia ed eisagogia, cfr, infra, Libvo secondo, cap. 1, nota 1.
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to dai fallimenti incontrati nei settori dell’ autonomia soggettiva, episte-
mologica, politica, che la stessa modernith aveva aperto. Lesito della mo-
derniti non & stata una valutazione corretta della sessualita, in particola-
re in riferimento alla specificitd della donna; non si & raggiunto un domi-
nio equilibrato del cosmo e neppure un equilibrio sociale, politico e in-
ternazionale stabile. Al tempo stesso, nuove discipline, nate dalla moder-
nith o dalla sua contestazione e che si possono designare con i} nome glo-
bale di scienze umane, confermano il sospetto mettendo in rilievo dimen-
sioni storiche o strutturali dell’uome, la cui ignoranza o non conoscenza
hanno determinato i fallimenti rilevati. Tale sospetto riveste talvolta
un’ampiezza considerevole. Lo si pud inserire in un periodo assai pit ampio
della modernita, di cui si dichiara la fine: «Chiusura della civilta occi-
dentale». Una simile diagnosi pud provocare a sua volta degli esiti com-
pletamente diversi. Pud essere il desiderio di un mondo nuovo, di rico-
struire 2 poco a poco un’etica basata sulla non violenza, la giustizia, la
pace, la liberazione dei poveri e della donna e di definire alcune azioni
in questa prospettiva (a livello politico o non governativo), con I’obietti-
vo di una riorganizzazione politica pil giusta delle comunita umane. Un
aliro esito pud anche essere la constatazione disperata che si vive nell'«era
del vuoto», il ritorno a positivismi spersonalizzati, non piti a livello della
scienza, ma a quello della «comunicazione» (strutturalismi esasperati),
con un individualistico «si salvi chi pud». O ancora, si pud valorizzare
la «ricerca spitituale», che & sempre (sotto forme diverse) collegata alla
ricerca angosciosa dell'Uno: I’attesa heideggeriana, le mistiche orientali
e, nel cristianesimo, il titorno di Eckhart e della mistica apofatica. In ogni
caso, si sarebbe in un regime di pensiero debole e 'era delle grandi sintesi
come dei grandi progetti sembrerebbe per il momento chiusa.

Tuttavia, il sospetto non & in grade di segnare la fine della moderni-
ta. Questa ha in effetti rivelato all’'uomo alcune sue dimensioni imma-
nenti e ha aperto dei campi alla sua creativita, cosi che si & giunti talvol-
ta a un punto di non ritorno. La critica della ragione sufficiente ¢ libe-
rale non potrebbe rovesciarsi nel rifiuto di ogni ragione o nel rigetto
dei settori in cui questa ragione ha colto il vero e operato il possibile:
ad esempio nella scienza e nella tecnica e, piti generalmente, laddove
la matematica manifesta la sua efficacia. Si tratta piuttosto di sapere
come esercitare il sospetto in modo tale che possano essere superati i
fallimenti, senza che la moderniti in se stessa venga considerata come
un fallimento.

Ii ritorno della teologia cattolica

E forse qui che la teologia cattolica potrebbe portare un certo contri-

buto. Nelle diverse direzioni in cui si & impegnata da un secolo a questa
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_parte, anch’essa ha in qualche modo assunto un atteggiamento di so-
spetto nei confronti della ﬁorma, rigida e a suo moc_jlo razmna]'e, d_ata per
qualche secolo all’espressione del messaggio cristiano®. A dire il vero,
un simile sospetto non & che il rovescio di una investigazione positiva.
[ stato cercando un’espressione culturalmente giusta della fede cristia-
1ia che la teologia ha scosso almeno un po’ un edificio istituzionale e
dottrinale che dominava la Chiesa da secoli: un universo teologico tri-
‘ste, in veritd, centrato sull’individuo, segnato dal peso del peccato ori-
ginale e dall’angoscia della salvezza, definito da un insieme di verita che
dovevano essere credute cosi come erano presentate e da doveri da pra-
ticare cosi come erano comandati; un universo teologico che ignorava
“I4 mistica e privo delle Scritture, dominato da un mondo sacerdotale
“a'cui autorita detivava dal fatto che esso soltanto era in grado di perdo-
‘fare i peccati e di garantire cosi la salvezza, come pure era il solo a dire
il vero con autorita. In questo quadro, I'unico respiro era alla fine il Cucre
di Cristo, manifestato nella tenerezza dei santi viventi e nell’interces-
sidne di quelli che erano morti.
' Ma, come si & detto, un tale sospetto non & che il rovescio di una ri-
cerca, ed & questa che & importante riassumete. Indico ora alcune inten-
zioni fondamentali che mi sembrano svilupparsi in parallelo e anche in
stretta interazione con quelle provocate dal sospetto secolare sulla mo-
dernita. Prima di tutto, riaprire la teologia cristiana all’elemento sim-
bolico della fede, strettamente connesso con la dimensione simbolica del-
- Puomo. Questa potrebbe essere cararterizzata come lo spazio non cou-
cettuale che sta a fondamento del conoscere, come il campo di non do-
minio che sta a fondamento di ogni approptiazione... I simboli nascono
da una percezione intensa della nascita e della morte, come dimensioni
incontrollabili, insormontabili e di cui si desidera tuttavia la violazione.
Si‘tratta anche di una percezione forte della vita come valore fondamen-
talé e della relazione umana, creatrice o distruttrice di comunita, fat-
ta dall’amore o dalla violenza, e di cui il sesso & un luogo simbolico pri-
vilegiato. Il negativo & la struttura stessa del simbolo, non perché ne-
ghi qualcosa di particolare, ma proprio perché tenta di esprimere at-
traverso parole, gesti e cose cid che & al di 13 del detto, del fare

w8 Lo abbiamo visto, la teologia cattolica alimentava da secoli un sospetto di principio sulla mo-
C%_e'rmta_ La tentazione, quando questo sospetto trova cenferma in ambienti diversi da quello catto-
lice, & allora quella df assumere la posizicne di quelli che avevano avuto ragione, che «lo avevano
Getto s, di seppellire di conseguenza la modetnith senza mai aver voluto incontrarla formalmente
€ _;11 pretendere, se non di prendere la direzione, perlomeno di esercitare un ruolo motere in una
“Postmodernita» radicalmente opposta alla modernita defunta. Questo atteggiamento immagina-
.ir.ll_j‘):l'fg_rlder?bbe su una dimenticanza fondamentale, quella del sospetto §h\e, nel momento stesso
éo’nlil iversi pens'aton‘totalmente segolan si interrogavano su]]a_moder.m_.ta, la teo}ogla cattalica,
o da Sua stessa rinascita, avanzava circa la sua espressione classica deficiente, cosl come sto cer-
00 di richiamare in questo contesto.
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e persino del reale, almeno al livello limitato su cui noi possiamo co-
glietlo. Il simbolo valorizza la dimensione invocatrice del linguaggio, che
si rivolge a qualcuno prima di dire qualcosa e pronuncia i nomi propri
prima dei nomi comuni. Cid che dice appartiene pit al campo dell’evo-
cazione che della definizione. I gesti fatti sono incantesimo e non pro-
duzione, mentre, nell'uso simbolico che se ne pud fare, le cose indicano
la Cosa che nessuno pud produrre, ma che forse si dona.

La liturgia ¢ il campo della relazione simbolica con Dio, si potrebbe
dire della relazione font court, poiché, se si tratta di Dio, 'espressione
e, in generale, la «religione» possono forse essere altro che simboliche?
C’& anzitutto una rinnovata presa di coscienza del vero soggetto della
liturgia: una comunita (strutturata certamente)’ in stato di invocazio-
ne, ciod in uno slancio simbolico verso Dio, dal quale essa riceve (o in
vista del quale essa esercita) uno slancio simbolico tra i suoi membri.
All’interno di questa comunitd simbolica fondamentale rappresentata dalla
Chiesa, parole e gesti, che hanno prima di tutto una valenza invocatrice
di Dio e degli uomini, hanno anche una valenza evocatrice, cioc sugge-
riscono, riproducono, la grande simbolica di Dio per gli uomini realiz-
zata in Gest Cristo, il quale non ¢ stato prima di tutto oggetto di cono-
scenza dottrinale ma di racconto, di testimonianza e di fede; parole e
gesti hanno infine valenza di incitamento etico nella misura in cui essi
celebrano la morte e la risurrezione del Cristo a beneficio di tueti gli
uomini.

In secondo Iuogo, riaprire la teologia cristiana alla dimensione storica
della fede, al duplice livello della realts e della conoscenza del tempo:
in altri termini, accompagnare la riscoperta del simbolo con quella della
storia. Questo vale in primo luoge per la Sacra Scrittura. Si tratta di
rendere giustizia a diverse storicita: quella dei progressi umani nel cor-
so dei quali e mediante i quali si & manifestato e realizzato il disegno
salvifico di Dio; quella della vita veramente umana di Gest di Naza-
reth, nella sua relazione con Dio suo Padre, con se stesso e con gli nomi-
ni che veniva a evangelizzare; quella della Chiesa, essenzialmente arti-
colata con la storia nmana; distinta da questa, ma non separata, e alla
quale senza dubbio & dato tempo perché predichi il vangelo ovunque
¢i siano degli uomini e insieme riveli ["uomo e la comunitd nella loro
veritd immanente e davanti a Dio ponendosi al loro setvizio (un ritot-
no, anche qui, della preoccupazione etica).

Questi tre compiti dipendono da una stessa problematica filosofica,
quella della conoscenza storica, considerata in se stessa e nel suo rap-

9 Faccio riferimento all intenzione pastorale che ha guidate 1l movimento lturgico; all’inizio,
si pensava di «associare i fedeli alla preghiera lirntgica del sacerdote», poi, 2 poco a poce, cl st
& resi conto che il popolo di Die - corpo di Cristo nella sua interezza era soggetto della liturgia.
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sotto con altri registri del conoscere: la situazione spazio-temporale def
soggetto conoscente, I'orientamento spirituale e storico del suo deside-
tio, la portata ermeneutica della sua fede, I'investigazione delle fonti
testi, monumenti, racconti) e probabilita delle sintesi ottenute. Si puo
iisefvare che la conoscenza storica si innesta bene suila conoscenza li-
turgica, poiché sia I'una che Daltra si fondano su cio che trascende le
'dimensioni puramente umane del sapere e dell’agire. I.a dimensione sto-
rica si innesta bene su quella simbolica — che suggerisce e realizza le
“telazioni pit profonde tra Dio ¢ gli uomini — dal momento in cui rac-
‘conta U'evento dell’incarnazione del Figlio di Dio e dell’unica vita uma-
na di Gest Cristo; imprevedibile e itriducibile a qualsiasi tipo di razio-
nalita inglobante (ma accessibile a una certa intelligenza della fede).
“In terzo luogo, si manifesta I'intenzione di introdurre nel pensiero
¢ nella pratica le forme istituzionali che corrispondono al riconoscimen-
‘o dell'vomo come soggetto libero, nel quadro piu vasto determinato
~dal simbolo e dalla storia. Sul piano civile ¢id determina il riconosci-
“mento da parte della Chiesa delle forme democratiche e degli sforzi in
“vista di una comunitd delle nazioni, ai livelli politico, culturale, econo-
mico e sociale. Sul piano interno cid determina alcune riletture della storia
passata e lo sforzo di superarne i blocchi (ecumenismo), ma cid dovreb-
- be provocare ancor pill una revisione critica della figura istituzionale as-
sunta dalla Chiesa a partire da Gregorio VII. Tale forma detiva in ef-
- fetti da un’ispirazione di tipo neoplatonico, imperniata su un pessimi-
“smo circa la salvezza e non corrisponde pin alla figura dell'uomo che
~vive nella modernit, anche se essa & sospettata. Il concilio Vaticano II
~ha posto i principi teologici di una tale revisione, ma questa & ancora
soltanto abbozzata sul piano canonico, cid che potrebbe a lungo o a me-
~dio termine mettere in pericolo il resto delle acquisizioni che provengo-
0o dal «sospettos e dalla «ricerca» iniziati alla fine del XTX secolo e
- promulgati in qualche modo nel Vaticano IL

- Infine, come quarto aspetto, si manifesta intenzione di fare entrare
‘nelle mentalith una giusta percezione dei rapporti tra la ragione e la fe-
de, rispettando la competenza della prima e la trascendenza della secon-
~dae, atal fine, di ristabilire una ontologia capace di distinguere i livelli
- Incomprimibili dell’essere e della storia e in grado di stimolare all'uso
- analogico della parola!®. Una simile metodologia & valida non solamen-

_.i.pefﬁvqrgeiufornﬁre qui su un punto ind_icato’_forse in maniera troppo affrettata_ in prec.edenza:
i'stinzein ef [ilno, otientati su una «gnosi dell mco_nc_)scﬂ?ﬂe », non hanno tanto ]?Isogpo di questa
e live?lfil EI,'J amentale txa ragione e fedee non si rlferlsconq tanto al'la distinzione insuperabile
Brovvioos e lessere. I!] cammino di conoscenza & uno, & le distinzioni che si possono fare sono
o Eranzli{e egate zfll 11:1‘1‘pcrf_ezlonc degli uomini,.. (':10 comperta, [fa_radossal_meme, una certa in-
o ada parte di chi ¢ arrivato a un certo grade di perfezione spirituzle e intellettuale o, anco-
w3 G8 Parte di caloro che sono incaricati ex officio di dire la fede: «Se si tratta della vera fede
4 ragione autentica, non ci sono due veritd», e affermasione & senza possibilita di scappatoie.
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te per I'espressione dogmatica della fede cristiana, ma anche per una
nuova collocazione dell’istituzione della Chiesa (la «riforma» mai con-
clusa). Tale metodologia pud anche apportare, a livelli puramente uma-
ni, quali la questione politica, il problema sociale, 1 contributi filosefi-
ci... degli elementi di discernimento capaci di contrastare il totalitari-
smo della ragione autosufficiente, senza cadere in un pericoloso rifiuto
dell’intelligenza.

Se 'abbozzo appena presentato ¢ globalmente corretto, €850 sembra
favorire una sorta di rovesciamento nel modo di procedere dell'intelli-
genza teologica e di cid che si potrebbe chiamare un riorientamento eu-
caristico del linguaggio teologico. La teologia non sarebbe anzitutto un
commento intellettuale equilibrato della dogmatica, realizzato con Paiuto
di una ragione filosoficamente equilibrata che lavora alla luce della fe-
de. 11 primato del liturgico nella relazione con Dio e tra gli uomini com-
porterebbe, nel linguaggio della teologia, un corrispondente primato del
dossologico, dell’eacaristico, del narrativo, mediante una riflessione fi-
Josofica sulla parola; {a considerazione del dato storico (escatologico) in
questa stessa relazione con Dio, condutrebbe a valorizzare la conoscen-
wa storica con il suo duplice aspetto narrativo ed ermeneutico; allora si
giungerebbe a un’etica personale e collettiva, posta sotto il segno della
Tode e nella prospettiva di una storia da costruire nel cammino verso
Dioll, In tal modo, apparirebbe che I'oggettivita ¢ la stessa ortodossia
della teologia sono legate in effetti alla verith sia dell’atteggiamento li-

turgico, sia della probabilita storica e della prassi interumana. Facendo -

questo, non solo non si svaluterebbe affatto I'analisi delle strutture og-
gettive che sottendono il disegno creatore di Dio € la sua intenzione di
alleanza — analisi che continuerebbe 2 fondarsi sia sull’analogia dell’es-
sere che sull’analogia della fede — ma tale analisi ritroverebbe il suo
significato primitivo, che era quello di precisate con un linguaggio ade-
guaio 1 limiti entro cui lo sviluppo Hturgico, 'impegno storico e la fe-
delts morale sono accoglienza e valorizzazione del mistero pasquale che

salva.
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Capitolo unico

' FONDAMENTI DOTTRINALI DELLA CHIESA ANTICA

II. MONDO PAGANQ E LA VIA CRISTIANA

niverso religioso ellenistico

universo religioso ellenistico, come d’altronde la maggior parte de-
universi sacri, & sovrappopolato, dai profondi abissi della terra fino
le regioni inaccessibili che stanno al di 1a dei cieli, di esseri non ben
efiniti, pericolosi o benevoli, in ogni caso inquietanti, che & importan-
avere dalla propria parte, non foss’altro che per assicurarsi quaggiu
minimo di felicit2. Ho accennato precedentemente a queste media-
oni dell'Uno e al processo che le solidifica e stabilizza in un mondo
“dei, semidei ed eroi. Ora, di fronte a questa realth riconosciuta da
tti; st trova una relativa dualita di atteggiamenti, che si potrebbe ca-
itterizzare gia in quest’epoca con le espressioni di «religione popola-
- di «religione dottar.

ligione :popo!are

Degli-dei e delle loro avventure, cosi come appaiono all'uomo della
ada; per quanto riguarda il periodo che «i interessa, si trova una
escrizione ironica, senza indulgenza ma non necessariamente senza
etita; nell’apologetica cristiana, per esempio nel Protrettico di Cle-
et - Alessandria. Sant’ Agostino, nei primi libri del De civitate Dei,
i sfumato e pid sistematico e si sforza di redigere un catalogo
aglonaro delle popolazioni che abitano tra cielo e terra sulla base degli
nti che gli sono forniti da Varrone, Apuleio e altri. Questo mon-
ntermediari non & inerte e la comunicazione con esso & moltepli-
'e“fEk_)_bmle. Quale che sia il loro grado di esistenza e di influenza,
1e1» manifestano se stessi ¢ la loro volonth sui loro fedeli nei
PLo¢ negli oracoli, che si producono di preferenza nei luoghi di
Cgﬁinagglg stabiliti. Dovunque, essi sono onorati con rituali e sacri-
che mobilitano del personale sacerdotale. La loro «storia», che
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fonda il culto e giustifica le prestazioni, & narrata in racconti pit o
meno meravigliosi o sordidi.

Religione dotta

Teologia. Nei confronti di questo mondo «divino» molto mescolato
e dalle forme religiose anch’esse assai varie, alcuni tra i pagani piu colti,
piti filosofi o pilt profondamente religiosi hanno preso le distanze. Sen-
»a rifiutarfo, essi cercano di ricomporne il paesaggio e di riequilibrarne
la pratica. Celso, ad esempio, nel Discorso vero, che si rivolge contro
{ cristiani e che Origene confutera nella generazione successiva, ammet-
te Pesistenza di un Dio unice supremo e provvidente. Ma egli ritiene
che i decreti e le disposizioni di questo Dio giungano agli uomini attra-
verso Iazione di esseri intermediari. Tali esseri hanno dunque normal-
mente diritto a essete rappresentati con immagini e onorati nei templi
attraverso forme cultuali, al fine di ottenere da essi ¢id che sono prepo-
sti a dare per la salvezza del corpo e il bene dell’universo. Parimenti,
I'imperatore, in quanto mediatore sulla terra del Dio unico e degli esse-
ri intermedi, & esso stesso in qualche maniera divinizzato e ha diritto
a un’obbedienza religiosa, ovvero a un certo culto da parte del popolo.
Ci sarebbe, insomma, una gerarchia armoniosa, sia degli esseri supremi,
sia degli onori che a essi sono resi, il tutto governato dalla ricerca della
vera felicita nelle sue diverse componenti, corporale, politica e, in defi-
nitiva, mistica,

Mistica e culto. Dietro tale mondo armonioso ¢'& una ricerca etica di
verith e di sapienza; tale ricerca tende a un ideale di misura e di domi-
nio, incompatibile con gli eccessi dionisiaci e anche con dei semplici di-
sordini morali, fasti passare pet un’imitazione propiziatoria degli de&i;
poiché — e qui raggiungiamo la convinzione intima che fonda la ricerca
etica — non si tratta di un’imitazione degli déi, ma pit profondamente
di una parentela con il Dio unico, una parentela essenziale all’uomo e
che deve svilupparsi in una somiglianza sempre pi grande.

Questo Dio Uno rimane al di 12 di ogni comprensione umana, «sco-
nosciutox. Ci si pud tuttavia avvicinare a lui mediante il progresso sen-
»a fine di una conoscenza vera, sia del mondo sia del’uomo. L’etica ¢
correlativa a una gnosi ed entrambe si riferiscono a cid che le supera,
nell'attesa che alla fine la morte liberatrice riconduca I'uomo nel suo
Principio.

Se si considera lo spazio religioso dei miti e dei riti a partire da que-
sto presupposto, il mondo pagano colto manifesta una doppia tendenza:
gli uni, preoccupati di salvaguardare le tradizioni, si sforzano di dare
agli oracoli e ai testi un significato ragionevole, mediante una allegoresi
Libro primo - Itinerario
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chie legge la verita morale o l'istanza mistica in testi che certamente non
[e manifestano in senso letterale; allo stesso modo, elaborano una teoria
o culto come veicolo quasi rivelato della benevolenza del Dio scono-
ciuto, come dei suoi inviati. Celso appartiene a questa tendenza, come
it tardi Giamblico. Gli altri, che si vogliono pili esclusivamente spiri-

tuali 0 «gnostici», al contrario, hanno la tendenza a rinunciare a tutto
il supporto sensibile accumulato nella religione, a vantaggio di una sem-
pre pill grande ascesi del silenzio, che va al di [a di ogni racconto e di
osni parola, e di un atteggiamento interiore che va al dila di ogni rito:
in questo ambito vengono alla mente i nomi di Plotino e di Porfirio.

Una prima riflessione si impone: nell'epoca di cui stiamo parlando,
cristiani sono originariamente greci o [atini, barbari e non ebrei. Sono
natf in questo mondo ellenistico, ne hanno la mentalita e ne condivido-
o Je aspirazioni migliori, tanto pili che esse non mancano di corrispon-
enize reali con l'insegnamento delle Scrirture. |

‘A questo mondo perd essi hanno portato la novita della loro fede in
esu Cristo, Figlio di Dio, Figlio di Maria, morto e risorto, il che im-
nedjatamente ha permesso loro di dare un rilievo sconosciuto all'unici-
4 diDioe al tema conduttore dell’unione con questo Dio unice. La
loro fede ha fornito anche un principic specifico per esegesi dei testi
s ___c:h'e d’altr.a patte si ispira agli stessi metodi dell’allegoresi dei paga-
. Es.sa. porta, infine, delle forme cultuali originali e modifica altre pra-
che; tenuto conto della contestazione e della riorganizzazione che essa
opera nell'ambito delle mediazioni particolari.

-on ﬁ"m’onf:lo pagano colto il cristianesimo condivide dungue il rico-
kunélm??to di un Dio unico, orizzonte ultimo del desiderio dell'uomo
80 un cammino di purificazione; mentre si distingue essenzialmente
uilsq% fede in Gesti Cristo, [’Jrof:lamato l’upico mediatore attraverso
e & possibile realizzare 'unione con Dio.
ri{mo _effe_tto di questa fede nell’unicita della mediazione & dunque
in c'l)' tlililgnn;lmare in una _fcnima_ del tutto nuova 1;1 stes\sa u}qité di Dio:
a'éSclusiv(i)tfeéll'z% mediazjoni, se non quella di Gest Cristo, appare
arte. Ty it r?z 1\(711_115 mai riscontrata prima in questa f_orma. D’altra
sorte Aol o E}d i Dio non & la stessa qqando si prqfﬂa soltanto al-
o di Dig. T tS;l 2211?3 C()) Oﬁlan'do' si rl_vela in Q?su Cristo proclamato
ura quel «Dio scoﬁosciﬁséi?ziztg;iiilc: o (e quak_he s
i va (cfr. Atti 17). Ma
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se i cristiani hanno fatto «conoscere Diox alla loro cultura e ristabilito
le condizioni della mistica, essi erano pure consapevoli della parentela
spirituale che univa alcune delle loro intuizioni, per esempio quelle che
sl trovano in san Giovanni, alle concezioni offerte dai pit spirituali tra.
i pagani. In tal modo, essi si sono appropriati, pur trasformandoli, dej ! nso . , . 4 :
punti di vista e dei vocabolari contemporanei che hanno contribuito a ree laj_;:ateches; dei sacramenti sono sempre i luoghl cen.tra'h della teo-
far assumere il proprio stile al cristianesimo dell’epoca ellenistica. E co- ' sia. Come per il passato, essa fOI‘ldaI‘nentalme'nte si costituisce a parti-
s che i temi della parentela con Dio, della similitudine e somiglianza - Jalla celebrazione e dalla predicazione che illustrano la mediazione

con lui, della conoscenza di Dio e dell’'unione con lui sono adottati da el Cristo e attestano il suo ritorno. S '
loto, quanto pilt si ricollegano, spesso letteralmente, al cristianesimo in Tale 9_r1g1r.1ahta,_ tuttavia, sia del testo e dei rit], sia del senso cristolo-
cid che gli & essenziale. Nei termini da noi adottati si direbbe che nel- ¢ misterico evidenziato dalla predicazione e dalla catechesi, non deve

incontro culturale tra il cristianesimo nascente e i paganesimo colto edire di vedere gli elementi comuni alla via cristiana e alla cultura

1a simbolica dell'uno («Platone») ¢ i temi anagogici della risalita spiri- ana, (¢ anzitutto il metodo: che si tratti di favole o poemi della
: ra greca o, al contrario, dei raccontie delle profezie delle Scritture

tuale verso Dio hanno costituito il punto di contatto pilt importante. - _ . ;  racc & pr
Ne risulta una conseguenza notevole: nella prospettiva di un’anagogia- sLidne, la teoria del linguaggio e il modo C_h spiegare i testi sono gli
spirituale, I'elemento fondante dell’unione con Dio, se non sopprime’ ssi. Ad esempio, la parola o la frase sono ritenuti pin importanti de-
la tensione apocalittica, che rimane sempre elemento costitutivo della : 5."11‘1,991 pits lunghi, considerati nella loro logica interna, in modo ta-
religione cristiana, certamente la sbiadisce un po’. E vero che in un Ire- - h 1__?‘113801’%& 81 SVﬂUQPa spesso 2 partire d.a frammenti molto brevi
neo di Lione i temi della pedagogia divina, dell’apprendimento umano P ar;_dp tagli talvolta piuttosto fastidiosi per il lettore di un’altra epoca.
della liberta attraverso esperienza, delle «economie», del tempo pre- - £rop! f_:_’l 'loro\usc.) sono identici e dipendono dalla medesima retorica.
sentano un reale valore teologico. Tuttavia, ['ascesa spirituale della Mon- : 0 S1Es50 §1 puo dlre, anche per le forrpe di spit?gazione del testo in uso
tagna della conoscenza/non conoscenza tende sempre pit a soppiantare - el mondo colto dell'epoca, ad esempio la tecnica « domanda-risposta».
il pellegrinaggio verso la fine dei tempi e ad attenuare Pardore con cui- che solo dal punto di vista del metodo, I'incontro con la cultura ha
le prime generazioni aspettavano il ritorno del Cristo. L’elemento del anbu_l-to SCmpre piu 2 fa}re’de]la «viay cristiana una «sapienza». D’altra
tempo, che in precedenza non veniva valorizzato, poiché lo si conside- - L€, come ho detto, sia il ritardo della parusia, sia la mentalita religio-
dell’ambiente conducono la spiritualita ad abbandonare poco a poco

rava giunto alla fine, non assume ora una configurazione pitt definita. DTN .
. . A . . . : : : . 3 . .
Al futaro della fine dei tempi supposto immediato, corrispondono ades- €sa escatologica a vantagglo del desiderio anagogico dell’unione, in
esto mondo e nell’aldila. Questa nuova sfumatura influisce sull’ orien-

so il presente della grazia e della lotta spirituale, cosi come la prospetti- ento del A e
va della Citta celeste. A una linea di pensiero realmente temporale che. i © det esegest © da la propria impronta alla celebre dottripa dei
attro sensi della Scrittura: non si tratta pit esattamente dell’analogia

eventualmente avrebbe potuto aprirsi, se la cultura fosse stata diversa, <sianicn i et s _ '
si sostituisce una prospettiva verticale, e dunque spaziale. T Ia 1 cun sl e.par!ato; questa sl precisa € forse' si riduce piuttosto
analogia allegorica, in cui levento Cristo & considerato soprattutto

Per quanto riguarda la mediazione, i cristiani non hanno certamente. T : sto e cons:
U quadro di valore che si potrebbe definire iconico, per 'esistenza,
, o o P
omportamento e 'attesa cristiana. Il carico simbolico rimane, men-

ignorato o contestato I'esistenza di esseri intermedi e non sono restati
‘ndifferenti alla domanda che riguardava la sorte e eventuale influen- A e 1o ,
Alininuisce Pinflessione temporale. In termini pitt «tecnici» si direb-
e lanagogia cristiana e la sua allegoria si situano in maniera origi-

sa dei defunti. Ma essi si sono sforzati, talvolta non senza difficolta,
di mantenere tutto questo mondo intermedio in una posizione seconda- “ il ! \ or
ria, nell’otbita della sola mediazione fondamentale del Figlio di Dio in- pondén'z(:: I?p © deu\gm{bgm formale, ciot della percezione delle corri-
carnato. 1)'altra parte, i cristiani hanno fatto le distinzioni necessarie Stéssra l“ezlta, SlmbOhF segnl. '
tra i numerosi abitanti dei cieli: da una parte i beati, gli angeli e 1 santh, e) s? mo C‘f_» quando si tratta Eieﬂ ctica (senso tropologico delle
degni d’onore e in grado di intercedere; dall’altra parte gli esseri malva- o puo dire che i frutti dell’allegoresi sono abbastanza simili
gi, 1 demoni e i dannati che sono da rifiutare totalmente e da non teme- ﬁu(r:zlzszt;ag;}(}:ie presso é Eia(%a}'ll. Senza dubbio i cr‘ijstianils’ottoli-
2 sempio del Cristo e mettono in evidenza [’amore
no’.SPt?SSO sconosciuto ai pagani. Ma, tenuto conto di questa luce

adiazione del Cristo si esercita attraverso le Scritture e i sacra-
i cui il Signore risorto & la chiave, ¢ attravesso lo Spirito Santo
ne rivela il senso e ne assicura I'efficacia. La spiegazione delle Serit-

; . 031'&
re e, ancor meno, da evocare attraverso pratiche magiche, avendo il Ctisto . :
manifestato la sua potenza nei confronti di cid che essi compiono-

- daney o . .
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servire in seguito come crireri per la valutazione di ogni congiun-

originale, la morale pratica tratta dalle Scritture ritrova cio che ¢’e di. _
2 teologica.

piis alto nell’etica pagana. Non poteva d’altronde essere altrimenti. Emer
ge qui una questione teotica sempre aperta, quella dell’articolazione, nel
campo dell'azione, tra l'ispirazione evangelica e I'analisi filosofica. -

“YERSO UNA GNOST AUTENTICAMENTE CRISTIANA
Sacramenti L N . )
ia avviene esattamente nell’incontro fra cristianesimo e gnosi? In
tiva, quali che stano state le vicende del conflitto, si tratta di giun-
iin# giusta affermazione della mediazione unica di Gest Cristo
ccesso alla vera conoscenza di Dio. O ancora: si tratta di situare

orto assolutamente otiginale della fede cristiana rispetto all’inten-
e spirituale di una culiura religiosa preoccupata dell’'unione con Dio,
si vedra che, grazie a questo apporto, si modificano i dati preliminari
problema: le idee di Dio, del’uome e del mondo non restano immu-

4 giungono gradualmente alla loro autenticita: la verita della me-
one manifesta la verita dei termini e dell’ambiente in cui si realizza.

I sacramenti, di cui i cristiani sottolineano la sobrieta e I'essenziale- -
spiritualitd, segnano le tappe di questa risalita verso Dio e la realizzano -
nel mistero, che, a seconda degli autori, & interpretato ponendo 'accen- '
to pilt sulla sua portata simbolica o sulla sua efficacia. Lo strumento al-
legorico permette di valorizzare e di trasporte i racconti e le figure bi-.
bliche; esso autorizza anche a superare alcuni aspetti «carnali» delle i
turgie dell’ Antico Testamento per conservarne 'intenzione divina. Da.
qui il fenomeno, su cui torna cosi spesso sant’ Agostino, di una Chiesa -
che continua a «leggere », ma cessa di «praticare» alcune forme cultuali;
che pure sono descritte e prescritte nelle Scritture. Mediante questo de-
licato lavoro mistagogico, 1 fini di purificazione ¢ di unione, che erang
sempre all’ orizzonte dei riti pagani, si trovano realizzati anche nei mi-
steri cristiani, ma attraverso I’unica mediazione di Cristo. D’altra par-
te, anche il cristianesimo conosce sogni, oracoli e pellegrinagg; essi pe-
rd sono legati esclusivamente alle tombe dei santi, la cui vita evangelica
% stata manifestata da miracoli e dei quali si cerca I'amicizia ¢ il suffra-
gio ma non la mediazione in senso proprio. Quanto al culto offerto in
questo ambito, esso non & altro che la sola liturgia cristiana, iniziazione
e memoriale. o

Tra il cristianesimo e la cultura ellenistica esistono dunque nello stes- -
so tempo clementi di opposizione e punti di convergenza e i tentativi -
di dare forma a tali elementi hanno fatto sorgere i primi teologi cristia-. -
ni. 11 compito d’altra parte non & stato facile e non & stato realizzato -
sulla base di una constatazione irenica di queste distanze e di queste
prossimita, Paradossalmente, le convergenze non sono state riconosciu- -
te e ammesse se non dopo aver preso le distanze in modo forte e netto
e a causa di questa posizione, poiché solo in tal modo si eliminava ogni
ambiguitd. Se ne ha Pesempio pili chiaro quando si esamina la lotta che
ha permesso alla fede cristiana di manifestare con chiarezza le opzioni
religiose e umane grazie alle quali soltanto essa poteva esprimersi e vi-
vere, Paradossalmente, questa lotta & stata condotta nel campo in cul
in apparenza gli orientamenti di base erano piti vicini: la «gnosi», cioe,
in definitiva, ’ambito della conoscenza di Dio, del quale era importan-
te dire in modo vero la natura e le proprieta. E quindi opportuno pren-
dere in esame questa lotta, un esame tanto pitl necessario perché in que-
sto primo scontro sono stati assunti degli orientamenti definitivi che po-

igura della gnosi

si traccerd ora la storia della gnosi, né delle sue variazioni e nep-
i si interroghera sulle sue origini. Saranno richiamati piuttosto i
mi, fortemente articolati tra di loro, che formano la struttura fonda-
entale'di ogni sistema gnostico, sapendo d’altronde che il modo di pre-
tarli costituisce gid un’interpretazione che potrebbe essere oggetto
ssione.
base dell’atteggiamento gnostico ¢’& I’aporia del bene e del male,
ssuta come opposizione irriducibile. Se il male & cid che noi viviamo,
la situazione complessa di disordine, sofferenza, colpevolezza che
tterizza quaggil [a persona, la comunita ¢ 'umanit, il bene ne &
o' contrario e il suo luogo, di conseguenza, & interamente al di fuori
di [ delle nostre petcezioni e delle nostre esperienze. Se il bene
teso & chiamato «uno» o «Dio, la salvezza consistera nel percor-
idifficili cammini che, facendoci abbandonare rotalmente la mise-
ad}cale della condizione presente, ci condurranno a scoprire il luogo
«Dio » & a identificarci con la sua realtd: la conoscenza ritrovata ci
ltuirg l_al nostra parentela perduta con il divino o, meglio, assicurera
Ostro-rientro nel divino. :
to percorso gnostico implica una dottrina sulla genesi del male
o dﬁg f:hUHe itinerario deI' ritorno. Per quanto rigugrdg il primo pun-
e lpsf una specie di emanazione necessaria e insieme fat.ale,
tomoltiplic Emﬁl si sono staccati dalla loro sorgente perfe_t‘ta,' si so-
nat dop 8 1, hanno acquistato consistenza e sempre pii si sono
an rigine, {ino a giungere al grado ultimo della caduta:
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la condizione terrestre in cui ¢l troviamo, segnata dalla materialita e dalle
esigenze della carne e, in particolare, della sessualita. Tt destino del req-
le & questa lunga lacerazione, che & al tempo stesso oscuramento (dal”
punto di vista del conoscere), ontologia (dal punto di vista del reale), - S
male (dal punto di vista dell’agire e della sua moralitd), che conferisce gzioni cristiane
alla genesi del mondo, degli intermediari e dell’'uomo la forma di una .
gerarchia pietosa, sempre pill piegata verso il basso. .
La risalita che porta a uscire da questa situazione non & possibile a-
tutti: i sistemi gnostici conoscono delle categorie di nomini all’interng:
delle quali solo alcuni sono destinati a percorrere la strada del ritorno, - wssi hanno opposto la propria percezione del vangelo. La loro rea-
Gli ell)eti.:i (qualsiasi nome.fifa datohalla loro categoria, adsecg)nclfa dei si iotic si & sviluppata su due piani coordinati: quello di una visione pit
stemi) si riconoscono per il fatto che essi sono statl condottl a far parte i 3 i ’ ;
delle comunita gnosti?:he nelle quali & trasmessa una tradizione, giﬁ o sitiva della realed terrestre, e di conseguenza dell'uomo, ma anche di
meno segreta o esoterica, di dottrine e di pratiche attraverso le quali
essi saranno liberati dalla carne e ricondotti alla loro parentela essenzia::
le con il divino. Un rigorismo assoluto o, al contrario, un’assenza totale
di regole significa e opera un radicale allontanamento dalla condizione
presente. Per questa via gli eletti sono resi capaci di ritrovare la cono- -
scenza essenziale («gnosi») e I'identitd quasi di fusione con «Diox, al
di T di tutte le distinzioni di nome, di grado e di essenza che derivano
dall’emanazione, primo principio di divisione. La salvezza dunque, pro--
priamente, non & universale. .
Se il «Cristo» ha un posto in questi sistemi, & come la manifestazione
di qualche entith proveniente da Dio, ma che & sfuggita, non si sa come;.
alla dinamica maledetta dell’emanazione e che, a questo titolo, & stata-
in grado di aprire a quelli che lo seguono la strada del ritorno. Ma per
il «Cristo» non si pud parlare di una incarnazione reale nella materia.
cattiva e neppure di una effettiva crocifissione. La cristologia gnostica:
& al tempo stesso subordinazionista (lo stesso Cristo non ¢ Dio, almeno:
finché dura 'eone della sua uscita) e docetista (egli non & neppure 1omo:
dal momento che non ha potuto essere preso nelle reti della carne). Quan-
to alle Scritture e ai sacramenti, essi troveranno il loro regime di lettura:
e di celebrazione cosi come la loro interpretazione all’interno della pro-
spettiva di questo sistema globale. :
Al di Ix delle distinzioni e delle sfumature che un’esposizione piti:
precisa aggiungerebbe certamente a questa breve « scheda segnaleticar, .
cid che & stato detto basta per mostrare I'atteggiamento umano che':
sta a fondamento della gnosi: si tratta di un orientamento pessimistico
e negativo sul mondo presente e sugli uomini che lo abitano, cosi come:
sulle possibilita di una salvezza, che, in ogni caso, ¢ riservata a ufl.
piccolo gruppo. Una teologia interamente apofatica, una cosmologia. -
di spazi e di entith intermedie e ostili, una sociologia da ghetto, un’an-
tropologia defla necessith scaturiscono da questa opzione di base, che-

essa stessa un posto tra le varianti meno soddisfacenti di un

- dell’Uno.

Quella che si & soliti chiamare la «Grande Chiesa» & costituita dal-
<ieme delle comunitd che non si sono riconosciute nei sistemi gnosti-

‘e quello di una percezione diversa della comunita cristiana: crea-
one ¢ Chiesa sono i due valori che Treneo di Lione oppone alla gnosi,
anido cos alla teologia cristiana due coordinate che in futuro le per-
anno sempre di giudicarsi e correggersi da se stessa.

sminceremo dall’ecclesiologia, il che corrisponde a quanto abbiamo
tto in precedenza circa il primato del culto e della meditazione delle
ritture nel cristianesimo. Le vere comunita cristiane non sono esote-
he: esse si riferiscono a una tradizione aperta che proviene dagh apo-
‘¢ di cui la Chiesa di Roma ofire il prototipo e il critetio, essendo
hiesa degli apostoli Pietro ¢ Paolo. Nessuna visione del mondo che
discosti da questa tradizione, dalla sua pratica lturgica e dalle sue Scrit-
st pud considerare autentica. Se & possibile ’esegesi allegorica, non
virth di una scelta tra i libri santi, ma in virtt di una economia della
azione fn cui la realta della lettera & portatrice di una manitestazio-
llo Spirito.

ichéla tradizione & venuta dagli apostoli aperta e manifesta, nessu-
pet principio & escluso dalla salvezza universale. Il principio «al di
ot1 della Chiesa non ¢’% salvezza» non ha un significato restrittivo nella
sufa i’ cui indica al contrario il luogo di una salvezza senza limiti:
1 sono le comunita gnostiche, o in qualche modo esoteriche, che of-
la'salvezza di Dio, ma piuttosto la comunitd in cui la fede & predi-

Sacramenti amministrati.

.'Secoar_l_do questa tradizione apostolica, la Grande Chiesa si riconosce
anied a ogni pessimismo di principio riguardo a questo mondo. Ecco
_C_lf_le'_essa insiste su due punti: il Dio unico & il creatore ¢ 'uomo &
amente ]ibfar_o. Queste due affermazioni scongiurano il destino fata-
-e?h ghostici; in quanto creato liberamente da Dio e non staccato
Omme a sua insaputa e attraverso un processo perverso, il mondo
'na;:;i;: quanto libero, 'uomo non & destinato al n}ale a causa der‘ﬂa
: peviad nella carne ma, eventualmente, a causa di un atto cattivo
—C conseguenze che da esso possono derivare nel mondo che egli abita.
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11 luogo ecclesiale della tradizione e il valore basilare del binomio
creazione-liberth: sono queste le costanti instancabilmente affermate in
reazione alla proposta gnostica. Si pud certamente dire che queste co-
stanti dovranno essere vetificate in ogni momento dello sviluppo della
teologia cristiana, poiché la tentazione della gnosi rinasce senza tregua
sotto forme diverse. Aggiungiamo tuttavia che questi punti di riferimento,
nella prima teologia cristiana, non modificano I'asse essenziale dell’ana-
gogia, che & comune alla vera fede e alla cultura circostante. Per 'nomo
si tratta sempre di risalire verso Dio, ma da un lato questa risalita non
sfocera in una fusione, come se 'uomo e il creato dovessero alla fine
scomparire, dall’altro, se ¢'& del male che impedisce questa risalita, esso
viene dal peccato compiuto liberamente sia dagli esseri intermedi, gli
angeli divenuti demont, sia dall’uomo, che si & sottomesso alle potenze.
Concretamente, ci sarh anche nel cristianesimo un vero rigore morale,
che tuttavia non avra lo stesso senso antiumano di quello degli gnostici.
A questo punto, si deve sottolineare un primo intervento della simboli-
ca dell’essere («Aristotele») nel processo del pensiero: il tema della crea-
zione non si pud esprimere che in termini di essere; significa posizione
nell’essere, sottolinea il substrato ontologico del reale e indica, senza
d’altronde precisarne i particolari, che Dio ha qualche cosa a che vedere
con Pessere. In altri termini, /z simbolica dell’essere viene in aiuto della
simbolica dell'uno, non per sostituirsi a essa, ma per assicurarne la
verital. Anche questo potrebbe essere una costante della storia della
teologia, e ancora di piti della veritd teologica, in qualsiasi tappa o gra-
do la si consideri. Vedremo presto che questa tesi trova conferma anche
quando si tratta di parlare dell'unico mediatore della conoscenza di Dio:
Gest Cristo.

Una problematica teologica

Queste indicazioni, per quanto generali, sono sufficienti per far com-
prendere I’aspetto complessivo di una problematica teologica cristiana
che vuole liberarsi dalla gnosi. Enunciamone gli elementi. Il problema
di Dio: se Dio non pud essere pensato in opposizione al mondo e all’uo-
mo, come dire una comunione con lui e una partecipazione a lui che non
escludano ma, al contrario, valotizzino la sua trascendenza? Il problema
connesso della verita: se essa & accessibile in questo mondo, che non €
intrinsecamente cattivo, in che modo la si pud raggiungere? O, in altri
termini, cos’e la conoscenza vera, se non & gnosi? E se si sostiene che
la verith pud essere raggiunta dall'uomo cosi come egli & in que

la

1 Se ci si riferisce a quanto ho detto brevemente in precedenza a proposito di sant’Irend,
simbolica del tempo si congiunge a quella dell'essere: creazione e storia vanno sempre nsieme:
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sto mondo, lerrore, specialmente nell’ambito religioso, da dove pud de-
rivare se non dalla cattiva fede? Il problema del mzale: come & possibile,
senza fare appello a una fatalita qualsiasi, rendere ragione del «di pit»
di male, cioé di quello che non deriva dagli atti cattivi posti qui e ora
da una persona libera, ma sembra precedere, accompagnare e seguire
ogni colpevolezza puntuale? Il problema dell’#omo: se non & un’anima
miserabilmente perduta in un ambiente materiale estraneo alla sua vera
natura, che cosa & esattamente 1'uomo e, in particolare, come gioca la
sua liberta nei confronti di Dio, dell’altro e di se stesso? Qual & la sua
salvezza e chi & realmente il Cristo, principio e autore di questa salvez-
za? Si pud realmente fare a meno di dividere gli uomini in classi, di cui
alcune sarebbero piti capaci di altre di redenzione e di verita? Il proble-
ma infine della Scrittura e dei suoi sacramenti: qual & il loro rapporto con
la ricerca di Dio, con il movimento anagogico, con la conoscenza? Ci
vorra forse tutta la storia della teologia fino alla fine dei tempi, e in par-
ticolare I'articolazione di altre prospettive con quella derivata dall’ana-
gogia, per ottenere una risposta globale e coerente a questo insieme di
domande che toccano cosi da vicino Dio, il mondo e I'uomo.

DAL VERBO CONSUSTANZIALE AL CRISTO TOTALMENTE UOMO

L’anagogia contro gli arianesimi

La ricerca di un equilibrio tra la verit della tendenza anagogica e il
rifiuto della perversione gnostica ha condotto rapidamente la Chiesa a
formulare piti precisamente la sua fede in Gesl Cristo, mediatore au-
tentico dell’incontro fra Dio e 'uomo e, per questa via, a dire anche
qualche cosa di Dio in se stesso e dell'uomo nella sua natura e nel suo
de_stino. Questo lungo lavoro & stato compiuto con difficoltd, secondo
orientamenti differenti, con accentuazioni diverse. Fin dagli inizi, ad
esempio, si vede bene che il desiderio della conoscenza & pitt decisivo
nella ricerca dei primi padri alessandrini, Origene e Clemente, anche
se parlano lungamente di tropologia, mentre la questione morale tende
a essere piti determinante in Tertulliano, anche se, per altro, egli ha for-
Dito rapidamente al pensiero teologico occidentale categorie cristologi-
che abbastanza precise, in anticipo persino sui risultati delle discussioni
condotte in Oriente.

¢ : N . . - . .
L ambiguita della lotta contro la gnosi: il primo arianesimo

nogl hlmlteremo qui all’arianesimo, decisivo dal punto di vista storico:
Solo convergono in esso le esitazioni e le ambiguita della prima teo-
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logia cristiana, ma la sua condanna da parte del concilio di Nicea riveste gnostico concepire un’emanazione il cui frutto non sia in qualche modo
un valore originale e paradigmatico, a causa della struttura (concilio ecyr: 2 feriote al Principio, e dunque gia segnato da qualche malizia, per quanto
menico) e del metodo (formula di fede con connotazione ontologica) che si dira che il Verbo, annunciato nella Scrittura come distinto da
hanno caratterizzato questo concilio. i ‘o salvatore degli uomini, & di conseguenza creatura di Dio. Altri-

Si pud considerare ['arfanesimo, dunque, come un punto di conver. ont il Verbo non sarebbe buono e, senza averlo voluto, ci si trovereb-
genza in cui si intrecciano un certo numero delle questioni teologiche a percorrere un cammino gnostico ¢ non la via cristiana della salvez-
che hanno agitato il primo cristianesimo ellenistico: come pensare Dio + T altri termini, il solo mezzo per dire la bonta completamente posi-
in modo tale che la figliolanza divina di Gesti Cristo non lo moltiplichi ; o4 del Verbo distinto da Dio & di dichiararlo prima e sublime creatura
dando cosi luogo all’idolatria? E la questione trinitaria che & necessario Dio, che deriva dalfa sua volonta libera e buona, non da un’emana-
trattare di fronte alla gnosi e anche di fronte ai punti di vista medio {one necessaria e gia colpevole. D’altra parte, poiché il male non deri-
¢ neoplatonici che affermano la processione delle ipostasi superioti, I'In ffatto da una fatalita, ¢ il peccato come atto libero delle creature
telligenza, I’ Anima. . riconosciute come divine e rivolte verso il mondo, Sipituali che ha messo I'umanita e il suo mondo in opposizione con Dio
ma non allo stesso titolo del Dio al di 12 di tutto, assoluto e separato. - - una condizione di deformita rispetto alla creazione prima e buona.
Come si & visto nella sua enunciazione, la questione trinitaria & anche:: che [a salvezza, dunque, non pud venire che da un contro-peccaio,
questione cristologica: come dire con esattezza la figliolanza divina del o¢ da una risposta perfettamente libera della creatura a Dio. Ora, questa
Cristo? In quale senso Gest & il Logos e come dire la sua funzione me- isposta veramente creata & precisamente quella che ha dato il Verbo-
diatrice? Pitt precisamente ancota: verso quale tipo di conoscenza del | ‘risto, lasciando agli uomini un modello perché essi lo seguano e ritro-
Dio sconosciuto si pud incamminare ["uomo? La questione della reden-'- o ¢osi la comunione perduta. In altri termini, ¢’¢ qualche cosa di lo-
zione & strettamente collegata a quella della figliolanza: chi & il Cristo.- o nella prospettiva definita dalla lotta antignostica quando considera
e come agisce per liberare dal peccato? - Cristo come «Primogenito di ogni creatura», nel senso che lui stesso
ebbe stato creato buonoe all’inizio, al fine di potete, nella pienezza
ei tempi, rendere a Dio in tutta libertd 'omaggio di una risposta crea-
a giusta e degna di lui. A fondamento dell’arianesimo, ci sarebbe dun-
te; tra I'altro, 'ortodossia antignostica: come potrebbe essere salvato
uomo se il suo salvatore si situasse da qualche parte tra il cielo e la
ra; generato da Dio secondo un’emanazione pitt o meno segnata dal
le; se non dalla colpa, e uomo soltanto in apparenza? Constatiamo
osi ina specie di coerenza tra la convinzione circa il binomio creazione-
erta, cuore della fede cristiana cosi come era stata espressa in reazio-
4 un mondo dell’emanazione, e I'affermazione della piena realta creata
al: Ve__rb'o—Cristq anche se questa ha un carattere unico e se & vero che
Verbo & stato creato fin dall’inizio per manifestarsi nella pienezza dei
mpi. Questo tema del Verbo-Cristo, creato all’origine, nel contesto
ensiero ellenistico, ha anche il vantaggio di rispettare ['immutabili-

.aSSg_hitS di Dio che difficilmente resisterebbe alla generazione di un
fido: Dio.

L avianesinio contro la gnosi. Tra le altre caratteristiche, 'arianesimo -
paradossalmente sembra derivare dai migliori risultati della controver:- .
sia antignostica, mentre la reazione polemica contro di esso privilegia,
non senza putificarle, le intuizioni della cultura sull’unione a Dio, di
cui la gnosi aveva costruito sintesi inaccettabili”. S

Abbiamo visto che, contro la gnosi, la Grande Chiesa aveva afferma--
to la bonta del Dio creatore e la liberta della creatura spirituale: il male
non deriva da alcuna emanazione in cui si mescolerebbero teogonia, co-;
smogonia e fatalismo; ["opera di Dio & al contrario caratterizzata dal be-:
ne ¢ dipende dalla creatura il fatto che la sua reazione alla Bonta crea-
trice sia, anch’essa, buona. Se ci si pone in questa prospettiva, la reazio:
ne allo gnosticisto pud orientarsi in due direzioni che, se spinte all’e-
stremo e prese senza sfumature, possono paradossalmente mettere in pe-
ricolo la regola della fede. Da un lato, essendo impossibile in un clima.

_L“- Grande Chiesa a favore dell'anagogia. La reazione della Grande Chie-
.arll_an_eﬂmo sta tutta nell’affermazione, ricevuta dalla rivelazione,
elazione unica e originale di Cristo con Dio, relazione che il ter-

2 Nellz parte che segue, mi ispiro principalmente ai lavori di Gregg & Groh, dei quali rutzaviz
nox ignoro i limiti (si vedano, ad esemplo, le recensioni di C. Stead, The Journal of Theologics
Studies, 33 [1982], pp. 285-289, e di C. Kannengiesser, Recherches de science religiense, 70 [1982],

pp. 603-605}. Ma, sc & vera che I'arianesimo nasce ncl punto di congiunziene di diverse ten_deﬂ‘ze : o i .
teologiche contemporanee, per un motivo di chiarezza nel lavoro & legittimo scegliere una direzio- - YCreazione», malgrado la sua apparente fedelta alla logica antigno-
Ca ¢

ne di interpretazione; ta ¢ allo stesso te fondata e s tl non esclude d’altra parte - " fet . e n qr e .
pretazione; questa esso tempo fondata e suggestiva ¢ non esclude Denti- ¢4 e alla convinzione dell’immutabilita di Dio, non rispetta. Parados-

Je altre, che mettono in una relazione pit positiva I'arjanesimo e le correnti filosofiche pre fite: . . :
o Alessandria. < la Chiesa di Alessandria, in reazione a quanto affermava il
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suo prete Ario, e, in seguito, il primo concilio di Nicea sottolineana ciy
che nella cultura dell’anagogia, e persino della gnosi, pud essere corri. -
spondente al modo cristiano di pensare la salvezza. In effetti, nella sug:
realty ultima la salvezza & davvero conoscenza di Dio, unione misterig::
sa con lui o, per utilizzare una parola che circolera solo pit avanti, divi-
nizzazione. Giustamente questa divinizzazione non potrebbe avvenire-
attraverso la comunione anche con la pilt sublime delle creature di Diq;.

se essa esiste, & comunione con Dio, conoscenza di Dio e dunque solo

Dio pud condurre 'nomo a essa’. Bisogna dunque che il Cristo, attra--
verso il quale ci giunge la salvezza e nel quale essa si compie, sia piena--
mente Verbo di Dio «consostanziale al Padre» e non solamente un esse:
re divino o un «secondo Dio» e, ancor meno, solamente un vomo, an-
che se il primo e creato prima dell'inizio di questo mondo. Ecco il senso

dell’assioma cosi spesso ripetuto: «Se non & Dio, noi non siamo divi-
nizzatis.

L'affermazione della divinita del Verbo ha tuttavia un’altra conse- -

guenza per ['economia della salvezza: se la salvezza giunge all’'uomo at-

traverso il Verbo-Cristo, non si pud dire che la liberta umana, in ogni

caso necessaria all'opera della salvezza, sia lasciata a se stessa nella sua
risposta a Dio; bisogna in effetti tener conto in primo luogo dell’azione
del Verbo-Cristo. Si dira allora che la salvezza concreta ha origine da

una collaborazione (sinergia) tra il Verbo (efo lo Spirito) e 'uomo; una -
grazia gratuita e una libertd attiva cooperano inseparabilmente. La gra- . -
zia interviene come terzo termine tra la creazione e la libertd ed & rico-

noscibile solo attraverso Iaffermazione della divinitd del Verbo.

Conoscenza o non conoscenza, il secondo drianesitnmo

L'avianesimo a favore della ragione. Con Iarianesimo della seconda ge-
nerazione si insiste su un altro aspetto del quadro teologico, quello delfa.

competenza della ragione in generale, e, pitl in particolare, nell’ambito
della conoscenza. Se si afferma, come facevano alcune correnti della fi-
losofia ellenistica, che la parola definisce 'essenza e che la ragione & dun-
que capace di circoscrivere la realtd degli esseri {qualunque sia I'origine
di questa capacitd), il neoariano, prendendo atto del fatto che la parola
«ingenerato» & adatta a designare Dio, compie un ulteriore passo in avanti
e, consapevole delle possibilita della ragione, afferma che la parola defi-
nisce adeguatamente Dio, cosi che colui che non si pud dire «ingenera-
to» (il Verbo) non potrebbe in alcun modo essere dichiarato Dio o esse-
re tale. Essendo generato, il Verbo non & Dio; non essendo neppure una

* Non riconoscendo la piena divinita del Verho-Cristo, Aric non pensava che egli potesse av-
viate alla conoscenza di Colui che rimane eternamente I'Inconoscibile,
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uaque realtd intermedia proveniente da Dio per emanazione, rima-
.oltanto la possibilita che egli sia stato creato. Si ritorna, anche se
traverso un altro percorso, alle posizioni ariane.

Tn quest’epoca, certamente non ci si trova piu nel contesto della} Iqtta
tipnostica, ma nel neoarianesimo c¢’& forse_qualcosa chg assormgha‘a
tfasa nei confronti della mentalith gnostica. Lo gnostico non lascia
2 ragione umana uno spazio proprio, sia quando le nega q_ualsiasi ruo-
ia quando la giudica interamente tesa verso un'unione mteﬂettugle
Dioal di 12 di ogni nome e di ogni concetto. Lantignostico, convin-
ella bonta della creatura umana, sarebbe spontaneamente inclinato
sconoscere le possibilita della ragione creata e il vatore dei suoi concetti.

L0 Grande Chiesa a favore della non conoscenza. La reazione della Gran-
"Chigsa, in questo caso dei padri cappadoci, consisterd nel sottoli-
are Vincomprensibilita di Dio, la cui realta supera di gran lunga le
role che pronunciamo e i concetti che formiamo. Nel caso in questio-
¢id'significa da una parte che la parola «ingenerato», anche se &
rtinente per designare Dio, non pud esprimerlo né adeguatamente né
sclusivamente e, d’altra parte, che il binomio «ingenerato-generato»
suscettibile di applicazione al Dio incomprensibile, poiché in lui si-
nifica una distanza che misteriosamente non rompe né la sua unita né
(14 uhicita.
Certamente 1 padri, attraverso un uso eclettico e al tempo stesso raf-
finato del dato filosofico disponibile all’epoca, forniranno delle distin-
oni destinate a illustrare in qualche misura il dogma niceno e a sot-
arlo alla contraddizione palese (per esempio, la distinzione tra sostan-
- ipostasi, tra proprieth essenziali e modi di sussistenza...). L’essenza
del loro sforzo, tuttavia, sta nella riaffermazione anagogica. Colui che
al di 14 di tutto, paradossalmente si di a conoscere solo mediante un
mmino di non conoscenza rinnovata, quel cammino di cui Mosé che
sale il monte Sinai rimane il modello incontrastato.
Piti che dire realmente Dio, la parola teologica traccia I'itinerario mi-
‘Al tazionalismo conquistatore della seconda generazione ariana,
adri cappadoci oppongono I'inaccessibilita della nube divina. Sinote-
h = Ta teologia trinitaria ha qui un impatto immediato sull’antropolo-
il fine beato dell’uomo non si dice in termini di visione immediata,
1n termini di ricerca mai conclusa, che si sazia nella sua stessa infinita.
iriflette bene, c’¢ qualcosa di paradossale in queste controversie
Hanesimo: 1'eresia & la posizione di coloro che volevano opporre
4 gnosi il terreno sicuro della creazione e della liberta, alla fusione
Ostica il terreno sicuro della ragione; I'ortodossia & la posizione di co-
Che hanno voluto sottolineare prima di tutto la vocazione divina
-10mo alla «conoscenza» di Dio e salvaguardare di conseguenza un’au-
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tentica «gnosi» cristiana; ma per fare cid hanno dovuto usare una no-
zione dalla connotazione ontologica, quella di «consustanziale». Ma per
il fatto stesso di essere impiegato, tale termine implicava la scelta di ung
soluzione nell’aporia del problema dell'Uno e dell’Essere che era tima-
sto in sospeso a partire dal Parmenide di Platone. Per poter dire in veri-
ta le processioni del Verbo e dello Spirito bisogna presupporre che iy
Dio I'Uno ¢ Essere e viceversa. Per la veriti, questa implicazione non:
& sempre stata riconosciuta «esplicitamente», tutt’altro; sembra perd la
condizione imprescindibile di possibilita della conoscenza cristiana. -

E interessante rilevare d’altronde che I’argomento utilizzato dagli or-
todossi per affermare e poi difendere la consustanzialita del Verbo non
& stringente: in effetti, anche se la vocazione umana ¢ I'unione con Dio;
quest’ultima non sara mai fusione, trasformazione totale in Dio, ci sard "
sempre una distanza; e se ¢’¢ distanza nel compimento stesso del fine:
dell'uomo, perché il mediatore non dovrebbe conoscere una distanza «so--
stanziale» con Dio? I.’argomento addotto per giustificare il «consustan-
ziale» non sembra dunque decisivo; si fonda piuttosto su cid che una
teologia posteriore chiamera la «convenienza», il che significa una in-
telligibilita troppo forte per essere percepita in modo apodittico. E in:.
guesto modo, ma sembra soltanto in questo modo, che l'«al di 12 della
conoscenza» ¢ presente nella stessa conoscenza cristiana. o

Si noterd infine un ultimo paradosso, cioe il fatto che l'affermazione -
della divinitd del Verbo comporta i riconoscimento di una grazia che
viene in soccorso alla liberta, quando, in una prospettiva antignostica,
quest’ultima & il segno stesso dell’'umanit dell’uomo e il luogo dell'im-
magine di Dio. Si ha cosi una delle prime manifestazioni dell’aporia grazia-.
liberta che promette grandi sviluppi nei secoli che seguiranno. '

;3. Riappare qui la mentalita ellepistica sempre disposta a esprimere
g valutazione negativa sulla realth umana, specialmente sulla sua ma-
i3 e il mondo alla quale essa appartiene. A questa dlff}cqltﬁ di fondo
. aggiunge un’altra che proviene direttamente dal cristianesimo: si
atta della questione menzionata in pre.cedenza del «di piti» di male:
chiaro che i mali da cui il mondo ¢ afflitto, e tra questi la morte, non
oo da addebitare soltanto alla generazione contemporanes, attualmente
~catrice. Questi mali sono gid in un certo modo inscritti in guesto mon-
-, o fiella realta di ogni uomo. Ora, per rendere ragione di questo «di
1w di male che precede e accompagna I'vomo, senza peraltro ricadere
ol fatalismo gnostico, alcuni padri hanno creduto di poter cercare nella
direzione dell'idea di una «doppia creazione»: la prima, a!l’.inizio.de':l
sondo, sarebbe stata interamente spirituale, e la sua condizione si ri-
sverebbe alla fine; la seconda, con la sua materialita e le sue passioni,
irebbe relativa al peccato. Grandi sono le varianti di questa teoria tra
i autori che Ihanno proposta; d’altra parte questa non & stata comple-
amente accettata nella Chiesa. Qui la si ricorda piuttosto come testi-
ionianza di una difficolth profonda a discernere nella sensibilita del-
Lomo e nel suo corpo cid che & natura e cid che & passione. In questo
odo si pud spiegare anche esitazione ad attribuire al Cristo tutti e
scuno degli elementi di una umanita cosl come la si pud incontrare
‘questo mondo.
Al di 12 dei motivi di tale difficolt, la piena umanita del Cristo si
tittavia affermata a poco a poco. Si & via via affermato che il Cristo
/6vd Uha vera anima umana, pienamente distinta dal Verbo consustan-
ale (contro Apollinare di Laodicea, 377); una natura umana completa,
ofisustanziale » alla nostea e in nulla diminuita per il suo legame parti-
olare col Verbo di Dio (contro Eutiche, concilio di Calcedonia, 451);
In’azione umana, portatrice certamente dell’operazione salvifica divi-
, ma non inglobata in questa, cost come una volonti umana integra,
r mezzo della quale soltanto il Verbo & soggetto personale dell’azione
ntropica (nel quadro delle sottili discussioni della cristologia del VI
colo). Benché nel corso di queste discussioni abbiano potuto avere un
olo le esagerazioni della polemica o I'influenza dei fattori politici, ri-
mane il fatto che tutto cid che avrebbe potuto passare per una scappa-
ola rispetto all’affermazione della piena e intera umanith di Gesti, non
Cparata ma distinta, fatta nei termini dell’antropologia dell’epoca, & stato
ast successive e con fermezza rifiutato.
9L pud ritenere che Ja forza, spesso ma non sempre esplicita, di que-
°t0 sviluppo sia stato I"assioma: «Cid che non & assunto non pud essere
dEnt_o ». E bene ricostituire una storia dell’interpretazione di questo
Stoma. All'inizio, come si & visto a proposito degli ambienti antigno-
€1, €850 pud assumere un senso piuttosto attivo: affinché il Cristo possa

Lotte a favore dell’umanitd di Gesu

Una volta ammesso che il Cristo & Verbo consustanziale al Padre, bi- .
sogna ancora dire che egli ¢ pienamente uomo, della stessa nostra natu-
ra. Cid & necessario se non si vuole ricadere impercertibilmente nefla .
gnosi ¢ fare di lui un essere intermedio, posto da qualche parte tra il
cielo e la terra e senza capacita effettiva di mediazione tra il vero Dio:
e M'uomo reale. ¥

I’ esperienza mostra che alla Chiesa & stato necessario molto piu tem- -
po per affermare la piena umanita di Cristo che per affermare la sua
divinitd consustanziale. Al di 12 delle obiezioni sollevate contro questa::
plenezza umana, la difficolt veniva pili profondamente dai principi stesst -
che avevano in precedenza provocato la gnosi: se il Verbo & veramente
Dio, ¢ indegno per Tui mescolarsi all'umanita, certamente perché essa.
& peccatrice, ma pit semplicemente e pill profondamente perché & uma-:-
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porre I"atro umano di obbedienza a Dio & necessario, in particolare, che
sia dotato della liberth necessaria. L’assioma assume quindi un senso pit:
ontologico in una prospettiva parallela a quella del «consustanziale» ni-
ceno: cid che & assunto & redento per il fatto stesso dell’assunzione. In
effetti, il pitt piccolo elemento dell'umanita del Cristo, dal momento in
cui & unito al Verbo-Dio, sfugge definitivamente per se stesso e per noi
a qualunque male, Infine, quando lattenzione ¢ di nuovo posta sulla

volonta e sull'operazione umane del Cristo, ['assioma puo ritrovare il .

suo senso attivo, senza perdere peraltro la sua connotazione ontologica.
La percezione della piena umanita del Cristo non ¢ rimasta senza ri-

percussioni sull’intelligenza della creazione né sulla comprensione del -
male e della sua redenzicne a essa correlata. In effetti, nella misura in

cul si giunge a riconoscere esplicitamente la bonta dell’'umanita del Cri-
sto in tutte le sue dimensioni, si & portati a cogliere con piu forza Ia
potenza e la saggezza dell’atto creatore, e la bonta di tutti i suoi efferti
creati fin nella loro materialith. Lintuizione di sant’Ireneo relativamente
al tema della creazione buona assume allora tutto il suo rilievo. Allo stesso

modo, nella misura in cui si comprende 'ampiezza della mediazione pie- -

namente umana del Cristo, sussistente nel Verbo di Dio, si € portati
a dare maggiormente tutto il suo valore alla liberta creata dell'uomo:
da qui attingono tutta la loro forza I'intuizione ¢ la pratica dei padri

del deserto che vivevano nella spiritualita della Chiesa greca. Secondo
questi padri, se la liberta umana ¢ certamente minacciata dalle passioni, -

dal «pensieri», dai demoni, essa & in realtd onnipotente dal momento

in cui si attacca saldamente al Cristo. La sinergia tra il Cristo e 'uomo

pud dunque avere ragione in ogni momento anche del «di pitr» di male;
’ascesi cristiana si rivela cosl in tutta la sua efficacia.

Al termine di questo breve percorso attraverso la prima tappa della -
teologia cristiana in Oriente, pud essere utile ricordare U'ipotesi di let- -

tura che ’ha guidata: le grandi controversie trinitarie e cristologiche so-
no il risultato di un lungo sforzo compiuto per scongiurare i due pericoli

contrari derivanti dalla visione gnostica del mondo, senza peraltro sa-.

crificare né Pintuizione del Dio amico, né il primato dell’anagogia che
orienta verso di lui.

Al tema della genesi del mondo, come emanazione fatale di entita sem-
pre pitt lontane da Dio, si oppone "affermazione della creazione volon-
taria, opera libera di un Dio personale, e della liberta nonché della ra-

gione dell’nomo, vero responsabile, con gli angeli cattivi, del male che

& nel mondo. Al tema della salvezza come risalita verso I'unita perduta,

mediante un insegnamento e pratiche esoteriche, si oppone un’unione

intelligibile con Dio, che supera certamente tutto cid che si pud imma- .
ginare, ma che non & abolizione per fusione di tutte le differenze; que-
sta unione si realizza attraverso I'unica mediazione del Cristo, insegna-
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ta con chiarezza nelle Seritture e comunicata attraverso i sacramenti della
“Chiésa. Cost la fede cattolica nella «visione » divinizzatrice di Dio com-
oita la confessione della divinita del Cristo, attraverso il quale 'uomo
6 raggiungere il Dio unico. La vera anagogia si realizza soltanto attra-
rso il Verbo consustanziale. D’altra parte, il senso della bonta origi-
naria della creazione, e dunque della liberta e della ragione dell’'uomo,
otta a insistere sulla piena umanita e liberta del Salvatore quando egli
ave porre l'atto della nostra salvezza.
 Sembra che questa presentazione delle cose contribuisca a fare com-
.ndere le differenze di «scuola» all’interno della fede ortodossa. La
endenza della «scuola d’ Alessandrias & pitt sensibile al’urgenza dell’a-
nagogia, alla pressione spirituale del desiderio dell’'unione intelligibile.
Fssa ¢ portata a insistere sulla divinita del Cristo e sull’importanza del-
a grazia che viene da lui. La tendenza della «scuola &’ Antiochias vuole
eridere giustizia all'uvomo, alla sua responsabilita nello sforzo etico, al
tio ruolo nel processo anagogico. Essa mettera in risalto la piena uma-
nita del Cristo. Ora, cid che vale per la comprensione teologica di Dio
e di Cristo lo & anche per il modo di leggere le Scritture e per il senso
attribuito ai sacramenti, alla loro simbolica, alla loro efficacia. Siamo
i fronte a due orientamenti fondamentali: non sono in realta contrad-
dittori, tant’® che non si & mai smesso di cercare tra essi sintesi e com-
promessi; non si potra mai tuttavia fare trionfare definitivamente uno
li questi, né condurli a qualche possibile «unita superiore». Al di sopra
di tutto, & facile mostrare che, con nomi diversi e in contesti culturali
differenti, essi si ritrovano in ogni epoca dell’itinerario teologico della
Chiesa. Ecco perché era importante menzionarli qui e precisare lo sfon-
0 polemico che, pilt 0 meno coscientemente, portano sempre in sé: lo
contto con la gnosi, anch’essa tentazione permanente dello spirito umano
di fronte al mistero dell’uomo, del suo male e della sua salvezza.

#

PROSPETTIVE OCCIDENTALIL

__ 'S_I_amq rimasti finora nello spazio teologico dell’Oriente cristiano e della
3Ua reazione progressiva alla gnosi, che I'ha condotto a sviluppi trinitari
ctistologici. Sembra che, fin dall’inizio e nel contesto di una stessa
fca anagogica, ['Occidente si sia orientato in una direzione diversa.
X0 dal 11T secolo, Tertulliano aveva elaborato in modo abbastanza
d_dlsf_acente nozioni e parole capaci di esprimere Dio nel suo mistero
211810 nella sua incarnazione, Soltanto quando & stato messo al cor-
Fﬂ' clle controversie orientali o le ha incontrate direttamente a cau-
i_ ¢invasioni, I’Qccidente ha preso parte, in modc_> pitt 0 meno feli-
Atla I_Otta dogmatica. Lo ha fatto sia con reazioni o interventi del
tenti dotrinali dells Chiesa antica
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vescovo di Roma, preoccupato di mettere il suo marchio definitivo sul-
Pespressione della fede, sia con testi episcopali che si collocano entro
il quadro di una urgenza pastorale.

Nella prima categoria di interventi si deve annoverare prima di tutto
il Towo & Flaviano attraverso il quale san Leone Magno prende una po-
sizione decisiva nella controversia cristologica e sostiene cosi quello che
sarh Porientamento di Calcedonia (451). Nella seconda categoria, Pope-
ra esemplare & quella di sant’Tlario: nel momento in cui alcuni barbari
ariani invadono ’'Occidente, il vescovo di Poitiers, preoccupato di di-
fendere la vera fede, si informa sulle controversie orientali ed elabora
una confutazione dell’arianesimo in funzione delle forme che quest’ul-
timo aveva preso in Occidente. Senza dubbio si potrebbe dire la stessa
cosa di sant’ Ambrogio. Alcuni aspetti pitt profondamente costruttivi in
materia di teologia trinitaria si possono riconoscere in Mario Vittorino
e soprattutto in sant’ Agostino, ma con questi autori usciamo dalla pro-
blematica propriamente orientale per entrare in una ricerca spirituale
che si fonda su preoccupazioni diverse e che si esprime con categorie
inedite; a tali aspetti accenneremo pill avanti trattando di cio che sem-
bra essere pilt specifico della teologia occidentale. Le sottili discussioni
greche non sembrano corrispondere molto al genio dell’Occidente, cosi
che quest’ultimo ha rivolto la propria attenzione definitivamente altrove.

Suggerirei temi attorno ai quali si potrebbe organizzare I’apporto pro-
prio degli occidentali all'intelligenza della fede e il loro contributo all’i-
tinerario teologico della Chiesa nel mondo dell’anagogia: in primo Iuo-
g0 la questione del peccato, della grazia e della giustizia, con alcuni co-
rollati che riguardano Pautorita nella Chiesa e nella citta secolare; poi
la questione della conoscenza con un'insistenza sull’illuminazione.

Peccato, grazia e giustizia

E falso affermare che I'Occidente & stato maggiormente segnato dal-
Pesperienza del peccato rispetto all'Oriente? La questione ha assunto
tutto il suo rilievo quando si & posto il problema di come trattare coloro
che erano caduti ed avevano tradito durante le persecuzioni. Ci sono
stati Japsi anche in Oriente, ma & soprattutto in Occidente che assistia-
mo al problema della loro riconciliazione. In questo momento viene alla
luce il conflitto tra la tendenza rigorista e quella misericordiosa, da cui
affiorano antropologie diverse. $i pone in questo momento il problema
dell’autoriti competente per accordare il perdono, dunque la questione
delle strutture della Chiesa. Peccato e strutture si incontreranno inoltre
quando si trattera di giudicare la validita dei sacramenti amministratl
da scismatici ¢ di definire 'autorith che pud dirimere la controversia
in caso di valutazioni divergenti. Ci si colloca, cosi, su questo terreno
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. nel contempo ecclesiologico e giuridico, che costituira il campo privile-
-+ giato dell'evoluzione della Chiesa d’Occidente®.

" La libertd in Oriente

- L’importanza concreta della questione del peccato e del suo perdono
“si manifesta nell’ampiezza delle discussioni sui temi relativi alla giusti-
zia, alla [iberta e alla grazia, specialmente con sant’ Agostino e poi dopo
di lui. Abbiamo visto che in Oriente I'accento era stato posto in ogni
“modo sulla libertd dell'uomo, in cui si vedeva il luogo proprio dell’im-
“agine di Dio; questo al fine di contraddire ogni concezione fatalista
~'del destino e ogni idea gnostica di necessita, ma anche per riconoscere
& valorizzare il ruolo salvifico dell'umanita del Cristo nell’'opera della
~salvezza. Su un piano piti immediatamente pratico, il movimento mo-
“nastico, che fu assai determinante per la vita concreta della Chiesa in
- quest’epoca, aveva sviluppato una pratica dell’ascesi come lotta attiva

- fondata sulla potenza di Cristo, contro i pensieri e i demoni; in questc;
“modo 'il rn_onachesimo aveva assunto e trasceso la preoccupazione del
_ don}umo disé e’del_le proprie passioni, caratteristica della ricerca morale
- dell epoca, dall’epicureismo allo stoicismo. Tutte queste spinte conver-
‘genti avevano condotto a una visione, biblicamente fondata, della col-
- laborazione (sinergia) tra Dio e 'uomo nella salvezza. E in questa pro-
“spettiva che si risolvevano alcuni problemi delicati posti dalla Scrittura

- in particolare quello della resistenza del faraone. Si pud dire che in Oc-
: 'c_l_d_ente il monaco Pelagio (e dopo lui altri ambienti monastici) fecero
€coa questa tradizione insieme morale, ascetica e dogmatica.

___A_gbstz'no

Peccato, grazia e libertd. Questo orientamento, tuttavia, non sard ri-
_preso tale e quale in Occidente. La ricerca di Agostino & decisiva in questo
_€ampo. Si potrebbero riconoscere in tale ricerca quattro direzioni prin-
cipali; quella, pits personale, di una riflessione, insieme dolorosa e libe-
rata, sul pesante dominio del male e sulla gratuita quasi imprevista della
S.a:Y?ZZa; quella, piti ecclesiale, di una meditazione assidua dei testi del-

G
mel'\Ié?i Z i?desc];dere che l'esperienza della decade,r}za di Roma abbia anch’essa avutoe il suo
di Ry s incnt 11 ﬁppartengomo a quella parte dfall impero c':h'e fu _glor'iosa; il nome e la realta
Bieseiiza o do] m;ﬁf} ¢ fc:1 m?_do al centro della loro mitologia pph'tlca, riattivata per i cristiani dalla
H 1 g o irio 'egl,l apo§toh Plv;tro e Pap_lo. _Ora, essi vivone, satto questo profilo, insie-
{6 ting Coer poranei, 'esperienza gh una umiliazione che pub far pensare 2 quella degli israeli-
Fuome . e d@mme minacciata e poi c’ustrut_ta al momento dell’esifio. La questiona del peccato
N fotza, Ars isegno divino si colloca allora in un contesto politico che le di certamente ancora
o € qui vediamo un punto di inserimento della realta politica nella riflessione teologica.
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ede & rimesso sul cammino della giustizia che egli compie attraverso
vjssérvanza dei due comandamenti del vangelo, in una specie di tensio-
fie, bene espressa nella liturgia eucaristica, tra il sacriticio spirituale del-
\istenza presente e il desiderio della Citta futura.

la Scrittura relativi alla giustificazione, in particolare la lettera ai Ro-

mani; quella polemica della lotta contro il manicheismo; quella «politi-
ca» della difesa della Chiesa contro gli attacchi della vecchia guardia ido-
latrica, dopo la presa di Roma da parte di Alarico (De civitate Dei, 1,7,
anno 410). La lotta contro il manicheismo avrebbe potuto assumere una -
direzione «pelagiana»; se non ¢’e un «dio cattivo, il male & da attribui-

re solo alla creatura e, in particolare, alla volonta dell’'nome; d’altro canto

la volonti, assistita da Dio, & 'elemento necessario e sufficiente per una
vita buona, Sant’Agostino traccia un cammino pit fine e sfumato: 'uo-
mo & effettivamente all’origine la causa del male e I'iniziatore di una
condizione di lontananza da Dio e di corruzione del mondo, di cui la:-
sua stessa concupiscenza & il segno permanente; ma di questo male che
ha scatenato, 'uomo ormai non pud pilt venire a capo. Nato nel peccato
in Adamo, non pud rinascere da se stesso e la proposta esteriore della,
salvezza non basta da sola a mettere in moto il processo; ci vuole anche: _

un moto interiore che, solo, pud provocare la fede senza imporla. C'& ccchio di trasformare questa iniziativa in qualcosa di arbitrario e di pro-
in qualche modo un processo parallelo tra due iniziative divine intera- scate la disperazione invece dell’attesa. Lo scoglio non sempre € stato
mente gratuite; da un lato, Iinvio del Figlio di Dio nella carne e il suo - vitato, soprattutto nell’'ardore delle controversie, anche lo stesso Ago-
umile comportamento nel doppio abbassamento della condizione uma- stino nella sua vecchiaia ha assunto posizioni problematiche a proposito
na e della morte sulla croce; dall’altro lato, il dono della fede fatto a delle difficili questioni della predestinazione e della prescienza divina.
ciascun uomo, attraverso cui la grazia avvolge e suscita una liberta che - gualmente, sul piano antropologico, un certo modo di considerare il
prima di tutto porta al battesimo e in seguito vive I'offerta di sé nel sa-- ‘veccato originale, in particolare riguardo alla salvezza dei bambini, non
crificio spiritaale di cui parla san Paclo. Cosi la liberta si sviluppa all’in-. - orse una sottile ripresa del fatalismo antico, implacabile per la #2assa
terno della grazia ricevuta e del dono accolto. dammnata?

Per una breve valutazione. Queste ammirevoli prospettive hanno dalla
4] fatto di interiorizzare profondamente il concetto di salvezza:
«omnis homo Adam, omnis homo Christus»; grazie a esse & accentuato
(] carattere mistico della Chiesa, il che equilibra senz’altro I'accento che
Alirave & posto pili sughi aspetti strutturali della societa cristiana. Si co-
glie quiin qualche modo la spiritualita occidentale alla sua sorgente, con
mile e amososa contemplazione del Cristo crocifisso salvatore, con
ina tendenza a una passivitd nello Spirito che non ¢ rinuncia, ma trasfi-
gurazione della liberth, (& tuttavia un rovescio: nella misura in cui s
onduce giustamente a Dio tutta I'iniziativa della salvezza, si corre il

Giustizia. Le stesse prospettive si delineano anche a partire dal tema
della giustizia: questa & la virtl generale attraverso la quale 'uomo sot-
topone a Dio tanto la sua esistenza come quella della societh e dell'uni- -
verso. Essa & I'esatta dimensione morale del cammino verso la beatitu-
dine; in un certo modo, la fede e la carita sono opere di giustizia e de-
terminano a questo titolo esistenza ¢ lo sviluppo della «Citta di Dio». -
11 peccato ha rotto questo rapporto di giustizia e all’interno dell’'vomo.
4 & stabilito un disordine che si pud chiamare «concupiscenza», un ter- '
mine che designa la rottura nell’'uomo tra gli elementi diversi dai qualt
& costituito e che'la disposizione della giustizia univa dinamicamente; -
la sessualith & per eccellenza il luogo in cui si manifesta I'ingiustizia. Ma
questo disordine personale rompe anche Pequilibrio sociale a tuttii li-
velli, ivi compreso quello della citta secolare che, non essendo piti lega-
ta al vero Dio, affonda in una idolatria impotente e perde persino la
sua consistenza politica. 1'unica strada per ritrovare il cammino perscey
nale e collettivo della giustizia & la confessione credente dell’amilta di"-
Gesti Cristo venuto nella carne, la cul mediazione soltanto ormai per- -
mette di aspirare alla citth celeste. L'uomo che accoglie la grazia della . -

Questioni di autorita. In ogni caso, si pud dire che le questioni del-
"anttopologia cristiana vengono a trovarsi in primo piano nella rifles-
ione teologica in Occidente. Come ho gia osservato, tali questioni so-
no ofganicamente legate a quelle dell’autorita: da una parte 'autorita
hé nella Chiesa dispensa la salvezza mediante il battesimo e la peniten-
za seconda; dall’altra, autorita dello Stato, che non pud esistere come
ale se non nella misura in cui confessa la vera fede; per il fatto di non
consentire questa confessione e di restare lontana dalla grazia, la repub-
blica romana rimaneva nel peccato e non aveva neppure una vera consi-
stenza politica. Al contrario, spetta al principe cristiano assicurare [a gin-
tizia che deriva dalla fede, ricostituire attraverso di essa il tessuto poli-
‘& aprire cosl al popolo la strada della salvezza.

'_Ql_leStOI insieme di antropologia, di ecclesiologia e di politica si inscri-
ttavia nella prospettiva anagogica comune a tutco il periodo patri-
% Per gli occidentali cost come per gli orientali si tratta sempre di

60 Libro primo - Itinerati® / Mdamenti dottrinali delia Chiesa antica 61




risalire verso Dio, in definitiva, per «conoscetlo». Agostine come qual-
siasi altro & proteso verso I'unione con Dio e ripete senza stancarsi il
versetto 28 del salmo 72, «Mihi adhaerere Deo bonum est»; a questa
formula egli da un senso al tempo stesso intellettuale, atfettivo e misti-
co, che allarga senza rinnegarla I"aspirazione dell’eros neoplatonico, C'&
tuttavia una differenza di orientamento abbastanza profonda, dovuta
a una diversa esperienza spirituale. Nella loro reazione al razionalismo
di Eunomio i padri cappadoci insistono su temi come la non conoscenza
e le tenebre. 11 loro lontano discepolo, Dionigi I Areopagita, sviluppa
ancora di pill tale orientamento; se egli parla di «illuminazione» come
i suoi predecessori, questa & tanto ontologica quanto intellettuale ¢, in
rapporto all’'unione, non & che una tappa provvisoria che sara superata
nell'unione realizzata nella tenebra mistica.

1l punto di partenza di Agostino & diverso, benché si collochi anch’esso
nell’atmosfera mistica della cultura circostante. Cosi come & natrata nel

libro VTI delle Confessioni, la conversione di Agostino & legata a un’e- - -
sperienza, fuggitiva ma profonda e incontestabile, della luce. In segui-

to, & nella prospettiva di una mistica della luce e di una speranza della
visione faccia a faccia che sant’ Agostino pensa la sua fede come la sua
intelligenza. 1.’ anagogia anticipa una rivelazione piena, uno svelarsi «to-
tale» della realta divina. Nell’intervallo che ci separa da questa beatitu-
dine celeste, nulla & pitt importante di cercare di conoscere Colui la cui
manifestazione & ancora parziale. Questa urgenza del desiderio della vi-
sione & la chiave dell’instancabile ricerca agostiniana tesa a pensare e
a dire Dio. Essa spiega il suo attaccamento all'umile Cristo mediatore,

il solo attraverso cui ci pud giungere la beatitudine e del quale seguiamo -
le tracce vivendo nella carita fraterna. Questa prospettiva, infine, per- -

mette di cogliere nuovi aspetti nell’ambito della teclogia e dell’antropo-
logia cristiane. Da una parte, se 'uomo & veramente immagine di Dio,
non & forse legittimo progredire nel pensare Dio ricorrendo alla nostra
esperienza dell’anima e sviluppando le «immagini» e le «analogie» che
ci permettono di presentire qualcosa della vita trinitaria? D’altra patte,
illuminazione & concepita come il modello di ogni conoscenza: se Dio
& conosciuto, lo & nella misura in cui atrraverso le illuminazioni si da
a conoscere, come pure (e reciprocamente) un certo concorso di Dio €
necessario per ogni conoscenza. Si potrebbe dire, in questo senso, che
'uomo non ha autonomia epistemologica; egli pud disporsi alla cono-
scenza, sul piano del senso e dell’immagine come su quello del desiderio
e della purificazione, ma il conoscere stesso, attraverso cui si realizza
nell’uomo I'immagine di Dio, viene da Dio. Questa specie di immediata

dipendenza da Dio in materia di conoscenza, la cui teorizzazione sard
senza posa ripresa e affinata in seguito, & legata (si tratta di una causa
o di un effetto?) a una certa concezione dell’anima umana. Agostino ha_
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empre avuto qualche difficolta a concepire I'uvomo nella sua unita es-
anziale e tale esitazione ha profondamente segnato la riflessione occi-
entale successiva. I fuoghi di tale incertezza sono, ad esempio, la que-
stiotie dell’origine dell’anima, dell’unione dell’anima e del corpo, o an-
¢ora di una eventuale pluralita delle anime, affermata in nome della di-
yhita dell’anima spirituale che, in quanto riflesso di Dio, non potrebbe
egsere immediatamente il soggetto delle funzioni della sensibilita, men-
fe inversamente, considerate al loro livello di immaterialita, 'anima e
& sue facolta sono davvero in gtado di condurre alla conoscenza di Dio
jel suo mistero trinitario.

Se il tema del peccato e della grazia conduce a sottolineare I'impoten-
za dell'uomo riguardo alla salvezza e la sua totale dipendenza dalla gra-
zia di Dio, quello dell'illuminazione dice anche la dipendenza dell’intel-
igenza nei confronti di Colui che illumina; ma questa dipendenza ha
‘gualcosa di pitt immediatamente positivo: mette in risalto la possibilita
di «vedere Dio» e, di conseguenza, sottolinea le risorse dell’ intelligenza
guando questa cerca di pensare e di dire Dio, per quanto essa rimanga
nfinitamente allontanata dal suo Oggetto. Si pud dire in generale che
sttimismo intellettuale e pessimismo morale saranno orientamenti ab-
astanza costanti nel pensiero reologico che ora si delinea. Ritroveremo
questi orientamenti lungo tutto il nostro itinerario, mescolati ad appor-
i pill specificatamente greci e quindi piti segnati dal ruolo della liberta
nell’azione e dai limiti dell’intelligenza nel conoscere.

TENTATIVO BI VALUTAZIONE

Non ci si sbaglia se si afferma che la teologia antica ha interpretato
 mistero della fede essenzialmente in chiave di conoscenza (gndsis). Tut-
avia, anche se tale conoscenza si colloca nell ordine dell’intelligenza, essa
Upera questo ordine o, in termini pitt corretti, essa ha come fine il suo
Uperamento, poiché tende verso Dio in se stesso, 'Uno al di {3 di tut-
- Sia la chiarezza dell’illuminazione che la nube della non conoscenza
e_ndono verso un al di 1 dell’intelligibile: anagogia. Una simile chiave
y‘_-jlla'_ conoscenza non & extrabiblica, tutt’altro: per convincersene basta
eflé?{‘e Puso che i padri fanno dei libri sapienziali, dei testi paolini in
st parla della «gnosi» e del vangelo di san Giovanni sia nelle loto
PEre pastorali che negli scritti dedicati alla controversia. Questo uso
l‘fsetgi:g Hcl{ effetti all’anagogia il su0 spazio e il suo limite. Una anagogia
i ;l: L questo genere, tuttavia, ¢ fortemente segnata dalla cultura
éiVersana ¢, piu precisamente, ’dalle dive:rs\e correnti mistiche che la at-

< 0 per condgrla fino all’Unoe al di laldl tutto. In epoca patristica
trova dunque di fronte a forme teologiche veramente inculturate.

T
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Pud essere utile allora tentarne una valutazione, a partire dalla quale iunte, individualmente o in coppia, parole come essenza-ipostasi, pro-
potremo proseguire il nostro itinerario. : oty essenziali-modi di sussistenza, unita-trinita, relazione ecc. Tali ri-

Mi interrogherd in primo luogo sul senso dell’utilizzazione di catego- srche hanno contribuito a un «dire Dios che fosse autentico, in se stesso
rie che si fondano sull ontologia, al fine di delimitare il cammino della & una cultura dellanagogia, e che potesse cosl sostenere una vita di
conoscenza. In altri termini, cercherd di capire perché in una prospetti- 1o'e di conoscenza. Questo stesso processo si & verificato in seguito
va di risalita anagogica verso Dio alcuni elementi della simbolica del- ot cio che riguarda la cristologia e, piti precisamente, le atfermazioni
PEssere sono artivati a incrociare quelli della simbolica dell’Uno o, an- clative all integrita dell’'umanita del Cristo. L'uso dei concetti di per-
cora, perché la gndsis vera deve assumere anche degli elementi che si: ona, hatura, anima-corpo, anima-potenze, operazione-volonta... cosl co-
potrebbero dire di epistéme, in modo da valatare le conseguenze di un 4 [e formule composte con queste parole (verbi e avverbi), non aveva-
simile incontro. Ampliando un po’ il dibattito, cercherd in seguito di senso se non come mezz in grado di permettere un’affermazione esatta
verificare criticamente il primato della conoscenza in quanto tale e dj clla mediazione di Cristo e, di conseguenza, un autentico ricorso sa-
indicare alcuni limiti a una teologia orientata dalla simbolica dell'Ung, samentale e spirftuale a essa. Questa mediazione richiede in effetti la
che & un modo per introdurre Pesame dei periodi successivi. orfetta identith di Cristo con noi, con 'unica eccezione del peccato,
ma fion della materia e del rempo.

Anagogia e ontologia 2

Per esprimere la verita di fede che concerne il Cristo, il concilio di Essgre ¢ spirto
Nicea ha dichiarato che il Verbo era «consustanziale» al Padre; in ques
sto modo ha introdotto nella confessione di fede il vocabolario della so-

Stanzd.

I’uso di un registro ontologico nel pensiero teologico introduce o al-
meno sottolinea una distinzione decisa tra Pessere ¢ lo spirito. In una
prospettiva gnostica o, pill in generale, in una visione della realta domi-
nata dal tema dell’Uno, cid che fuoriesce dalla Fonte primordiale & inse-
parabilmente pensiero ed essere; dovanque, la prima ipostasi che proce-
e ha il nome di «Intelligenza». Essa & allo stesso tempo pensiero che
st pensa e causa sui, sgorgare autonomo di cid che per primo pud chia-
marsi essere (poiché I'Uno & al di la di questo nome). Nella teclogia cri-
iana, al contratio, la doppia processione interiore del Logos e dello Spi-
to, cosl come la loro distinzione, possono dirsi in termini che si fonda-
1o sul regisiro dello spirito, senza che questo si ripercuota immediata-
ente sul livello unico e trascendente dell’Essere divino per il fatto che
onio consustanziali. 11 passaggio dall’increato al creato invece, dal mo-
mento che si realizza per libera creazione e non per emanazione, non
dice in primo luogo con parole appartenenti al registro dello spirito,
a con quelle che derivano dal registro dell’essere. Si tratta in effetti

Vatto di creazione che pone tutto cid che esiste, non solo le intelli-

Lingresso dell essere nella dogmatica

Per apprezzare correttamente questo fatto bisogna capire bene che
non si trattava prima di tutto di una precisazione di ordine puramente’
intellettuale, dettata da una necessita logica, ma piuttosto della preoc
cupazione di esprimere secondo verita la mediazione di Gesti Cristo, al
fine di assicurare la rettitudine della vita cristiana. Il «consustanziale» -
funge da chiave di lettura necessaria per 'esegesi della Scrittura, la pra
tica liturgica, il giusto apprezzamento delle norme morali e ["autenticita
dellorientamento anagogico. Ci si & accorti che non era possibile per
correre il cammino ctistiano di conversione e di unione senza tracciare
I'itinerario mediante una precisazione ontologica, in mancanza della qual
ol sarebbe stato un errore su Dio, sul Cristo e, alla fine, sull’'uomo, _1'51_:- _
sua ragione e la sua fede, la sua liberta ¢ la sua grazia. Cio che era 10 genze; oli angeli e gli uomini, ma anche il cielo, la terra ¢ il mare... L’in-
gioco qui era Pautenticita concreta della vocazione cristiana in un mom- ligenza creata, come pensiero di sé e degli altri ¢ in quanto dotata
do culturale dominato dalla questione lancinante della conoscenzzl/ﬂ?ﬂ_ i desiderio, non pud pitt identificarsi col suo essere, ma deve essere
conoscenza di Dio., Per questo, come ho suggesito in precedenza, distinta da esso. ¥ certo molto difficile definire esattamente tale distin-
Jentita dell'uno e dell’essere in Dio ma anche, in proporzione, 2 tut One; a maggior ragione inserendosi sempre piti in un processo spiti-
i livelli della creazione, & la posizione filosofica pit pertinente per il lin= ale anagogico centrato al tempo stesso su Dio e sulla profondita del-
guaggio della fede. s Nima. Nell’ardore del movimento spirituale 'interesse di una tale di-

Per la verith, non ci si & limitati alla sola parola « consustanziale»: nel inzione speculativa tra essere e spirito pud sembrare di scarsa portata
registro della teologia propriamente detta molte altre parole si sono ag” Ncteta. Tutia la storia del eristianesimo primitivo (ma anche dei pe-
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riodi successivi) ci dice perd il contrario, cioe che la verita della mistica
cristiana suppone il rispetto adorante della Trinita immanente a se stes-

sa e il riconoscimento dell insuperabile finitudine della creatura; due cose -

che non possono essere espresse che in termini di essere, e non di spitito.

L'aporia permanente della teologia trinitaria

Un linguaggio ortodosso circa la realtd di Dio, Unico nel suo Essere
e distintamente Padre, Figlio e Spirito Santo, & stato stabilito contro
le deviazioni dell’arianesimo. Lo stesso si dica per ¢io che riguarda Ie-

spressione corretta dell’incarnazione del Verbo di Dio. Ma la giustezza
delle formule evidentemente non penetra il mistero, sicché sara sempre -

difficile mantenerle nel loro equilibrio. Cosl, nella misura in cui ogni
persona divina & pienamente consustanziale alle altre, come & possibile

attribuirle — come fa la Scrittura — dei nomi distinti che tuttavia si-
applicano anche a tutta la Divinita? Se la distinzione tra il Padre, il Fi- -
glio e lo Spirito Santo si realizza nell'intimo stesso di Dio e solamente
fi, come interpretare i ruoli specifici che la Scrittura sembra assegnare’
2 questa o quella persona presa separatamente? I, dal versante umano, -
come dire e vivere in veritd relazioni distinte con Persone che sono tali -
solo perché sono un solo Dio? E, infine, il piti grande degli interrogati- -
vi: se le relazioni divine sono interne alla Trinitd, come & pensabile e -
di una sola tra le Persone? Dall’epoca dei padri’
fino a oggi queste domande non hanno smesso di sollecitare Iintelligen- -
2a cristiana e la sfida & considerevole: se si insiste troppo sulla distinzio-

possibile 'incarnazione

ne tra il Creatore e il creato si rischia, secondo le parole di Karl Rahner;

di sfociare in un «monoteismo debolmente cristianizzato»; se, al con-
tratio, si vuol rendere giustizia alla ricchezza del linguaggio biblico, si :
rischia di dare luogo surrettiziamente a sottili forme di rinnovato aria-_
nesimo. In realta, non ¢’& una soluzione unica e definitiva e il teologo
& chiamato a una valutazione critica degli sforzi del passato che lo apra

alla vigilanza per il presente.

Una inculturazione autentica

Compiendo il loro immenso lavero di intelligenza teclogica, i padri
non si sono affatto lasciati dominare in modo puro e semplice da cate:

gorie «greche», estranee al genio originale della rivelazione. I concettl
le realta altamente misteriose della

¢ le parole utilizzati per designare AL
Trinita di Dio e dell’incarnazione del Cristo sono stati in realta modifi-

cati e affinati; alcuni hanno visto spostarsi e precisarsi il loro significa-

to, altri sono stati inventati.

Tutto questo lavoro & stato regolato dall’intelligenza della fede ¢ si
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Sirebbe dire che qui I'anagogia ha fatto appello per la prima volta al-
analogia metafisica. Peraltro, questi prestiti presi dalla cultura circo-
<iante, ma profondamente trasformati dal loro uso teologico, hanno fatto
Litorno a questa stessa cultura, arricchiti sul piano semplicemente filo-
“fico e scientifico di una giustezza e di una precisione fino ad allora
conosciute. Sipensi, ad esempio, all’uso multiforme nella storia del pen-
<iero umano del concetto di relazione e dei suoi derivati, di cui & neces-
satio riconoscere tutto cid che gli & derivato dalla teologia trinitaria. Lungi
dall’essere stato colonizzato dall’ellenismo, il pensiero cristiano ha at-
‘ticchito il tesoro filosofico della cultura greca, strappandolo ai suoi limi-
‘ti'e dandogli gli strumenti per un’espressione pit esistenziale.

$i potrebbe riassumere tutto cid dicendo che i teologi dei primi secoli
wono stati condotti dal corso stesso delle cose a capire che non poteva
sserci anagogia autentica senza il soccorso, per cosi dire «tecnico», di
una ontologia, non ricevuta peraltro come un blocco erratico, ma affi-
fiatd e messa a punto da un orientamento contemplativo rivolto verso
4 conoscenza di Dio. Al contrario, una ontologia efo una logica svilup-
ate in qualche modo per se stesse perdono la loro ragion d’essere e il
oro. frutto: non resta pitt allora che la sola «tecnicas, ed & cid che Gre-

orio di Nissa rimproverava a Eunomio.

P

Fede, conoscenza, teologia

La via cristiana & fondata sulla buona novella del mistero del Cristo
onsiderato in se stesso, nei suoi significati, nelle sue conseguenze eti-
4, thistica ed escatologica. A un simile messaggio la Chiesa rende testi-
monianza in quanto esso proviene da Dio ¢ non a motivo di una coeren-
za intellettuale immediatamente percepibile; si tratta di una testimonianza
illa quale i cristiani aderiscono per la fede, che celebrano nei sacramen-
i che cercano di vivere conformandovisi. Questo messaggio, tuttavia,
cercano anche di formularlo e approfonditlo con I'intelligenza, poiché
noscerlo fa parte della vita. Cid spiega in particolare la presenza gia
lle Scritture, e in misura ancora maggiore in seguito, di simboli di fe-
¢ redatti in vista della confessione battesimale. Si comprende anche
A ragione per cui un’opera multiforme di difesa e illustrazione di que-
Sto: Messaggio battesimale sia sempre esistita nella Chiesa. I vescovi di
all__‘_’]?ﬂ's al tempo stesso pastori, dottori e teologi, si sono prodigati sia
er rendere ragione del contenuto della fede ¢ della pratica cristiana di
fonte ai pagani, sia per reagire quando all'interno della Chiesa si mani-
_'-?S_Fa}y_an? errori che mettevano in pericolo, su una questione teorica o
daa]‘}:'ic;ésl autent.if:i:c%l della via cristiana. Un simile sforzo teologico, nato

e ponsabilita past_orale,' hg dato alla Chiesa non solo una regola-
O0e autentica per la vita cristiana, sacramentale e morale, ma anche
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aramenti, richiede uno sforzo accurato della ragione, che lavora
“ito nefla fede, ma con i propti metodi. Infine, la controversia dogma-
¢a & anche per il teologo 'occasione di un’esperienza incontestgbile
¢l potere effettivo dellz ragione e della capacitd che questa ha di ele-
“,la conoscenza del mistero rivelato.

olte, se non la maggior parte, delle affermazioni patristiche circa

_'r_app'_orto sra fede e conoscenza, possono esscre splegate molto bene

un’intelligenza della Rivelazione che si sapeva e si voleva ordinata allg -
contemplazione di Dio in se stesso e nella sapienza del suo disegno sal-
vifico. R

Un itinerario verso la conoscenza, percorso con 'aiuto dell’interpre-
tazione della Scrittura, della catechesi dei sacramenti e dell’approfondji-
mento dottrinale, ecco dungue I'immagine della teologia nell'epoca dei .
padri. L’anagogia fondamentale del desiderio dell’Uno vi & temperata
dall’analogia dell’affermazione ontologica, che sola pud lasciare spazio sdiante tale dialettica, che non & a senso unico, della fede e della co-
al dato effettivo della mediazione di Gesti Cristo ¢ alla realta, insupera. noscenza. Ma talvolta vi & pit di ¢id e questo « di piti» tradisce senz’al-
bile nel suo ordine, della creatura, sia angelica che umana. Per quanto iro il segno della cultura ellenistica e porta alcune cicatrici della gnosi.

esemplare sia, questa immagine & perd fragile ed ¢ difficile mantenerne + ha talvolta I'impressione che la fede offra un primo ¢ inferiore grado
Pequilibrio. Pud dunque essere utile a questo punto mettere in luce le’ !

i ¢onoscenza, necessario per fare uscire I"uomo carnale dalla dimenti-
fragilith, perché queste hanno caratterizzato anche 'epoca dei padii e ia in cui la condizione di peccatore I'aveva fatto sprofondare. In se-
si ritrovano in ogni epoca della storia della teologia cristiana. Nell'eco- wito, con il progresso della virti e il gioco purificatore dell’amore, que-
nomia della teologia cristiana tutto ruota, probabilmente, attorno alla

_ ¢4 fede si trasformerebbe poco a poco in una conoscenza, essa stessa
questione della conoscenza. Ci si pud chiedere in effetti fino a che pun-- salironde suscettibile di gradi finché, mediante P«ultima liberazione »
to le convinzioni della cultura ellenistica, che era anche quella dei pa i

. {duesto corpo terrestre, la «gnosi vera» si supera in eterna contempla-
dri, circa il primato della conoscenza e il valore quasi salvifico del logos jotie, oscura o luminosa, dell'Inconoscibile. Siccome questo percorso
non abbiano in un certo modo condotto la Chiesa di allora a valorizzare esle non & alla portata di tutti, quando questo schema lineare & accet-
troppo, nell’apprezzamento della via cristiana, questo elemento rappre-. até, si incontra una suddivisione degli uomini in «credenti» e «gnosti-
sentato dalla conoscenza. La preoccupazione comune ai pagani e ai cri- . i». della cui fondatezza teologica si pud dubitare, perché mette in peri-
stiani di un «discorso vero» non avra forse almeno talvolta squilibrato, olo il fondamento incrollabile del cristianesimo, clot la testimonianza.
riguardo all’essenziale questione della verizd, il delicato rapporto trala’ Thtto cid & senz altro legato a dei residui dell’incapacita di valorizza-
«testimonianza» (ricevuta nella fede e resa a Dio) e la «conoscenza» (opera éoticretamente la condizione umana e terrestre, e forse anche, mal-
dell’intelligenza umana, anche se sorretta dalla grazia)? E legittimo pen--

satlo. Vorrei mostrare il fondamento di questo sospetto accostandolo

rado tutti gli sforzi, di valutare esattamente il ruolo di Gesu Cristo,

tho incarnato, nell’evento della salvezza. E legittimo chiedersi allora
da tre diversi punti: fede e gnosi, formule di fede e autorita, conoscen- -
za e tempo, per terminare evidenziando all’interno della stessa teologia

tin’altra collocazione teologica della testimonianza, del comandamento

ella dottrina, non favorirebbe una migliore comptensione della fede,
del tempo gli elementi di resistenza all’ontologia. 'amore e della conoscenza. Ma bisognerebbe per questo aprire pro-
pettive diverse rispetto a quelle offerte dalla cultura ellenistica.

Dalla fede alla gnosi ._

Quando si affronta la difficile questione della relazione tra la fede
e la conoscenza, bisogna prima di tutto tenere presenti alcuni aspettl
di ogni vita cristiana che sembrano andare nella direzione di una specie
di «compimento» della fede attraverso un’attivita della ragione che cul-
mina nell’esperienza della gnosi. E certo che I'adesione di fede data alla
testimonianza della Chiesa genera poco a poco, soprattutto se si accom- : -
pagna a una vita coerente col mistero al quale si crede, una certezza spe- -
cifica e una reale intelligenza, concettuale ma soprattutto interiore. In -
tal senso, un progresso «dalla fede alla conoscenza» fa parte del disegno
stesso della vita cristiana. In secondo luogo, & certo che il lavoro teolo- -
gico di base, quello dell’interpretazione delle Scritture e della catechest -

que_sﬁone dell'ortodossia

Llautorita delle formule di fede. Lo stesso problema della situazione
atta della conoscenza nell’ambito dei valori necessari alla salvezza si
onie in un’altra maniera quando si considera la questione delle formule
'-ff_!d__e. Fin dagli inizi della Chiesa ¢’erano state delle controversie dot-
fali e vi erano stati sinodi episcopali che avevano tentato di affron-
le mediante un doppio modo di procedere, tendente da una parte alla
.-tel.rf_ﬂlnazione del contenuto della fede e dall’altra all’esclusione degli
€tict. A partire dal concilio di Nicea, tuttavia, si stabilisce un regime
Ov0, per il fatto che la definizione e la difesa della verita si realizzano
DTe pilt attraverso formule dogmatiche, riconosciute nell'insieme del-
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fattore, anch’esso nuovo: l'autorita dell’imperatore cristiano che si
accorda pitt o meno facilmente con quella dei vescovi. Per capire bene

ito punto e il suo significato bisogna tener conto di tre elementi e,

i di rutto, indicare a che titolo viene esercitata questa autorita. Tanto
aganesimo che nel cristianesimo, Pautorita dell'imperatore non &
stata pensata in un modo puramente secolare; se 1 cristiani hanno
ecisamente rifiutato tutto cid che era orientato verso una certa divini-
. delP imperatore e verso un culto da rendere alla sua persona, non &
ito difficile per Joro riconoscergli una reale mediazione creata nel pro-
so del governo divino del mondo; la responsabilita dell'imperatore
un aspetto religioso. Abbiamo visto in precedenza che nella cultura
dio ¢ poi neoplatonica questa responsabiliti si fonda sulla posizione
mperatore nelle gerarchie «divine» che derivano dall’Uno ed eser-
tano una mediazione nel ritorno verso 1'Uno.
Con la conversione di Costantino questa responsabilita religiosa as-
me una coloritura cristiana e, almeno in Oriente, & accettata in linea
prificipio abbastanza facilmente dai vescovi e dalle Chiese. Nella pro-
ttiva di un cristianesimo di tendenza neoplatonica, esiste dunque #a
ecie di armonia prestabilita tra il desiderio dell'Uno, U'importanza della
onoscenza vera che orienta il movimento di questo desiderio e la condizio-
dell’autoritd suprema che assicura questa conoscenza vera e, in un certo
56; da essa riceve il fondamento. Come retroterra di tutto questo c’e
teoria platonica dei «guardiani» nella Repubblica. In secondo luogo,
'‘imperatore & un cristiano abbastanza convinto, come fu il caso di
stantino ma anche di altri dopo di lui, egli si sente responsabile della
ritd della fede e dell’unita delle Chiese. Di conseguenza egli si sente
torizzato a prendere le misure necessarie per raggiungere questo sco-
per esempio, convocare un concilio, se la cosa sembra necessaria,
maggior ragione se I'episcopato, nella sua totalita o in parte, si mo-
a carente. Una volta concluso il concilio, I'imperatore pud sentirsi in-
“ato (0 pud essere 'episcopato a chiederglielo) ad assicurare la diffu-
¢ il rispetto delle decisioni prese, la professione delle formule di
ede adottate. Né bisogna dimenticare che, in un mondo religioso, una
tta unicita della fede e delle pratiche religiose favorisce Iunita del-
1ipero. Lo st era visto molto bene nel momento delle persecuzioni de-
mperatori pagani, spesso legate alla preoccupazione di rinsaldare la
ts1one dell’'impero in momenti di pericolo. E possibile che, sotto im-
fori pit preoccupati dell’unita politica che della verita religiosa, la
itica religiosa sia stata sottomessa all’interesse dell’impero pilt che
Verso, con il risultato di provocare ancora delle persecuzioni, ma questa
ita _dlrette sia contro i pagani che contro gli eretici. In conclusione,
Dottante sottolineare la coerenza organica tra un certo primato del-
foscenza, I'elaborazione di formule dogmatiche e I'accento posto

I pikouméne e che forniscono un criterio preciso per I’ortodossia. Il pro
cesso certamente & stato progressivo. I termini dogmatici non biblici non
sono stati accettati senza esitazioni; essi sono stati introdotti prima di
tutto come precisazioni all’interno di simboli della fede, professati du::
rante la celebrazione liturgica. D’altra parte, una formula di fede come
quella di Nicea non & stata subito ammessa universalmente come fonda
mento sicuro, quasi alla pari con la Sacra Scrittura. Ho gia parlato a suf-
ficienza del beneficio arrecato alla correttezza dell’anagogia nella vita
cristiana e insieme all’affinamento del patrimonio filosofico europeo dal
lavoro dogmatico e dottrinale dei padri. _
Malgrado tutto, perd, le formule accettate dai concili ¢ le sistematiz-
zazioni che esse hanno comportato si sono un peo’ alla volta staccate dal
loro contesto biblico ¢ liturgico e hanno acquisito un’autonomia e un’au:-
torita proprie. Esse hanno finito per costituire in qualche modo una «se-
conda fonte scrittas, forse meno per il loro contenuto che per il cambio:
di atteggiamento che esse richiedevano al credente, in quanto accanto:
al messaggio predicato e comunicato per via sacramentale, cosi come al--
I'impegno di fede ¢ alla fedelta morale che a essi corrisponde, & anche
necessaria un’adesione di tipo piti immediatamente intellettuale ad al-
cune proposizioni. C’& qui una evoluzione probabilmente inevitabile e
che ha giocato un ruolo positivo nell’approfondimento della fede, ma
¢’e anche il rischio di una dicotomia tra le «fonti» della fede e quello -
dell’avvento di un formalismo dottrinale.
Un altro punto & rivelatore dei possibili limiti di una prospettiva teo=
logica che si basa sull’interpretazione delle formule della fede: si osser-.
va che, a partire dall’inizio della Chiesa dei padri, le controversie dot-
trinali (siano esse state condotte da vescovi o da laici) sono sempre state
accompagnate da polemiche personali, tendenti a stigmatizzare la mala
fede degli avversati e a negare loro ogni comportamento morale auten-
tico. Non si poteva pensare che il rifiuto di una formula, la proposta
di un’alternativa, I'esitazione davanti a un termine, potesse essere do-
vuto a una causa diversa dall'orgoglic e dalla malvagita della vita. A di-
stanza di tempo, la storia mostra che le cose erano meno semplici e che
formule opposte dal punto di vista letterale potevano costituire modi
diversi di esprimere un mistero pienamente accettato da una parte € dfl_l-'
altra. Senza dubbio nella rigidita delle controversie e nella propens:o-
ne all’ingiuria si ha un indizio del fatto che la correttezza della cono-
scenza, I'adeguatezza delle formule e la capacita della ragione sono sta-
te collocate troppo in alto nella scala dei valori cristiani. Ma a quale al-
tezza bisogna collocarle? :

lit

L’ortodossia e autorits. Queste evoluzioni nel regime dell’ortodossia.
avvenute nella grande epoca patristica non sono indipendenti da un a:-
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sull’autoritd, specialmente I'autorita ultima; questa coerenza crganica
proviene dalla simbolica dell’'Uno da cui essa promana.

La composizione di formule dogmatiche e I'intervento dell’autority -
imperiale (o il ricorso a questa autoritd) sono stati senza dubbio neces-
sari; essi non hanno tuttavia evitato di contribuire a dare una certa con- -

figurazione all’itinerario successivo della teologia nella Chiesa. Cisi puo

chiedere in effetti se il regime di «definizioni», la cui verita era accom- -
pagnata dall’obbligo, sia stato effettivamente cosi efficace. L’esperien- -
za dell’epoca antica e forse di periodi piil recenti mostra che alcune for- -
mule definite sono state a lungo rifiutate e che sono nati degli scismi, -
alcuni dei quali esistono ancora. Ci si pud pol domandare se la vita teo-
logica della Chiesa non si sia a poco a poco incentrata troppe sull’orga-
nizzazione intellettuale delle formule della fede, a discapito dell’intelli- -
genza spirituale della Scrittura e dei sacramenti. Quanto all'intervento
dell'imperatore, esso ha senza dubbio contribuito a porre il problema -

dell’ autorith competente in materia dottrinale o, pit1 in generale, in ma-
p

teria ecclesiastica, ma in termini che non sono i pit profondi: si tratta:

di un potere sacro avente Dio come origine e immediatamente comuni-

cato a colui che lo rappresenta (I'imperatore in Oriente e, dopo I'impe-
ratore, il papa in Occidente)? Non si tratta piuttosto dell’autorica della .
Rivelazione, che vive attraverso lo Spirito nelle Chiese ed & prima an-
nunciata, pol garantita dai successori degli apostoli, i quali sono istituiti :-

da Cristo nello Spirito, non immediatamente, ma mediante un atto «sa-
cramentale»? Questi interrogativi non sono del tutto risolti neppure oggi.

Lilaliiviita 4 eCiiVgiaia 11 SN Ll

Lanagogia o il tempo?

Se quanto & stato detto finora & esatto, la teologia patristica ha dovu-::
to realizzare, con una «fermezza non priva di esitazione», I'inserimento
della simbolica dell’Essere all’interno della simbolica dell'Uno. Questo.,
processo & stato necessario per garantire il carattere cristiano della co+.
noscenza. Non sembra invece che la Chiesa antica abbia fatto lo stesso

lavoro per quanto riguarda la simbolica del tempo. Per la verita, non
c’eta nulla che la spingesse in questa direzione. 1l cristianesimo ha pri-
ma di tutto avuto coscienza del carattere definitivo della persona e del-

I'opera di Cristo, compimento dell’Antico Testamento e, in certo mo-" .

do, termine della storia del mondo. La presenza piena del mistero di

Cristo nei sacramenti ritma Pattesa della parusia, ma & difficile a prima "

vista valorizzare la durata come tale e giustificare il ritardo di questa
parusia. D’altra parte, la messa in luce della mediazione del Cristo, che
sottolinea la sua piena appartenenza alla realtd di Dio (mondo «di las-

sti») e a quella dell’'uomo («quaggiti»), non da alcun rilievo alla tempo-.
ralitd. Si potrebbe dire lo stesso anche del metodo di lettura della Scrit-
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fure: presso i cristiani come presso i pagani, esso conduce a trasfigurare
1a storia o il racconto mediante la ricerca allegorica, piuttosto che segui-
‘e i meandri del percorso storico. Tale tendenza prende ancor pit forza
Hei cristiani nella misura in cui riconoscono che nel Cristo tutto ha tro-
vito compimento. Quanto alle affermazioni dogmatiche, che disegnano
éon estrema sicurezza cid che si potrebbe chiamare I'ontologia della ri-
velazione in prospettiva anagogica, non hanno favorito la valorizzazio-
ne teologica dei processi storici della rivelazione e della Tradizione. Si
ricordera infine che nella speculazione filosofica dell’ellenismo il tempo
& il segno del «quaggit», del provvisorio, del limitato, o del colpevole.
Quanto di meglio & stato possibile fare allora nel campo filosofico cri-
stiano & stata una riflessione su tempo ed eterniti capace di sviluppare
almeno alcuni valori di creazione e di attesa.

L’idea che il tempo, considerato come durata irreversibile, anche do-
po il compimento operato dal Cristo nella «pienezza dei tempi» (che
¢anche il «centro del tempo»), possieda una portata teologica specifica
¢ un'idea moderna, ancora balbettante. Anche se questa & promettente,
suo approfondimento resta in gran parte da fare, e non si potrebbe
iindi dare la colpa ai padri per non aver affrontato la questione. Ogni
periodo lavora secondo i propti orlentamenti e con i propri strumenti.
risultati che esso presenta sono necessariamente limitati; ecco perché
sara possibile articolare altre prospettive con quanto & stato raggiunto
da punti di vista anteriori. T traguardi non dovrebbero essere considera-
come inesistenti, col pretesto che non rispondono ad altri interrogati-
possibili, ma non dovrebbero neppure essere considerati come defini-
Vi, come se un qualsiasi periodo della stotia, fosse pure 'epoca dei pa-
dri; potesse pretendere una qualche egemonia. I padri hanno articolato
1o ed Essere; rimane ancora da situare il tempo.

eticenze verso ['ontologia

Mentre si elaborava la dogmatica, mediante un uso originale e affina-
! -di__p'arole e di nozioni prese dal registro ontologico, ci si preoccupava,
*becialmente a partire dal secondo atianesimo, di rispettare al di sopra
utto incomprensibilita di Dio, la cui verith rimane trascendente ri-
St1o a tutte le risorse del linguaggio umano. Ora, una simile preoccu-
2lone ha talvolta portato a situare Dio «al di 1a dellessere» e a privi-
gl)[__?_lr_?_ln teologia il registro dell’benologia con quelli a esso collegati di
__n?;f € dlSenergia, con I’esclusion'e pili 0 meno esplicita o tacita _del—
sor rgnla. Se una rale sce_lta'scc.)nglura' il pericolo sempre minaccioso
i ¢rsl a proposito di Dio in maniera univoca o antropomorfica,

i il pericolo di non confessare in verita la mediazione unica di Ge-
to per I'unione a Dio, d’altro canto essa rende molto difficile il
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riflettere sulla fede ortodossa ed espone a nuovi rischi. In effetti, questa
opzione in favore di una teologia puramente negativa raggiunge cosl be-
ne il «silenzio puro» di alcuni neoplatonici, che si trova quasi totalmen-
te priva di mezzi quando si tratta non piti di confessare, ma di dize con
le parole di una cultura e di fronte a essa la fede cristiana e trinitaria.
11 rischio sard allora quello di un allontanamento, quando non di una
separazione, tra una spiritualitd sempre pit sottile nel suo uso allegori-
co della Scrittura e soprattutto la sua anagogia filosofica, da un lato,
e, dall’altro, una teologia dogmatica ridotta a giochi di parole senza una
vera consistenza. [Y'altra parte, siccome questi «giochi di parole», al-
meno i pitt importanti, sono stati comundue accettati dalla Chiesa, an-
che 1a teologia apofatica i conservera, ma lo fara non tanto a causa di
un contenuto che & possibile discernere intellettualmente secondo I'a-
nalogia, bensl piuttosto a causa del loro valore «canonico»: sono veri

poiché I'autorita ha stabilito che siano tali. In questo modo il rifiuto

dell ontologico pud contribuire all’esaltazione del gerarchico.

Lo Pseudo-Dionigi ' Areopagita. Cosl come in precedenza si & parlato
un po’ pidt a lungo di Agostine, in questo contesto di teologia apofatica -

bisogna prestare attenzione agli scritti di questo discepolo cristiano di

Proclo e Damascio — ultimi filosofi neoplatonici di Atene — che ha. :
messo la proptia opera sotto il patronato di Dionigi I’ Areopagita. Lo

Pseudo-Dionigi & in effetti il primo ad aver offerto un abbozzo sistema-

tico di ¢id che potrebbe essere una teologia compiuta e ad averne tratta- -

to alcune parti in modo geniale; in tal senso & I'antenato di ogni tentati-

vo enciclopedico. La sua introduzione in Occidente da parte di Giovan--
ni Scoto Eriugena, che ne ha tradotto i testi e nel De divisione naturae -
ha prodotto una ripresa originale del suo pensiero, & stato un avveni- *
mento assolutamente determinante per la teologia e, in senso pitt am-
pio, per la cultura occidentale, di cui lo Psendo-Dionigi &, con Agosti-

no, il padre. Dunque ci interrogheremo brevemente sul suo metodo &

sul suo pensiero, senza scendere nel dettaglio dell’interpretazione della -

sua opera, che presenta reali difficolta.
Al centro della sua visione ¢’& 'idea
di tutto ¢'t Dio cosi come & in se stesso, nella tenebra in cul risiede

di Ia di ogni parola e di ogni pensiero, lui al quale non ha accesso che:

la pura anagogia della «teologia mistica». Riguardo ai #orsi che pot‘ICb'_
bero in qualche modo definirlo, dal momento che & al di la di ogni no-
me, bisogna mettere al primo posto ¢ organizzare i «istituzioni teo 0~

giche» i nomi rivelati, trinitari, con cio che essi implicano anzitutto pet .
la vita intima di Dio, poi per le missioni del Figlio e dello Spirito verso

questo mondo. In seguito, nel tratrato sui Nows divini, si parla del 80

stantivi come Bene, Essere, Vita..., termini che non sono in realta pro-:
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di gerarchia: al vertice ¢ al di Ié_'_:'
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pridi Dio, ma designano i pit1 alti tra gli angeli e, a questo titolo, posso-
1io suggerire solo lontanamente la realta di Dio. La «teologia simboli-
“can, infine, si occupa dei nomi utilizzati nelle Scritture, presi dal mon-
“do umano e infraumano, che, mediante un effetto violento di negazio-
“ne, possono anche avere qualche capacita di denominazione in senso con-
“trario. La «gerarchia celeste» e la «gerarchia ecclesiastica» possono, dal
“canto loto, essere insieme considerate come un geniale tentativo per or-
“dinare, a partire da questo «vertice» indicibile e a cui si aspira, le realta
create, all’esistenza e alla funzione delle quali la Scrittura rende testi-
“monianza. Dai cherubini fino ai piti umili tra i semplici angeli si tratta
“di realta puramente intellegibili e, tra gli uomini, dal vescovo, il pit vi-
“cino alla gerarchia celeste, fino all’ultimo dei penitenti e dei catecume-
“ni; sottili gradazioni di conoscenza e simboliche definiscono una scala
-di processioni. Per quanto riguarda questo mondo, il simbolismo delle
Scritture e il simbolismo dei sacramenti, organizzati con il massimo di
_coerenza possibile in un sistema del genere, definiscono i gradi dell’or-
“dine ecclesiastico.
. Questa descrizione del contenuto delle opere di Dionigi non deve in-
_dutte in errore. Non si tratta per questo autore di una nomenclatura
“ontologica: che si tratti dei nomi divini come di manifestazioni della Te-
ebra increata; che si tratti degli angeli, degli uomini o dei segni, che
-sono a loro volta altrettante espressioni vive di queste manifestazioni
___u_}la‘ definisce un ordine statico. Si tratta in realtad di un forte movii
_mento {.:he si pud dire mistico: la Tenebra iniziale, senza uscire da sé
1 esteriorizza misteriosamente in tutte le sue manifestazioni, in modo
. _al.e' F_:_he queste, proprio perché manifestazioni, non si fermano in se stesse
na sono essenzialmente (nel senso forte di questo termine) animate da
in desiderio, eros, che Je orienta verso il Principio senza principio nel
-_.1:9m_f;nt\o stesso in cui, secondo gli ordini indicati, da esso procedono.
_I}_”e_a_k_:_ € come un intenso movimento intelligibile, al contempo multi-
: ;},_ _S_C__?mponentesh pullulante, e pure un’immensa quiete in cui ¢ che
4 un lato non cessa di mostrarsi e di moltiplicarsi, si ricompone e si
tunisce teqdendo all'unita nella Tenebra.
CL sono sicuramente molte incertezze in una simile visione; ma, si po-
1Eﬁaf¢ngr11]f[ee’ ;i:;g‘u;nte per g'H Ofldﬁ di quei cristiani .c}.1e‘ non sanno
D femoo inseritz 12;1 pileéceplre r?aleli:‘or'lll)?l una 1nd1§1b1le '1_“enebra}
asione md oy ta fn un froceia)sg inte 1g11 e di rlnam\festaz:lone, di
¢, coneiliare ln oot desso allomgl IJO elx:a, 1o' si puo almeno pen-
Una talo corncdel credente al vangelo e adesmne' pensante a Pro-
ddistacente st otne, pero,lngr.lfﬁote\{a essere che imperfetta o in-
ERTR fatet sizlﬁntle, e difficolta di interptetazione vengono
futte o e le opere menzionate da Dionigi non sono
t vate (sono state effettivamente scritte?). Non posse-
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dendo le sue Istituzioni teologiche, né la sua Teologia simbolica, ignoria:’
mo tutto della sua visione biblica e dogmatica e non sappiamo come in:
una sistematica cosi apofatica come la sua potesse non solo confessare
la realts delle processioni trinitarie e il mistero dell’incarnazione reden-: -

trice, ma assegnare a esse una reale proprieta. In altri termini, non sap:
piamo in che modo la sua teologia affermativa potesse conservare un
qualche significato al termine del processo della teologia negativa. Cj

sono altri problemi. Il rapporto dei gradi di manifestazione ¢ di cono-

scenza con una eventuale sostanzialita degli esseri che vivono questi gradi;
o ancora, la relazione tra ['eventuale progresso nella conoscenza — le-

gata al grado gerarchico di ciascuno — e il merito della vita; o ancora -
Pesatta collocazione e la funzione di Gest Cristo nei confronti delle ge-

rarchie di cui, in un certo senso, 'incarnazione rompe ’armonia. .

Tutto cid richiederebbe delle elaborazioni che il sistema non & forse:

in grado di fornire, nella misura in cui non sembra onorare la distinzio-
ne tra spirito ed essere di cui ho parlato in precedenza. Cosl com’e, tut-

tavia, 'opera di Dionigi non cessera di essere oggetto di nuove riprese
e commenti, a causa forse del patronato «apostolico» sotto cui I'autore
ha abilmente posto i suoi scritti. Grazie a un tale patronato, questo tipo-
di pensiero negativo dalle connotazioni fortemente mistiche e simboli-

che, ma come vedremo anche canoniche, ha fatto penetrare il cristiane-

simo d’Oriente in Occidente, assicurando la permanenza in esso di un -
movimento puramente anagogico (ciod senza la correzione dell’analo-
gia}, i cul risvegli e metamortfosi ci occuperanno piu di una volta nel cor-

so del nostro itinerario.
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nuto, al contrario, da Studer B., in Theologische Revue, 87 (1991}, p. 483. Tfa‘f-’_' :
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ndo tale questione ho evidentemente incontrato il famoso «assioma fonda-
mentale» di Katl Rahner sull’identita reciproca d_eﬂa Trinita economica e c?lella
Trinita immanente; sulla discussione seguente .dl t.ale assioma, si veda Hilbe-
ih B. 1., Der Personbegriff der Trinititstheologie, in Riickfrage an Karl Rabner
 Tertullians «Adversus Praxean», Innsbruck 1986.
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