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Si tratta di cogliere il nesso tra spiritualitai@erca teologica, non tanto negli sviluppi o nei
frutti, quanto piuttosto alla radice, la dove egbse trovare giustificazione adeguata.

Le mie riflessioni nascono da una percezione diéotl nostro ‘ragionare’ sia in spiritualita
che in teologia mi sembra il piu delle volte proged da un tipo di pensiero essenzialmente
descrittivo, piatto, dalla logica binaria; un pemei che tende a definire, che vuole arrivare alla
verita come se questa fosse lo scopo ultimo desgren Guardo a un quadro descrivendone le
figure, i colori, la scena, in senso estensivo, faercomprendere. Il ‘ragionare’ invece dovrebbe
procedere da un pensiero essenzialmente dinanpeotoa dalla logica ternaria; un pensiero che
allude ad una esperienza e a questa rimanda, aile awrivare alla verita per avere la vita, che
vuole cogliere il mondo per viverne lo splendorealo ad una icona entrandoci, invitato a fare un
percorso, a partecipare allo splendore di cui éntesianza e porta d’accesso nello stesso tempo,
solidale col mistero che mi ingloba.

Riflettendo sul valore della Tradizione nella Chies pud notare come lo stesso termine
alluda ad un pensiero dinamico, che cerca di a@iferla verita del mistero tenendo insieme
contemporaneamente due versanti, quello di Dioedla@udell’'uomo. E’ quel pensiero che io vedo
caratterizzare i Padri. In effetti la tradizionawvia, nel cristianesimo, al mistero stesso del Dono
di sé che Dio fa all'uomo nel suo Cristo, il suglki Unico: questo Dono di sé é precisamente
designato dal termineapddooig, traditio, tradizione. Al movimento del dono di sé fatto da
Dio all'uomo risponde in maniera parodistica ildiraento (si tratta sempre dello stesso
termine, traditio) del'uomo che consegna (ancora lo stesso terntradjtio) il Figlio alla
morte. Questo mistero della Tradizione, il mistpay eccellenza, costituisce l'oggetto proprio
di una tradizione del Mistero, come dice san Padmm:infatti, ho ricevuto dal Signore quello
che a mia volta vi ho trasmess@' Cor 11,23). Trasmetto cido che ho ricevuto ewiceio che é
stato trasmesso, in un movimento perenne di padeiine ai segreti di Dio per il mondo, di cui la

chiesa e testimone e custode vivente.



Quel movimento riguarda il vivere nello Spirito cemure lo stesso pensare teologico. Ce lo
mostra una espressione di Basilio Magno quandotemeativo di chiarire il contenuto della fede
nello Spirito Santo, ci indica il modo di procedesdla teologia:

"Ascoltare non alla leggera la lingua della teobb@io yao un magéoyws axovewv
tov Beodoykwv dwvav], ma sforzarsi in ogni parola e in ogni sillabasdoprire il
significato nascosto, non e di persone restie agiata, ma di persone che
percepiscono lo scopo della nostra vocazione: a&rmooposto di rassomigliare a Dio,
per quanto sia possibile alla natura dell'uomo. Iasomiglianza non esiste senza
conoscenza e la conoscenza dipende dagli insegtiafgncipio dell'insegnamento e

la parola..” *.

C’é un intreccio di snodi: ascoltare gli insegnamienhe portano a una conoscenza, per
arrivare a una somiglianza. In altri termini, cibecregge la tradizione patristica nel suo
ragionare teologico € il principio della divinizazame delluomo come verita della salvezza
dell'uomo, in Cristo, per la potenza dello Spifgantd. La verita & colta nel suo dare la vita. |
Padri, siano grandi vescovi e teologi (lreneo, Asino, Basilio Magno, Gregorio
Nazianzeno), esegeti (Origene), mistici (Isacca)Siumili monaci (Padri del deserto), tutti
insieme sono da considerare i testimoni ed i madstjuella 'scienza dello spirito' che é l'arte
di condurre I'uomo alla comunione con Dio svelandpgsso passo la verita del suo essere
‘ordinato a diventare dio', secondo la bella defome di Basilio Magno riportata da
Gregorio di Nazianzb Arte e scienza dunque, che vanno intese comapadita di tradurre

in valori concreti, in valori vitali che coinvolgartutto il nostro essere, il tesoro della fede. Ci

possiamo domandare: € ancora questo il sensorimlga teologica?

1 BASILIO DI CESAREA, Lo Spirito SantoTraduzione, introduzione e note a cura di Giovafraali Bernardelli,
Roma 1993, Citta nuova (Testi patristici, 1062, Ip. 87. Testo greco: SC 17bis.

2 Si veda, per esempio, Basilio MagBalllo Spirito Santdylll, 18 e AtanasioSull'incarnazione54 (PG 25, 192B:
"il Verbo di Dio si & fatto uomo perché l'uomo divasse Dio").

3 L'espressioné¢oc kekehevopévoc (‘ordinato a diventare djoé di Basilio Magno, riportata da Gregorio di
Nazianzon laudem Banlii Magnihom. 43, 48 (PG 36,560). L'altra espressighev feovpevov' (‘'animale che
ha ricevuto la vocazione di diventare dio") e dégario di Nazianzdn sanctum Pasch&om. 45, 7 (PG 36,650).
Si veda GREGORIO DI NAZIANZOTuttele orazioni.Traduzione italiana con testo a fronte, a curalaudio
Moreschini, Milano 2000, Bompiani (il pensiero atsmtale), rispettivamente alle pagg. 1083 e 1143.



A me pare che la domanda di fondo possa suonareécascora possibile fare esperienza di
Dio? L’esperienza viva della presenza di Dio nathstre comunita non & sostituibile da nessun tipo
di organizzazione, di pastorale, di impegno nel dworE' I'esperienza dell'incontro con Dio che
fonda il nostro stesso essere, il nostro relaz@rayme persone, la nostra stessa percezione del
mondo. Ma se, come appare evidente, il nostro inmmaag interiore non € piu cristiano, sorge |l
problema: come ritornare a quella esperienza did@riUna comunita che non faccia piu presagire
la realta e la possibilita di quell’esperienza @uneora dirsi cristiana? Pongo le mie riflessioni

all'interno di questi interrogativi.

Ireneo cosi descrive la natura perenne dellligeztza della fede nella chiesa:

“Questa [fede] I'abbiamo ricevuta dalla Chiesa euatodiamo: essa per opera dello
Spirito di Dio, come un deposito prezioso contenuto un vaso di valore,

ringiovanisce sempre efa ringiovanire anche il vaso che la contiene. Alla Chiesa
infatti e stato affidato il Dono di Dio, come ilffio alla creatura plasmata, affinché tutte
le membra, partecipandone, siano vivificate; eeind stata deposta la comunione con
Cristo, cioe lo Spirito Santo, arra di incorruttitséi, conferma della nostra fede e scala
della nostra salita a Dio. Infatti «nella Chiesa diee — Dio pose apostoli, profeti e

dottori» e tutta la rimanente operazione dello Bir”.

Ecco il punto. Si tratta per noi di poter dispordi, poter diventare partecipi di quella
potenza generatrice di intelligenzae vivere il mistero della fede, cioe Cristo in nokella
nostra storia, in modo sempre nuovo e vivace. lta gpirituale e la ricerca teologica sono

possibili alle stesse condizioni.

La complessita dell'operazione si puo vedere arsthe dalla serie di determinazioni che

assume il termine ‘parola’ nella teologia:

* IRENEO DI LIONE, Contro le eresie gli altri scritti. Introduzione, traduzione, nateindici a cura di Enzo Bellini,
Milano 1981, Jaca Book (gia e non ancora, Zéjtro le eresid]l, 24,1, p. 295-296.



- parola che é all'origine della realta e del sedglle cose, parola che da origine alla
creazione;

- parola che e lo stesso Verbo di Dio, che haigdeso alla creazione, che ha ispirato i
profeti, che si fa uomo, ‘Parola’ fatta carne,ligigli Dio e Figlio del’lUomo;

- parola come ‘comandamento’ che esprime la ‘Vidath bene’ di Dio per 'uomo;

- parola come ‘verita’ nella tensione di vita cb@mporta e che si pud cogliere solo da

dentro una relazione, una relazione amorosa.

Vale per la vita spirituale come per la ricercaldga quello che diceva Origene sul
cristianesimo. Rispondendo a Celso che accusaxiatiaai di non avere una ‘filosofia’ degna di
guesto nome sia per la poverta dei testi di riferito (le Scritture) sia per il carattere incolto de
suoi professanti sia per le divisioni che laceraviacristiani, Origene proclama che il cristianegim
& sforzo di ricerca, che al cristiano & richiesiovaro esercizio di intelligenZa

Ecco, io rilevo oggi nella chiesa un difettoinielligenza spirituale sia nella vita spirituale
che nella ricerca teologica. Mi sembra si regiattutti i livelli una diminuzione di tensione nel
discernimento spirituale, diretta conseguenza d#bfche la sapienza evangelica sembra non
affascinare piu; al massimo é presa come indicazerfonte di valori, ma non come porta di
accesso alla conoscenza che dischiude la vita. d@uanPaolo parla di una sapienza che non é di
guesto mondo, come in Col 1 e 1Cor 1-2, da leggsieme, comprendiamo subito che il problema
del discernimento & in funzione di una sapienza, diaina moralita. E un problema di intelligenza
spirituale, non di un certo livello di perfezione.

Proprio perché questo legame si € attutito, noiaahb fatto scadere il livello dell'esperienza
cristiana delle nostre comunita. Oggi quasi piusaoee avverte che se noi non agiamo da veri
testimoni di Cristo, se non rendiamo amabile lait&eche proclamiamo, noi rinunciamo alla
sapienza di Cristo ed e proprio perché non si eegercitati a fare questo, e nemmeno ce ne
preoccupiamo piu, che facciamo tante cose, ci imig@go in tante iniziative senza tendere a che |l
nostro agire e pensare sia ancorato alla rivelazaei mistero di Dio. Non siamo piu capaci di
esercitare un buon discernimento e non siamo mErtaniaffascinati dalla sapienza della visione
cristiana. In effetti, la questione del discernitoerva posta all’interno del desiderio di

riappropriarci di una sapienza evangelica.

® Sj veda ORIGENEPhilocalie, 1-20. Sur les Ecritures et la lettreAfricanus sur I'histoire de SuzannBaris 1983,
cerf (SC 302), paragrafi 16-18.
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Oggi nella chiesa

Quando Gesu, alla fine del vangelo di Matteo proala'Mi e stato dato ogni potere in
cielo e in terra" (Mt 28,18) si riferisce ad un duplice potere: &mto, dalla parte di Dio, al potere
di rivelare il vero Volto di Dio, espresso dallerpla@ di Giovanni che risuonano allora in tutto il
loro realismo: Dio nessuno I'ha mai visto: proprio il Figlio unigio, che € nel seno del Padre, lui
lo ha rivelatd (Gv 1,18); in tal senso Gesu e il Sigillo dell@ita e risponde alla ricerca di verita
da parte del’'uomo. Gesu da la vera conoscenzadil® secondo luogo, dalla parte dell'uomo, si
riferisce al potere di compiere i desideri delhm di soddisfare la sua fame di conoscenza e di
relazione in pienezza e verita; in tal senso Gestswillo del Bene e risponde al desiderio diavit
da parte dell'uomo. Gesu da la vita.

Credo vadano assolutamente riconciliati I'intelfiga della fede e la vita spirituale. Eppure,
non & acquisizione scontata nella chiesa di®odgista pensare a questo fatto. Se ci riferianzo all
formazione che la chiesa richiede e garantiscdaache esercitano un qualche ministero, accanto
a corsi di formazione biblica, dogmatica, liturgieecc., che dopo il Concilio Vaticano Il ha
impegnato le forze vive della chiesa, solo di réed¢roviamo iniziative di formazione spirituale da
parte dell'istituzione ecclesiastica. Non nel sedisdare informazioni storiche e dottrinali sullitav
spirituale, comunque teoriche, ma nel senso direfgpazi di esperienza e condivisione di una
reale formazione spirituale. Tale ‘nuova’ formazaspirituale non dovrebbe essere il contesto di
riferimento della stessa ricerca teologica? E sdckrca teologica si sviluppasse a lato di quel
nuovo bisogno, senza intercettarlo, non ne scahiber la stessa intelligenza teologica?

Ora, quali sono le condizioni perché si ritorni aaip per usare I'espressione che ho desunta
da Ireneo, di una potenza generatrice di intelkzgén

Attorno a tre punti vorrei concentrare la mia atene. Anzitutto, una esemplificazione
storica significativa, allorquando il vigore initluale e spirituale nella chiesa ha fornito nuovi
cammini di vita e di approfondimento teologico. Merisco al periodo estremamente fecondo della
grande Scolastica, a Tommaso d’Aquino e a Bonavantitn domenicano e un francescano, con

impostazioni intellettuali ed esiti cosi diversi par sempre vigorosi e nutriti alle stesse fonti. |

® Si veda lo studio di Philippe Robeta formation spirituelle dans les diocésas CHRISTUS 199 (2003) 375-382.
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confronto tra queste due figure ci aiutera a detere le condizioni di un buon procedere tanto
nella vita spirituale che nella intelligenza defémle. Passero poi a riflettere sul significato elell
icone e sulla modalita di lettura adeguata al mosw@i cui le icone costituiscono I'esperienza

possibile, per arrivare a definire in modo piu uate il problema dell’intelligenza delle Scritture.

1) Il confronto tra Tommaso d’Aquino e Bonaventura.

Vale forse la pena di circoscrivere i due persondggr Bonaventura é I'Universita di Parigi
il terreno spirituale in cui crebbe la sua vocaeioeligiosa. Entra nell’ordine francescano nel 1243
attirato dalla profonda ammirazione per il suo nra@eélessandro di Hales che egli chiama non
solo ‘magister’ ma ‘pater’. Nel 1257 fu improvvisamente richiamato dalla fuétuosa attivita di
insegnante a Parigi per sostituire il Generale &iov da Parma e diventare il settimo successore di
san Francesco alla guida dell’ordine.Itiherarium mentis in Deunpche Bonaventura riporta dalle
settimane passate in solitudine sulla Verna n8B12 il primo segno di una nuova disposizione
spirituale. A partire da questo testo la figurasaih Francesco domina sempre piu il suo pensiero.
Con i sermoni che tiene a Parigi dal 1267, diemniadopo il suo congedo dalla cattedra
universitaria, Collationes de decem praecept{3ollationes de donis Spiritus Sanetivari altri)
Bonaventura prende posizione sulle piu aspre ceoatste dottrinali non piu come chi si trovi
all'interno del conflitto proprio della scienza, npauttosto come chi, dall’esterno, mostri alla
scienza i suoi limiti a partire dalla fede. L'ultangrande opera di Bonaventura,dellationes in
Hexaemeron sive Illuminationes Ecclesiagel 1273, non e nata dalla scuola, ma dalla
preoccupazione perché essa non smarrisse la sut#dde motivo della filosofia, che aveva la sua

sede nella facolta delle dtti

Il cammino di Tommaso € diverso. Contro le tradizidella sua famiglia rifiuta Monte
Cassino affascinato dal nuovo spirito evangelice €nancesco e Domenico suscitavano nella
chiesa. Per lui Parigi non € il destino occasiondileun giovane intellettuale precoce, ma

conseguenza della logica istituzionale dei fragdicatori ai quali si € unito. Prematuramente

" Cfr. J. RATZINGER San Bonaventura. La teologia della stori@renze1991, p. 31.

8 Su Bonaventura, sulle sue opere e sulla biblitraélativa vedi Jacques Guy BOUGEROQpere di san

Bonaventura. Introduzione generalRoma 1990 (I'edizione latino-italiana, a curaldiG. Bougerol, C. Del Zotto e L.
Sileo, condotta sulla edizione critica fatta dadiPalel Collegio S. Bonaventura di Quaracchi-Fient882-1902,

appartiene all'iniziativa della Conferenza Italiddiaistri Provinciali O.F.M. e dell’'editrice CittAluova).
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promosso ‘magister’ nel 1256 per intervento detlesso papa Alessandro IV, la Scuola € il suo
ambiente naturale di vita e la Teologia, nella immes di una fede che si fa intelligenza teologale,

I'occupazione centrale della sua vigagecipuum vitae meae officigm

La lucidita e l'audacia delle sue scelte nel disooteologico che era andato maturando
emergono in tutto il loro spessore nella contrageaserroista. Nel 1270 vengono condannate come
inconciliabili con la fede cristiana tredici promaeni dell'interpretazione averroista di Aristatel
Una lo concerne direttamente, quella della tedadabssibilita della creazione eterna. La posta in
gioco non era evidentemente la difesa della fedeplatamente condivisa con i suoi colleghi
parigini, ma la validita stessa del suo modo dicpdere in teologia. Tommaso voleva mantenere
nello stesso tempo I'assoluto della fede e la fébdella ricerca contro un certo integrismo deii suo
avversari. Nell'impostazione agostiniana caratteas della mentalita medievale, negare la
creazione nel tempo (che per Tommaso era da assiraledato della fede) significava negare la
contingenza radicale della creatura, svuotare $tend di questa dipendenza che, nelluomo, € la
base di ogni spiritualita. Dal punto di vista dehpare umano, pero, non € necessario riconoscere la
creazione nel tempo per riconoscere la contingasgaluta degli esseri finiti. L’analisi del concett
stesso di creazione, nell'ottica di una metafisieamovimento, di derivazione aristotelica, con la
distinzione capitale di essenza ed esistenza, ficisnfe a porre la contingenza assoluta della
creatura rispetto al Creatore, al di la di ogni gemalita. La visione che ne risulta & anzi piu
ottimista nel senso che resta meglio salvaguar@ataonsistenza propria della creatura nel suo
ordine di natura Pil la teologia & teologia, pil le disciplingicmali della filosofia hanno la loro

consistenza. La grazia promuove la natura, nelissgessa liberta e nei suoi met8di

Altro punto di rottura tra Tommaso ed i teologi tmmporanei sara la tesi dell’'unica forma
sostanziale dell’essere umano, distinto si in anemeorpo, in materia e spirito, ma senza |l
sottinteso culturale di un’anima che abbia consiein sé. L'uomo € un solo essere in cui la
materia e lo spirito sono i principi consostanzidiliuna totalitd determinata, senza soluzione di
continuita, dalla loro mutua inerenza. Per Tommlasepirito dell’'uomo é unico e il medesimo,
dallanimazione del corpo fino alla visione dellese divine, lo stesso che governa il gioco delle

passioni e che diventa nella grazia I'abitazionéodgpirito. Malgrado la condann@ost mortenad

® “Perfectio effectus demonstrat perfectionem causegor enim virtus perfectiorem effectum indu€¥eus autem est
perfectissimum agens. Oportet igitur quod res @ ipreatae perfectionem ab ipso consequantur. tixe&aergo
perfectioni creaturarum est detrahere perfectionnde virtutis” aveva scritto Tommagmchi anni prima nell&umma
contra Gentileglib. Ill,c. 69.
19 La metodologia intellettuale di Tommaso & riasaunéll'espressione: “judicium de unaquaque re ditusdum
propria principia ejus”"Summa theologickill, g. 57, art. 6, ad 3.
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opera di Stefano Tempier nel 1277, sara la posiziohe in seguito verra ritenuta, criterio
inflessibile della spiritualitd di Tommaso. Il ufio di disgiungere intellettualita e spiritualitdae

conseguenza diretta della sua visione teologieairopologia’.

All'accusa *“Vituperandi sunt doctores qui sacraectdoae philosophica documenta
admiscent ” di Bonaventura, Tommaso risponde: “@oaalterum duorum transit in dominium
alterius, non reputatur mixtio, sed quando utrumgusia natura alteratur. Unde illi qui, utuntur
philosophicis documentis in sacra doctrina redigeindobsequium fidei, non miscent aquam vino,
sed aquam convertunt in vinum ” (Exp. s. libr. Boiede Trinitate, 2, 2, 5m).

Potremmo sintetizzare la posizione dei due granaéstri specificando dttica in cui si

pongono, ilproblema che affrontano e leondizioni che presuppongono.

L’ottica di Bonaventur¥, discepolo appassionato di s. Francesco, comeay&cennato, &
escatologica: “Credetemi, verra ancora tempo, m@legnon varranno niente i vadi oro e di
argento,cioe gli argomenti; e non vi sara piu difesa pezroalella ragione, ma solo per mezzo
dell'autorita. Onde, come per indicare questo teni@alvatore, quando fu tentato, non si difese
per mezzo della ragione, ma per mezzo dell'autoeiyfi che avrebbe saputo difendersi bene per
mezzo della ragione. Infatti, volle insegnare clusac dovra fare il suo corpo mistico nella
tribolazione futura*®>. Bonaventura & preoccupato di difendere la federed’invasione di una

filosofia che stava mettendo a repentaglio 'ingelhza cristiana.

Il problema si origina dalla distinzione tra I' allo della scienza del bene e del male e
l'albero della vitd*. E facile che I'anima, abbandonando I'albero dellta, cioé la soavita
dell'affetto, vada errando intorno alle altre s@ere si allontani tanto che non possa piu farmaor

e non gusti piu dell’albero della vita con i suaitfi di sapienza e di carita. Ora, l'intelletto &

1 Nelle Quaestiones disputatae de potentja3, art. 10, dove si discute se I'anima raziesia creata in un corpo o al
di fuori di un corpo, risponde all’obiezione charima, essendo impedita nella sua operazione dpbcoon pud
essere unita al corpo ‘naturaliter’ : “Natura catpamon aggravat animam, sed eius corruptio” (ad & 'immortalita
dell'anima né la contemplazione né la vita intexio€ la dignita assoluta della persona né la Gbsosho minacciate
dalla unione ‘naturale’ del corpo e dell'anima, gf@ lo spirito, nel composto umano, resta soggattessere e
principio di sussistenza.

2 Intendo semplicemente gettare una sonda nel pdizgapienza di questo grande teologo a partirexdala ultima
opera, leCollationes in Hexaemeron.

¥ 5. BONAVENTURA, La sapienza cristiana. Collationes in Hexaemer¥tX, 14, Milano 1985 Collationes XVII,
28, p. 244.

14 Cfr. Collationes XVIII, 3, p. 246.



ordinato all'affetto affinché da speculativo divieptatico, dalla scienza passi alla sapienza. |l
passaggio perd non € sicuro; € necessario un temméalio che faccia da collegamento fra i due ed
e la santita. Il processo si articola partendoadatlienza ‘con misura’ in modo da preferire alla
scienza la sapienza e la santita. Tuttavia la saiémecessaria per aver parte ai frutti delleesapi
che sono costituiti dall'essere umili ai propri bigadal tenere a freno le passioni, dall’ordinare i
pensieri e dal portare verso l'alto i desideri. Benaventura resta essenziale cercare la vitagaver
la vita e, se prende le distanze dalle conquistéo dsirito umano, lo fa nel tentativo di
salvaguardarlo dalle possibili e concrete deviazidme gli impedirebbero di arrivare al suo
obiettivo, quello di gustare la sapienza. Per ilsulta pericoloso concedere troppo alle creature e
'umilta & tesa a minimizzare il loro ruolo. Di dom, Bonaventura si preoccupa del fascino della
proposta cristiana e la sua esposizione e tutteusseguirsi di allusioni e contemplazioni che
tendono a rendere piu profondo e gustoso il miglefi® Scritture, il mistero di Dio, il mondo della

fede.

L’ottica di Tommaso e la contemplazione della \eria memoria intelligente di Dio, di una
intelligenza che sia mossa dalla carita nel sehsduwtto sia visto in relazione a Dio, nel suornto
a Lui. Contemplare la verita per Tommaso non € empdice atto intellettivo perché sottintende

sempre che la verita che si vuol contemplare &tdavdi Colui che si ama.

Il problema che Tommaso affronta e I'assimilazidedia rivelazione. Davanti sta sempre il
bisogno di assimilare la verita Partendo dall’esistenza di obiezioni contro ldefe di erronee
interpretazioni di alcuni punti della dottrina, Toraso rileva due bisogni dell’anima cristiana: a) un
bisogno di difendere la verita contestata o sfigyradi confutare, di convincere, di persuadere
superando cosi I'obiezione; b) un bisogno di uma@giore intelligenza della verita per entrare con
sempre maggior pienezza nella totalita del mist€@oanto al bisogno di difendere la verita, si
scopre che esistono due livelli di verita: le \@emiccessibili alla ragione naturale e che si passon
difendere validamente a livello razionale e quehe vanno al di la della possibilita della ragione
naturale dove vale il principio del ricorso all@ichoritates’. Ora, ogni tipo di discussione é istai
dell’incontro con l'avversario, in modo da offrirgielle ‘rationes persuasoriae’ per indurlo a

cogliere la plausibilita del mistero, il fatto cia#e del mistero si possa dare una certa qual

!> Una buona presentazione dell'ottica con cui Tomumesnsidera il lavoro teologico & offerta da A. FFORT,
Tommaso d’Aquino. Introduzione a una teologizenova 1988. | tre luoghi principali in cui Tormsoaaffronta i
compiti specifici della teologia son&xp. Super librum Boethii De Tring, 2, aa. 1-3 Summa contra Gentilesb. I,
capp. 1-9 Quodl.4, g. 9, a. 3.
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intelligibilitd ( utcumque conciperd'®. Questo porta a una certa manifestazione dell@aver
fornisce un aliquid inspicere un certo fissare lo sguardo sul mistero. E Tonmmasta
espressamenteqtiia de rebus altissimis etiam parva et debili ¢desatione aliquid posse
inspicere iucundissimum &5t Non & solo la gioia dell'intelligenza, ma ancheial carita, la quale
sviluppa un forte desiderio di conoscere, di seepdelle convenienze interne a quanto la fede
propone di credef® E’ il desiderio di accomunare I'interlocutore’athmirazione per il disegno di
Dio a favore delluomo. Ed é questa gioia che nigj® all’altro bisogno dell'anima cristiana, il
bisogno dell'intelligenza della verita. Si trattaquell’avidita contemplativa che cerca di ottener
l'intelligenza della verita con considerazioni ctendono a scoprire la radice della verita, il
guomodo verum sisotto quale modalita cio é vero, senza di ch&dlimpressione di andarsene a

stomaco vuotb.

Tommaso fa propria la professione di s. llario: i8aonsapevole che il compito principale cui
sono tenuto ad applicarmi di fronte a Dio e didache tutti i miei discorsi e tutti i miei pensier

servano ad esprimere il suo mistefd”

Il lavoro teologico € al servizio dell’avidita cieomo ha, quando e afferrato dalla carita, di @mr
pienamente in contatto con la totalita del misteemgiungendolo per quanto € possibile in se
stess6’. Tommaso & tutto proteso all'intelligenza delldefevuol guardare fino in fondo, nei limiti
del possibile. Per lui, dare agli esseri la lormgig significa dare a Dio la sua piena gloria. La
condizione e linteresse per la globalita del nistea doppio titolo: tutti gli interessi suoi sono

concentrati qui e tutte le cose sono considerate@euesto interesse.

La posizione di Bonaventura puo essere definitgisagel senso che tiene fin troppo bene
in conto la fragilita dell’'uomo di cui si propona $alvaguardia perché possa gustare la sapienza in
verita e avere la vita. La difesa della fede, inn®eentura, si accompagna con l'esposizione
affascinante della proposta di fede (dovrebberordarlo tutti quelli che si sentono investiti del
compito di salvaguardare la fede: non basta rigerdadati della fede; occorre anche saper

esprimere il fascino della proposta di fede!).

16 Cfr. Summa contra Gentilgkb. IV, c. 13 e c. 19.

7 1dem, lib. 1, c. 8.

18 Cfr. Summa theologich-Il, q. 2, a 10.

19 Cfr. Summa theologicH-Il, q. 180, a. 1Quodl.4, q. 9, a. 3.

2 De Trin.1, 37 (PL 10, 48D).

2L vedi PATFORT, Tommaso d’Aquino. Introduzione a una teologial3-20.
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La posizione di Tommaso pud essere definita affatel senso che & attirato dalla
profondita del mistero che e svelato allo sguareluebmo e di cui costituisce la beatitudine. Non
semplicemente quella di conoscere, come se il megli’'uomo consistesse semplicemente nel suo
‘intelligere’, senza tener conto dell'intensita delo desiderio e del suo amore, ma di conoscere
Colui che si ama, con quello sguardo che provies€irdelligenza dello spirito tutto teso alla

comunione.

La tensione all'intelligenza della fede si accompmgllinteresse per la totalita del mistero:
intelligenza e ‘cattolicita’, secondo la radice cgedel terminea0 6Aov, ‘secondo l'insieme’
tanto in estensione di spazio e tempo quanto ifiopdita ed interezza), non possono essere
disgiunte (dovrebbero ricordarlo tutti quelli chiesentono all’altezza di una audace intelligenza
della fede: senza tenere la totalita del mistajaesta a doppio titolo, vale a dire concentrantto tu
il proprio interesse per l'intelligenza di questastaro e considerando ogni cosa nell’'ottica di
qguesto mistero, accolto nella totalitd di una wemtie vivente, I'acutezza del proprio guardare si
riduce ad una smania di novita senza profonditth!famoso ‘contemplata aliis tradere’ non
significa semplicemente: dopo aver contemplato uedta, la puoi trasmettere agli altri. I
momento contemplativo € gia un momento ‘predicam@ne il momento ‘predicante’ € ancora un
momento contemplativo, nel senso che la contengriaznon puo che essere partecipata a tutto il
mio essere e a tutti contemporaneamente percheittttoviamo concordi nello stesso sguardo di
beatitudine, nella condivisione della stessa anuiaree per il grande disegno di amore per 'uomo
da parte di Dio, in Cristo. La contemplazione nao ghe riguardare tutto I'essere dell’'uomo ed

essere ecclesiale per natura sua.

2) La lettura di un’icona.

S. Bernardo, che fa da guida a Dante nel paragrsma di introdurlo alla visione di Dio,
esclama:
“Riguarda ormai ne la faccia ch’a Cristo
Piu si somiglia; ché la sua chiarezza

Sola ti puo disporre a veder Cristo” (Paradiso XK8b-87).

22 | 'audacia non significa mancanza di saggezza.ifspsoltanto la profondita di una intuizione chenra paura di
nulla tanto é fiduciosa nella forza della proprisiane di fede.
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E il senso della mediazione dei santi per la visiai Dio, che la chiesa esprime nella
organizzazione dello spazio liturgico e nella vezene delle icone. | santi sono i ‘somiglianti’ a
Cristo; la Vergine e la faccia che a Cristo piu ggia; Cristo e il Volto da contemplare (come
sottolinea il papa Giovanni Paolo Il nella secopdéete della lettera ‘novo millennio ineunte’, alla

fine della celebrazione del giubileo del 2000: ualto da contemplare’).

Fino all'incarnazione, l'organo principale dellacezione della Parola era ['udito:
“Ascolta!”, e il comando continuamente rivolto atdele. Da quando la Parola si e fatta carne, ci
vogliono occhi per vederla. Lo sguardo € la verad@spressiva dello Spirito e della vita spirgual
Per ascoltare bisogna vedere e, se vedo giustoreedhio a dirmelo. Esiste questa interrelazione
frai sensi.

Il vangelo non descrive nessun tratto del voltaCdisto. L'umanita del Cristo nelle sue
fattezze specifiche individuali non costituisce etg di desiderio e di contemplazione da parte
della chiesa. Cio che la chiesa ricerca é il ‘Vottel Cristo Vivente, al di la delle sue fattezze
individuali storiche. Il vangelo parla del volto @risto in due occasioni: nella trasfigurazione sul
Tabor, quando il suo volto riluce di uno splendotensissimo e nella passione, quando il suo volto
resta sfigurato, irriconoscibile tanto e stato nadato. Il volto della gloria € segreto: Gesu migo
dai morti senza alcun testimone. | discepoli nonritmnoscono quando appare loro dopo la
risurrezione perché la risurrezione non e una graral di questo mondo. Ma quando lui decide di
manifestarsi, i discepoli lo riconoscono nella sentita personale e diventera per loro come per
tutti i credenti il Vivente.

Dal punto di vista della storia, la chiesa ha tarda raffigurarsi il suo Signore. Valeva
'antico divieto di fare immagini di Dio, ma anchee soprattutto la considerazione che l'unica
immagine di Dio veritiera € il suo Logos, il suorWe, il suo Figlio. Alcuni, gli avversari del culto
delle immagini, ragionavano cosi: quale immagine Qiisto desideri? Una immagine vera,
immutabile, che davvero ritrae il suo volto oppareella semplicemente che ha assunto quando
prese l'aspetto della ‘forma di uno schiavo’? Uftadgrafia’, un ‘ritratto’ del Gesu in carne e ossa
a Gerusalemme nel primo secolo sarebbe stata @na Wnmagine di colui che era egli stesso la
Vera Immagine del Padre? Ma, ragionavano altriprcoche ammettevano il culto delle icone, il
Dio che aveva vietato I'arte religiosa come tentatidolatra di raffigurare il divino in forma
visibile aveva preso adesso liniziativa di raffigesi in forma visibile e lo aveva fatto in perspna

‘nella carne’. Cosi le immagini lo rappresentavaretia specificita individuale della sua persona
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unica, non come umanita in astratto. Tuttavia, Bnita di Gesu dipinta nelle icone, e per
derivazione 'umanita dei suoi santi e di tuttiaal che erano stati resi vivi in lui, era un’'umanit
soffusa dalla presenza della divinita: era, in tueenso, il corpo ‘deificato’ di Cristo ad essere
raffigurato e la piu caratteristica espressiondadehiesa greca nel parlare della salvezza concessa
in Cristo & di chiamarla ‘deificazione’. La giustdizione cristiana dell’arte religiosa si impone
definitivamente solo nel secolo IX.

Nella questione del culto delle icone, in giocoaévenerazione di un Dio come Volto. A
proposito delle immagini, dopo I'evento dell'incamione del Figlio di Dio, la domanda vera di
fondo e questa: “puod la carne parlare di Dio?”.,drdato che emerge dalla storia dell’esperienza
cristiana € appunto che I'umanita puo essere ‘tesa portatrice di Dio. Tra I'altro, si radica gu
la concezione della santita come trasfigurazioomecirraggiamento di Dio nel mondo.

Se analizziamo come guardiamo un’icona, ci accergero subito dell'inadeguatezza del
nostro modo usuale di ‘leggere’ I'icona (nelladigone orientale, un’icona non si dipinge, ma si
scrive!Y>. Possiamo rifarci a due esempi iconografici dekagine: ‘Colei che indica la via’ e ‘la

Vergine della tenerezza’'.

Ecco una raffigurazione del cosiddetto modello ‘lgada’, ‘Colei che indica la via'.

Osserviamo la direzione che lo sguardo e invitaseguire. Si tratta della ‘via’ che ogni icona

% suggestive ed estremamente acute le osservaztiirdvescovo di Canterbury, Rowan Williams, reioi due
libretti: Ponder these things. Praying with Icons of the MirgNorwich 2002, The Canterbury PressTke dwelling of
the Light. Praying with Icons of Chrigtlorwich 2003, The Canterbury Press.
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segnala, una sorta di percorso, di viaggio cheafitr € invitato a compiere. Dovunque guardi
I'icona, sei guidato da un flusso di linee e ilgg# che intraprendi costituisce esso stesso it@u
di osservazione. La mano destra della Vergine andibambino, ma lo sguardo non si ferma qui,
perché gli occhi di Gesu ci guidano alla Vergirseguale guarda noi che la contempliamo. Quello
che i suoi occhi ci vogliono suggerire ce lo rivtlgesto della mano. Ella rivolge il nostro sguard
al bambino, ma il bambino che ci indica é colui tlaei suoi occhi rivolti a lei. | personaggi sono
definiti nella relazione reciproca. Cio significaecnon possiamo comprendere il mistero di Maria
senza considerarla nel suo mostrarci il figlio, amche che non possiamo comprendere il Figlio
senza considerarlo nella sua attenzione verso Madhe equivale a dire che Gesu ci appare come
gualcuno il cui essere e amore € sempre impeggitaivolto alla nostra umanita. Ma c’e di piu.
Maria e colta nella sua identita fuori da se steggaprio nel suo indicare la via a Gesu. La via al
vita si coglie fuori da una contemplazione di sssit E Gesu non € contemplato in se stesso come
una figura isolata, ma nella sua attenzione amoressd qualcosa d’altro, cioé 'umanita. La via a
Gesu e con Gesu € la via che conduce ad un impgegmbumanita in una rinuncia a se stessi. Non
si tratta di contemplarlo nella sua individualita.

Cosi, di fronte al mio peccato, non si tratta dirse, coperto di vergogna, davanti a Dio; di
dire a Dio: ‘dimenticami, non sono degno’, percladmiore di Dio per me mi assicura che Dio e
colui che € in relazione con me, che non si & \grgto di essere il mio Dio. E se Lui non si
vergognato di me, perché io dovrei vergognarmi dstrarmi in realta, di mostrare la mia faccia?
Ma, se gli occhi della Vergine guardano a me direénte e mi invitano a non nascondermi, la
faccia che sono invitato a scoprire e mostrare Isai@ccia che io otterro alla fine del viaggio @&e
disegnato per me dall'icona, perché I'amore di ilsplenda nel mondo.
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Ecco una raffigurazione del modello ‘La Vergineldaknerezza'. Al posto dello sforzo di
superare I'enorme distanza tra il cielo e la tetra, Dio e 'uomo peccatore, qui abbiamo
l'indicazione di un movimento diretto, potente, fpey imbarazzante, da parte di Dio verso di noi.
Guardiamo il bambino. Non sta semplicemente indoaalla madre, ma si arrampica al collo della
madre, non puo star separato da sua madre. Se potaeo come Dio non si € vergognato di essere
il nostro Dio, qui €& perfino ‘svergognato’ nel samore per noi. Dio non e semplicemente rivolto
verso di noi, qui Dio appare appassionato dell’'uprivela il suo amore affamato. Cosi I'icona non
mostra semplicemente la Vergine della tenerezzd;amere di un Dio che vive la sua passione per
'uomo in modo quasi ‘svergognato’, amore che aoha la figura del padre nella parabola del
figlio prodigo. Qui si rivela tutta la liberta dnuamore, la liberta di un amore che non tiene dites
non ha ansieta. Da parte nostra, non ci sono ‘pahé restino inaccessibili al suo amore, non
possiamo salvarci dal suo amore. E qui sta inedutto quel ‘movimento’ che la lettura dell'icona

scatena e che provoca intelligenza e del misteBaale del mistero del cuore dell’'uomo.

3) Intelligenza delle Scritture.

Questione capitale nella fede é l'intelligenza eleHcritture. |1 grandi teologi, nell'epoca
patristica, sono anche grandi esegeti. Come |Isahégge le Scritture? Qual é lo scopo della lettur
delle Scritture? Come imparare a leggere le Scefbtu

Il movimento dell'intelligenza delle Scritture nelthiesa puo essere cosi illustrato. Quando
Gesu ricorda qual € il piu grande comandamento: didemerai il Signore Dio tuo con tutto il
cuore, con tutta la tua anima e con tutta la tuantee Questo e il piu grande e il primo dei
comandamenti. E il secondo e simile al primo: Amgiarossimo tuo come te stesso. Da questi due
comandamenti dipendono tutta la Legge e i Prof@t 22,37) . Cita il passo di Deuteronomio 6,4-
5, che costituisce la confessione di fede del praelita, la parte piu solenne della preghiera
guotidiana di ogni ebreo praticanté&scolta, Israele: il Signore é il nostro Dio, $ignore € uno
solo. Tu amerai il Signore tuo Dio con tutto il capcon tutta I'anima e con tutte le forze”
Anzitutto: ‘Ascolta’! La Parola di Dio é fondantie, mia esistenza riceve senso da quella Parola, da
li prende vigore il mio cuore. ‘Il Signore eribstro Dio’: prima ancora che possa cogliermi nella
mia individualita, devo riconoscermi dentro unarglita, dentro una comunione, dentro una

solidarieta. E’ il mistero dell’'alleanza di Dio comi che mi precede, dentro il quale mi posso
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raggiungere e riconoscere e accogliere. Prima e&l@ che Dio ha fatto per noi, poi in quel noi
posso sentire anche me che vengo raggiunto da# ajiDio. Quindi “Tu amerai’, cioé finalmente
posso rispondere e godere tutta I'intimita di quelleanza. A questo punto il comandamento non e
piu un imperativo morale, ma la porta di accessaradegreto, ad un mistero di cui sono chiamato
a divenire partecipe. Noi spesso leggiamo il coraamehto dalla parte della paura, del sacrificio,
della rinuncia a qualcosa, ma in realta bisognaaname a leggerlo dalla parte della passione del
cuore, dell'anelito e del desiderio che ci muovaemtro e della possibilita finalmente di viverli
compiutamente. Ma come € possibile se non riusciamercepirci prima raggiunti da un’offerta,
da un’alleanza, da un amore che ci precede? Ecendo dell’apertura alla Parola.

Il passo della lettera agli Ebrei 6,4-%delli infatti che sono stati una volta illuminathe
hanno gustato il dono celeste, sono diventati maptedello Spirito Santo danno gustato la
buona parola di Dio e le meraviglie del mondo futuro...” definisce i credenti in Cristo come :

- gli illuminati (battesimo)
- quelli che hanno gustato il dono celeste (eutayis
- sono diventati partecipi dello Spirito Santo &uitello Spirito)

- hanno gustato la buona [bella] parola di Dio sm&raviglie [energie - potenze] del mondo futuro.

Nell'ascolto della parola di Dio, proclamata nellurgia, € essenziale poter coniugare,
come dice I'autore della lettera agli Ebrei, ‘par@ ‘meraviglia’ (intesa come I'energia, la potanz
del mondo futuro, cioe il mondo di Dio che irrompalla nostra storia e non il mondo di Dio dopo
la nostra storia). La ‘parola’ non va mai ridotiasemplice strumento di comunicazione. E
necessario operare uno spostamento di accentiedeaSiamo troppo abituati a collegare le parole
alla mente che le deve capire. E’ come se intemdessna parola solo in funzione del messaggio
che vuole comunicare. Parola come comunicazionel Mastero di una parola € ben piu profondo
e radicale. Una parola ha sempre attinenza con cbki la proferisce, con le segrete e palesi
intenzioni del cuore dalla quale scaturisce; prioiee comunicazione, dice rapporto, legame,
comunione; ha a che fare con le attese del cu@¢&adcolta. Parola insomma rivolta prima di tutto
e fondamentalmente al cuore di una pers&tao perché, lungo tutta la tradizione, quando si
parla della parola di Dio, delle Scritture, non siinsiste tanto sullo sforzo per comprenderla,
ma sull’apertura di cuore per assimilarne la potena. Quello che una bellissima preghiera dopo
la comunione dice dell’eucaristia vale allo stegao nei confronti della parola di Dio “La

potenza di questo sacramento, o Padre, ci pervanpoce anima, perché non prevalga in noi il
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nostro sentimento, ma l'azione del tuo santo Spiri{XXIV domenica, ciclo B, dopo la
comunione). Come a dire: “La potenza di questalpaRadre, ci pervada tutto il cuore perché non
prevalga in noi quello che abbiamo in testa, maidiae del tuo santo Spirito nel profondo del
nostro cuore”. Per percepire la realta di questarnaa, ci € utile questa esortazione di Simeone
Nuovo Teologo:'Siate pienamente certi, fratelli miei, che nullande cosi facile la nostra salvezza
quanto il seguire i divini precetti del Salvatorshbbiamo pero bisogno di molte lacrime, di grande
timore, di grande pazienza e di preghiera persenegrgerché ci venga rivelato il senso anche di
una sola parola del Signore, cosicché possiamo scgre il grande mistero nascosto nelle minime
parole ed esporre la nostra vita fino alla morteche per un solo apice dei comandamenti di
Dio” %,

Di qui scaturiscono certi atteggiamenti interia@nza i quali il senso stesso della parola che
ascoltiamo o leggiamo, nonostante lo sforzo mentileomprenderla, restera chiuso per noi,
impenetrabile, respingente, senza possibilita wdirfarire con le energie vitali che danno vigore al

nostro uomo interiore.

La norma del comprendere e definita dalla tradeian questa successionkggere,
praticare, comprendere non invece come solitamente intendiamo: legge@nprendere,
praticare. Non si pratica quello che la testa capima quello che il cuore é disposto ad accogliere
La potenza della parola e in funzione del cuore, aella mente, come dice Marco Asceta:

“La parola del Signore contiene la potenza stesdarafno, essendo diventata per i
credenti la sostanza dei beni sperati, la capagita dostra eredita, le primizie dei beni
eterni... La parola pone coloro che I'hanno ascoltetiiobbligo di metterla in pratica
fornendo contemporaneamente al cuore la possililégeguire cid che ¢ stato deffo”
S. Paolo scrive: ihfatti fino ad oggi quel medesimo velo rimane, namosso, alla lettura
dell’Antico Testamento, perché e in Cristo che esmwe eliminato. Fino ad oggi, quando si legge
Mose, un velo é steso sul loro cuore; ma quandsa@ la conversione al Signore, quel velo sara
tolto” (2Cor 3,14-16). Il discorso puo essere allargago noi: fino ad oggi, quando si leggono le
Scritture, Antico e Nuovo Testamento, un velo éatsul nostro cuore; ma quando ci sara la

conversione al Signore, quel velo sara tolto! @wswne, in questo contesto, significa anzitutto

2 SIMEONE IL NUOVO TEOLOGOCatechesia cura di Umberto Neri, Roma 1995, Citta nuovat. G, pp.
134-135.

% Cfr. MARC LE MOINE, Traités |, par Georges-Matthieu de Durand, Paris 1999,(8€ 445),La pénitence
I, pp. 217-219.
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nuova visione delle cose, nuovo orientamento detectino a realizzare il mistero della fede, cibé i
Cristo in noi. Conversione che riguarda non targtich, ma la possibilita emozionale del cuore:
avere un sussulto davanti al Dio che mi si fa it@rEcco perché la comprensione della parola
segnata dalla conversione del cuore. Senza l'atte&uore di incontrare Qualcuno, di trovare
Qualcuno che desidera incontrarlo e farlo partecdp#a sua intimita, la comprensione delle
Scritture € velata. Come dice una bella preghi#anaci, o Padre, di non avere nulla di piu caro
del tuo Figlio, che rivela al mondo il mistero deb amore e la vera dignita del’'uomo; colmaci del
tuo Spirito perché lo annunziamo ai fratelli coridee e con le opere” (XV dom., ciclo B, colletta).
Oppure ancora con la brama di Origene:

“Magari venisse concessa anche a me l'ereditsbdao, Isacco, Giacobbe e divenisse

mio il mio Dio allo stesso modo che é diventato dicAbramo, Dio di Isacco, Dio di

Giacobbe, in Cristo Gesul, Signore nostfo”

Nella tensione all’'intelligenza delle Scrittureseritta anche la responsabilita di un compito:
“Poiché anche a noi, al pari di quelli, e stata amziata una buona novella: purtroppo pero ad
essi la parola udita non giovo in nulla, non esseminasti uniti nella fede a quelli che avevano
ascoltato” (Eb 4,2) ‘Restare uniti nella fede a quelli che hanno astolt ecco il senso della

Tradizione che ci precede, ci accompagna e ci seguell’'intelligenza delle Scritture.

E ancora, chi si affida all'ascolto e all'annunziella parola € chiamato ad essere il testimone
della gioia di Dio che ha fatto conoscere la prditindel suo amore per 'uomo. Ogni lotta contro
le nostre resistenze e le nostre ribellioni davalié parola, in noi stessi come in tutti, € par fa

scaturire la benedizione di gioia che racchiude.

CONCLUSIONI

Sulla base delle considerazioni che ho espostmdordi conclusione, cerchero di definire
meglio quello che all'inizio avevo chiamato ‘un gare dinamico’. Si tratta, nella formulazione dei

problemi come dei propositi, quindi nella ricerealbgica come nella vita spirituale, di dar ragione

% ORIGENE,Omelie su GiosyéRoma 1993, Citta nuova (Testi patristici, 108)elia XVIII, p. 250.
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delle domande di fondo del cuore delluomo, di dadmergere e di renderne accessibile la
plausibilita, la comprensione, il fascino e la ieadzione concreta dentro la nostra storia.

Anzitutto una precisazione sul linguaggio. Spessm ©i accorgiamo delle derive di
significato dei termini che usiamo. Continuamenggiieochiamo sui concetti che sottendono e
inganniamo il nostro cuore. Il linguaggio che usiapesca su due versanti: su quello della natura e
su quello dello Spirito. E sempre la stessa persomsarlo e di qui I'equivoco di sovrapporre
incautamente i due versanti. Quello che pescaenslante della natura appartiene ad un io che si
percepisce essenzialmente in rapporto al mondd alag mentre I'altro appartiene ad un io che si
percepisce in rapporto a Dio. Il primo é appuntturade, immediato, istintivo; I'altro & spirituale,
voluto, cercato, accolto.

Non si tratta evidentemente di due io autonomi;p&sona umana € unica. Eppure
'esperienza della contraddittorieta, dei differéatin contrasto tra loro € una drammatica realta.

Ad esempio, perché volendo aver ragione a tutti soperde la gioia? Mi si dira: la si perde
anche quando gli altri vogliono aver ragione cowmlirmoi. Eppure, si noti la differenza: é evidente
che nel torto io resti afflitto, ma non e evideotee nella ragione non abbia gioia. Cosa intendo
dire? Se I'io che vuole aver ragione comunque & riaturale, concepira la ragione in termini di
superiorita sull'altro, o di prepotenza, perchbviéllo riconosciuto da lui € quello del rapportonc
il mondo e con gli altri. Ma cosi facendo si stadegli altri, si differenzia, tiene le distanzeee |
gioia, che invece appartiene al principio della oamone, tipico dell’io spirituale, gli sfugge.
L’'uomo vuol essere grande, ma se la tensione adadgzza appartiene all'io naturale, la sua
grandezza si giochera sulla piccolezza degli atidifatto di tenere piccoli gli altri davanti a.l&e
appartiene all'io spirituale la sua grandezza aclgera sul fatto di tenere sempre grandi gli adtrl,
fatto di onorarli sempre perché sara come Dio,uidlg € cosi grande che non ha bisogno di
dimostrarlo a nessuno.

Il problema dei due versanti non riguarda soltahticnguaggio, ma anche l'intelligenza
delle Scritture, la lettura delle icone, la fornmitme dei problemi, in funzione di un retto
discernimento. In altre parole, si tratta di impara riferirci al mistero di Dio per decifrare ibstro
mondo interiore e riferirci al mistero del nostigoce per decifrare il mondo di Dio.

Le domande vanno riformulate in modo da comprenderapre insieme i due versanti,
procedere, questo, che riprende la formulazioneopalogica dei Padri, i quali avevano ben
presente che l'uomo é fatto ad immagine del Crist@womporta la vocazione di diventare

somigliante a Lui. Cosi, ad esempio, in ogni sitoa, sia nel vivere che nel pensare, la domanda
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di fondo per l'intelligenza suona: qual € la pastgioco? E scopro che rispondendo a tale domanda
diventa accessibile la rivelazione di Dio e la coemgione di noi stessi. L'esercizio
dell'intelligenza si appoggia sul presupposto dief¢per questo si tratta di ‘intelligenza spiriaiad
allude a un’esperienza, non semplicemente a uridndgtche la parola di Dio risponde alle attese
dei cuori. Mentre la domanda di fondo del cuorensuquale tesoro difendere? E scopro che
solamente dentro un certo ‘clima’ posso accoglianevelazione di Dio e apprezzare lo splendore
del mondo degli uomini. La domanda di fondo peptatica delle virtu, legata al corpo, suona
invece: per quale merito? E il problema delle op€an quale intenzione di fondo esibiamo davanti
a Dio i meriti di un agire buono? Merito qui star peazia e la domanda puo essere riformulata in
guesto modo: quale grazia risplende nel nostreadiual é I'esperienza di Dio che regge la qualita
del nostro agire?

Per imparare allora a riformulare le domande didgndobbiamo rifarci alla lettura
intensiva e dinamica delle Scritture, come é testiata dalla grande Tradizione e come viene
interpretata dalla Liturgia nel suo ciclo annu&eme la ‘scrittura’ delle icone é attraversata da u
fascio di linee che indicano il percorso da conmmial fine di ottenere intelligenza e di Dio e
delluomo, cosi il testo sacro e attraversato daamtiche potenti che occorre imparare a
riconoscere, perché l'intelligenza scaturisce pgomogal restar presi in quelle dinamiche.

Posso fare degli esempi.

1) Mi rifaccio al mistero della Pasqua come e déscdai testi della IV domenica di
guaresima, anno B. Come il serpente di bronzo aatalnel deserto recava guarigione a coloro che
'avessero guardato, cosi sara di Gesu quando isagdzato sulla croce. Gesu sta istruendo
Nicodemo; lo sta introducendo al mistero di Diomrastero dellimmenso amore di Dio per 'uomo
che in Gesu riceve il suo sigillo definitivo, ul@me ultimativa rivelazione di Dio. Possiamo
soffermarci solo su di un particolare: l'altezziafaitto che per dare salvezza Gesu debba essere
innalzato. Questo particolare nasconde la ‘modalé#a rivelazione di Dio e costituisce percio per
'uomo l'accesso a quella rivelazione. E’ da qwdtézza che ci viene la vita eterna, perché da
quell'altezza si rivela in tutto il suo splendotanhore del Padre per 'uomo e l'intimita del Figlio
con Lui che di quello splendore ¢ il testimone petcellenza. Perché quell’altezza? Di cosa parla
quell'altezza?

Spesso gli antichi crocifissi, al posto dell'iséoize di condanna (in latino, INRI= Gesu
nazareno re dei giudei) portavano il titolo ‘reldejloria’. E’ la gloria dell'innalzamento, la glar

27 Su tutto questo, si veda il mi@ vita spirituale, i suoi segretBologna 2005, EDB, in particolare le pagg. 126,16
dedicate al principio del discernimento.
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che l'altezza procura. E’ la gloria di un amore chanifesta la sua radice dall’alto proprio quando
dal basso viene vilipeso e calpestato. E’ la glaliain amore che rimane libero nel suo dono
proprio quando e rifiutato e negletto. Ma, comeedBesu: hessuno € mai salito al cielo fuorché il
Figlio dell'uomo che e disceso dal ciélda interpretare oramai: non si puo salire alccge non
discendendo. L’innalzamento della croce mostraelaer discesa di Dio fino alluomo, fino a
consegnarsi all'uomo, fino a star sottomesso attiaahe lo tradisce e lo calpesta. E proprio perché
custodisce la sua divinita nellessere calpestatela tutta la potenza di un’umanita che e
irraggiamento dello splendore di Dio, un’'umanité dhtta si muove nell'amore perché sia vinto
I'odio, perché il mondo torni ancora a risplenddedla presenza di Dio. Cosi anche per noi non
esiste altro modo di salire a Dio se non quelldidcendere, di stare sottomessi perché risplenda
'amore di Dio. Quando s. Francesco di Assisi palilgperfetta letizia allude proprio a questo
mistero.

La rivelazione dell'umanita come luogo dello splereldi Dio in questo mondo non puo
che venire dall'alto. Quello che Giovanni chiamalf@lto’, Paolo, nella sua lettera agli Efesini,
chiama ‘per grazia’. ‘Dall’alto’ e ‘per grazia’ mfano il fatto che in Gesu Dio ha fatto grazia éj S
ha fatto dono di Sé alluomo e in quel dono 'uopum ritrovare la potenza della sua umanita. In tal
senso acquista particolare risonanza l'altra espmes che usa I'evangelista Giovanrhi opera
la verita viene alla luce Operare la veritd € un’espressione semita chefesisce al fatto di
mettere in pratica i comandamenti. Ma la sfumaassenziale di significato risulta ormai questa: i
comandamenti non sono causa di meriti, ma autezi@he di Dio che partecipano, all'uomo che li
accoglie, la Sua stessa vita, che € amore perGioisignifica che i comandamenti ci aiutano a
ritrovare quella ‘umanitd’, rivelata dal SignoresBeche costituisce la vocazione delluomo e che
in Gesu riceve il suo sigillo. Se Dio risplendel'nehanita perché sta sottomesso all'uomo fino a
farsi calpestare senza lasciarsi distrarre dal @amore di benevolenza, anche 'uomo vedra lo
splendore di Dio se sta sottomesso ai suoi fratahza lasciarsi vincolare da ingiustizie o
malvagita. Ma dovra avere lo sguardo fisso su Ccihai di quell’amore, ferito e appassionato, € il

testimone per eccellenza, in umanita.

2) Guardo al passo di Abramo che viene invitato dadd uscire dalla sua terra, come
e letto dalla liturgia della seconda domenica dargeima, anno A, insieme al brano della
trasfigurazione di Gesu sul Tabor. La liturgia eécpesa da un movimento sotterraneo, che la

colletta fa presagire in tutta la sua potenza: &re, che ci chiami ad ascoltare il tuo amato &jgli
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nutri la nostra fede con la tua parola e purifitaogchi del nostro spirito, perché possiamo godere
la visione della sua gloria”. Il movimento e datal gercorso che va dall'ascoltare al vedere. Si
tratta di ascoltare per poter vedere; di ascoltatesenso di mettere in pratica, di obbedire, ctane
mamma dice al suo bambino, per poter gustare. Gestenonia la voce dal cielo nella visione
della trasfigurazione, il movimento € teso a ripart dentro quella ‘compiacenza’ del Padre che
riposa sul Figlio’Questi € il Figlio mio prediletto, nel quale miso compiaciuto. Ascoltatelo’Se
ascoltiamo il Figlio € per poter entrare ancheina@juella compiacenza, € per poter sentire anche su
di noi quello sguardo di compiacimento che ci g#s$D e ristoro, che ci procura vita, che rinnova la
vita. Non si tratta semplicemente di vedere il @dltminoso del Cristo, ma di cogliere in Lui tutto
I'amore di compiacimento del Padre, che risplendesso volto e nella sua vita e di vederlo riflesso
nella nostra propria vita, nel nostro cuore. Seldsmo il Figlio & per vedere riflesso nella nastr
vita lo splendore delllamore che si esprime nehleocompiacimento del Padre per 'umanita di
Gesu.

Il passaggio dall’ascoltare al vedere, dallobbedi gustare, non € indolore, non segue
semplicemente i nostri pii desideri. La preghieréacchiedere di essere purificati. Cosa comporta
guesta purificazione? La lettura del brano della&3eci fornisce la prospettiva adatta. Dio invita
Abramo: ‘Vattene dal tuo paese, dalla tua patria e dallaecdstuo padre, verso il paese che io ti
indichero...ti benedird...diventerai una benedizione teirsi diranno benedette tutte le famiglie
della terrd. Quel ‘vattene’ evidentemente non ha lo stessseeali quando e detto da Gesu al
diavolo o dal padrone al servo che ha ricevutaugaga. Non vuol dire semplicemente ‘va via’,
‘levati di torno’, ffila’. Vuol invece dire: ‘escfuori’, ‘vai fuori’, ‘lascia’ le tue cose. Il mod& di
tale ‘uscir fuori’ € proprio Gesu. Su di lui, chemha ritenuto proprieta gelosa il suo essere egual
a Dio, ma e ‘uscito fuori’ abbassandosi fino aifai@mo tra gli uomini, servo degli uomini, Dio
pone tutto il suo compiacimento perché solo codbdaedizione del suo amore per gli uomini
poteva risplendere in tutta la sua forza. Abrameédguito idealmente Gesu perché per godere della
promessa di Dio ha abbandonato patria, casa, ptapraffetti, vivendo unicamente di quella
promessa che ha rapito il suo cuore e che avrebdlato la benedizione che racchiudeva per sé e
per tutti. E il credente, discendente di Abramagcedpolo di Gesu, puo agire diversamente? Uscire
dalla sua proprieta, dalle sue abitudini, dallatewa, dai suoi schemi, dalle sue pretese, peniu
significa, come per Gesu, ‘abbassarsi’. Abbassarsi Dio per gli uomini comporta la scoperta
della benedizione divina perché I'umanita degli igrtorni a far risplendere la gloria dell’'amore di
Dio.
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3) Riprendo la liturgia quaresimale con I'esortag@h Gesu a praticare le opere buone,
non davanti agli uomini, ma nel segreto, per riaeeda ricompensa presso il Padre. L’allusione e al
segreto di Dio (che Paolo esprime con l'esortaziélasciatevi riconciliare con Dig 2Cor 5,20)
manifestato agli uomini: non temete, non avetedrsadi tirare dalla vostra parte il Signore, perché
non ci si puo fare grandi in nome suo; Lui é gi#otdlalla vostra parte e se voi vi accorgete del su
amore per voi, se voi vi lasciate inondare dal dumamismo di amore per voi, il vostro cuore si
saziera e non potra ricercare e condividere nikrd’ahe quella sazieta. Se vogliamo farci grandi &
perché tutto e visto in funzione di noi stessi, odatori di un mondo in cui cerchiamo
affannosamente I'affermazione di noi senza accorgéie divorando il mondo produciamo, per noi
e gli altri, solo angoscia di morte. Se I|'espergendellamore e cosi affascinante ma
contemporaneamente drammatica e perché intuiambachere costituisce la risposta al bisogno di
affermazione di sé ma che viverlo in veritd com@de rinuncia piu totale a quel dinamismo
perverso dell’affermazione di sé incondizionatan\ito alla conversione del cammino quaresimale
si colloca qui. La liturgia quaresimale modula mfinite maniere il mistero della conversione.
Benché immediatamente intuibile, non sembra pesd emplice da declinare in pratica, nella vita
guotidiana, quel mistero. Quanto alle opere buasegnma come ingannare il mondo, insegna Gesu,
al di la dell’affermazione di se stessi. Digiuni2uEmostrati piu allegro. Fai elemosina? Nessuno lo
noti, neppure tu. Preghi? Non ha valore se ne ivilptezzo. Cio che conta e che, attraverso le
opere buone, tu possa godere della rivelazionéPddte, cioe possa fare esperienza di quanto e
grande I'amore di Dio per gli uomini tanto da vieda tua umanita come vocazione all’amore,
rinunciando a vivere nel mondo e il mondo in fumadua.

Quando, come nel brano evangelico, Gesu inizia Ua predicazione e proclama:
“Convertitevi e credete al vangeéld significato € illustrato dalla colletta cheéfa pregare di poter
crescere nella conoscenza del mistero di Cristogivéd e il mistero di Cristo se non la rivelazione
dello splendore dellamore del Padre per gli uomcome poi la conclusione del cammino
guaresimale, nella celebrazione della Pasquastarprire? E la novita evangelica, perenne novita
divina per 'uomo, novita che risultera sempre t@eetto a tutto cio che il mondo puo produrre,
proprio quella di mostrare lo splendore dell’'amdr®io nellumanita. Dio si coglie nell’'umanita,
'umanita si compie aprendosi al mistero dell’amoie viene da Dio, svelato nel Figlio del’'Uomo,
vero Figlio di Dio. Nellumanita risplende la prega di Dio. Le opere quaresimali sono opere

‘penitenziali’ solo quando e se portano a libeidiiore da ogni intralcio perché il dinamismo di
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guesta rivelazione del Figlio di Dio si esprima lamén me, nella mia umanita, e possa cosi far
risplendere la presenza del suo amore in questaondhdigiuno libera il cuore dall’asservire |l
mondo al corpo e al suo piacere; I'elemosina libk@uore dalla prevaricazione contro gli altri
imparando a stare solidali in umanita; la preghidrara il cuore dall’illusione del mondo per
volerlo trasfigurato dalla luce di Dio. Quando gregno, nell'orazione dopo la comunione: “...cCi
insegni ad aver fame di Cristo”, preghiamo di venmnestati e trascinati in quel dinamismo di
rivelazione dell’amore di Dio per gli uomini, chieescompiuto in Cristo e che attende di compiersi
nel mondo. Il senso della testimonianza dei diskejpcCristo nel mondo sta tutto qui. La forza di

guesta testimonianza non e in funzione della grazadalelle opere ma della potenza di quel
dinamismo di amore che pacifica e rende solidaliari.

Un pensiero dinamico segue ulmgica ternaria e non binaria. D’altronde € la logica
dell'intelligenza delle Scritture che riassume laiane spirituale e della teologia e del vivere ‘in
Spirito e verita’. Il contemplare non € in funziodel fare; piuttosto, € I'agire che € in funziored d
vedere, come ricordavo sopra a proposito dellligiehza delle Scritture: “leggere, praticare e
comprendere” e non come comunemente si sareblogtiiadpensare: leggere — comprendere —
praticare. Nella dinamica ternaria restano sotalie due cose, tipico del’lhumus ebraico di questo
insegnamento tradizionale. La prima e che la paibl@io ascoltata o annunziata non contiene un
messaggio da comunicare ma una potenza da assimlora la Parola non si rivolge alla testa
ma alla totalita del cuore dell'uomo ed e per quesbie se si fa passare la Parola subito alla kesta
si riduce nella sua densita. E questo ridurre iritpgubi, nel praticare, tutti gli esiti possibile, di
per sé€, ci sarebbero accessibili. La seconda: mucare che non si tratta, nella pratica, di un
semplicemente mettere in pratica. Non € una sgk@secuzione materiale, che, di per sé, porta il
suo frutto. Il fatto € che un conto & accoglieqgr&icare un comandamento nella sua materialita e
un conto e praticare il comandamento cogliendoispitazione che porta, perché questa allude
direttamente alla santita di Dio, che poi € la yastenza che ci viene comunicata, ed € la stetsa vi
divina che passa in noi. Eseguire un comandamantosignifica fare un’opera ma partecipare alla
vita di Dio. Il leggere e I'annunziare la Parolgia appunto un comandamento. Se davvero si coglie
che non si tratta solo di praticare il comandamem@ di praticarlo nella sua ispirazione, allora si
scopre che il frutto e proprio la conoscenza immité e il cuore si riposa. Cosi I'azione buona gon

I'ultimo obiettivo. Il fare il bene e in vista debnoscere nel senso di quel conoscere esperienziale
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di quel conoscere Colui che si ama, di quel comesiceintimita, in comunione, dal di dentro. Solo
qui si ha il superamento di ogni intellettualismalioogni spiritualismo. Fare & ‘finire’, portare a
termine il proprio compito, conseguire il fine, €iwivere la propria vocazione a diventare umani
perché somiglianti a Cristo. La ricerca teologicane la vita spirituale hanno il medesimo
obiettivo: rendere plausibile e condivisibile, déntelligenza e per i cuori, questa vocazione
all'umanita come rivelazione del ‘Dio per noi’, pBE la vita torni a risplendere e si riconosca la

verita dell’amore di Dio per gli uomini.
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