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Che tipo di suggestione,per stare al tema del convegno,può
esercitaresu noi moderni il pensieroteologicodi Duns Scoto?In
un tempo in cui la nozionestessadi modernitàviene postain di-
scussione?Forseun accostamentofra il pensieroteologicodi Sco-
to e la riflessionepsicologicadi Carl GustavJungpuò aiutarci a
trovareunapossibilerisposta.

Indubbiamente,tra noi, tra la nostracoscienzamodernae il
pensierodi Scotouna distanzac'è. Ma la distanzanon è solo di-
stanzanel tempo e dipende,spesso,dalla nostra incapacitàdi
comprendere.La storia è pienadi cosemorte. Ma siamonoi che
rendiamomortele cosedella storiaabbandonandoleall'oblìo della
coscienza,in quell'«incessantemovimentodi attesee di oblìi» di
cui è fatta l'intrinseca«storicitàdell'esser-ciumano»1.Ma nel con-
segnarlealI'oblìo della coscienza,a quelladimenticanzachela co-
scienzaproduceproprio col porre se stessa,non operiamoforse
un'amputazionedella nostrastessanatura?

Dino Buzzetti,docentedi Storia della Filosofia Medioevale,Università di
Bologna.

1. Qyesto,secondoHansGeorgGADAMER, il sensodella fondamentaleintui-
zioneheideggerianadell'esistenzacome'comprendere'(Il problemadella coscien-
zastorica (1963), trad. it. di G. Bartolomei,Napoli, Guida,1969, p. 57)'
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Il problemapareessereun problemadi consapevolezza.È stato
osservatoche «gli scritti di uomini come Plotino e Agostino ci
sorprendonoquandocogliamoin essi, comein un insolito prelu-
dio, la risonanzadi tante coseche un europeooggigiorno ritiene
le più 'moderne'e valide della suaformazione»2.Ma sesiamo«or-
mai» diventati «straordinariamentesensibili alla 'contempora-
neità'»3chein questiscritti si avverteè solo perchéla nostracultu-
ra, natadalla modernità,ha sviluppatouna modernacapacitàdi
'comprenderli'.Non sarebbeinfatti stato possibile apprezzare«la
nuova arte astratta»fiorita in epocatardo antica4 prima dello svi-
luppo recentedell'arte astrattadi questosecolo. Sicché,per certi
riguardi, la cultura modernapare essere,o esserestatain difetto
rispettoall'elaborazioneculturale, molto più matura, delle civiltà
del passato.Chedire allora della 'contemporaneità'di Scoto,della
sua capacitàdi dialogo con la nostracultura, prodottadalla mo-
dernitàe dalla secolarizzazione?

In un suo saggiomagistrale,Leggereoggi Duns Scoto5, Paul Vi-
gnaux affronta direttamenteil problema.E proprio in questi ter-
mini, Vignaux partedalla considerazionedell'«umanesimoteolo-
gico», com'eglilo chiama,di DunsScot06. Nel confrontocon i fi-

2. P. BROWN, Il mondotardo antico: Da MarcoAurelio a Maometto(1971), trad.
it. di M. V. Malvano,Torino, Einaudi,1974,pp. 3-4.

3· Ibid.
4· Ibid.
5. Il saggio,uscitoper la primavolta in Regnumhominiset RegnumDei: Acta

Quarti CongressusScotisticiInternationalis (Padova,24-29 settembre1976), ed.
C. Bérubé,2 volI., Roma, SoeietasInternationalisScotistica,1978, voI. I, pp.
33-46, è ripresentatoin P. VIGNAUX, Lafilosofia nelMedioevo(1987), trad. it. di
M. Garin,Bari, Laterza,1990,pp. 163-182.

6. P. V1GNAUX, Lafilosofia nel Medioevo,cit., p. 166. Cfr., dello stessoVi-
gnaux, Humanismeet théologiechezJean Duns Scot, «La FranceFranciscaine»,

XIX, 1936,pp. 2°9-25.
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losofi, che «ripongonola dignità dell'uomo nel suo potere di ac-
quisire tutta la perfezionedi cui è capace:...dignitas naturae est
quodpossitacquireresuamperfectionem»7 e che gli rimproveranodi
vilijicare la naturaumana,perchévede in essauna deficienzache
solo la graziapuò riscattare,il teologo non si senteaffatto dimi-
nuito. Dignijico naturamet non vifijico 8, ribatte Scoto,riconoscen-
do all'uomo,al di là delle capacitàdi perfezionechegli attribuisce
il filosofo e che dipendonodal suo solo operare,la possibilità di
un compimentoulteriore, che esso«può solo ricevere»9. Nella ca-
pacitàdi aprirsi al dono della grazia,che solo il teologole ricono-
sce,magisdignijicatur naturaIO

• È dunque«la teologia»,allora, che
«scoprenell'uomouna dimensione,capacitàe dignità che la filo-
sofia ignora»II. Solo i teologi riconosconol'uomo capaxDei. Ari-
stotele,fermo com'era alla ragionenaturale,una ragioneche non
haconosciutola rivelazione,non ne eracapace.Il filosofo, quindi,
«conoscemale l'uomo»I2, sicchéla filosofia parrebbeinsufficiente
anchea comprendereil pensierodi Scoto.Ma se consideriamola
«situazionefilosofica d'oggi»I3,si chiedeVignaux,

i pensatorichevogliono ignorareil CristianesimocomeAristotelelo
ignoravasi collocanoperprincipio in unafIlosofia precristiana?

0, invece,

i pensieridi non credentia cui i cristiani si trovano oggi di fronte
non sonoforse profondamentediversi comefilosofie postcristianeI4?

7· Ibid.
8. Lectura,pro!. p.I q.un. n.37(ed. Vat., XVI 16).

9. P. VIGNAUX, LeggereoggiDunsScoto,cit., p. 166.

IO. Ordinatio, pro!. p.I q.un. (ed. Vat., I 46).
II. P. VIGNAUX, LeggereoggiDunsScoto,cit., p. 166.

12. Ibid., p. 167.

13· Ibid., p. 169.
14· Ibid., p. 170.
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Soffre, in altri termini, il pensieromodernodi una necessariaam-
putazione?L'amputazionedi quel campoirrinunciabile dell'espe-
rienza umanache si apre alla rivelazione?Ora, a ben vedere,la
psicologia,unacertapsicologiamoderna,nonsoffre questalimita-
zione. Vediamocome.

È sempreVignaux che, a propositodella teologiadi Scoto,par-
la di «psicologiadivina»IS. E forse riflettendo su questoconcetto
possiamoriconoscerela legittimità di un accostamento- quello
tra ScotoeJung- che può sembrare,a prima vista, del tutto ar-
bitrario e anacronistico.E proprio la theologiain se, l'ideale«scien-
za a priori di Dio che non abbiamoin noi» e «si realizzaeterna-
mentein lui»I6, la teoria della divinità alla cui inattingibile perfe-
zione tendonole sue«costantianalisi del pensieroe del volere in-
finiti»I7, che viene ad assumerein Scoto questocarattere.Di qui
un primo aspettodella teologiadi Scoto,rilevantealla nostraana-
lisi: l'attestarsiprimariamentenell'ordine della conoscenza,in un
orizzontenoetico, prima ancorache noematicoed ontico. Un
orizzontedeterminatodal fine dellavita che il credenteponenella
visionebeatificadi DioI8.

Fin dalla discussionesull'oggettoproprio dell'intelletto umano,
che il teologo deve mostrarecapacedi un'intuizioneintellettuale
di Dio, questadimensionenoeticadella riflessionedi Scotoemer-
ge con tutta evidenza: illud estprimum obiectumintellectusnostri)
cuius ratione alia ｩ ｮ ｴ ･ ｬ ｬ ｩ ｧ ｵ ｮ ｴ ｵ ｾ Ｙ Ｎ L'oggettoprimo dell'intelletto si
presentadunquecome ciò che «determinal'orizzonteconoscitivo

15. ID., Lafilosofia nelmedioevo,cit.) p. II6.
16. Ibid., p. III.
Il- Ibid.) p. II6.
18. Ord.) pro!. p.1 q.un. n.I6 (ed. Vat.) I II): visio Dei nudaetfruitio estfinis

hominis.
19. De anima,q.21 n.1 (ed. Vivès, III 612).
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del nostro intelletto»20, in quanto condizionala conoscenzadi
qualsiasialtra cosaed è tale da essereincluso nella nozionedi ogni
altro oggettoconosciuto.Essonon può quindi esserecostituito da
una naturaontica. Non può trattarsi né di Dio, né della quidditas
rei materialis: solo la nozionedell'esserenella suapiù assolutage-
neralitàe indeterminazionepuò costituirel'oggettoproprio dell'in-
telletto. Si tratta allora, secondoScoto, della nozionedell'ens in
quantumens, consideratoex naturapotentiae,ovvero dal punto di
vista delle condizioni di possibilitàche costituisconola pensabilità
stessa,il punto di vista, in altri termini, delle modalità o regole
noetichedel pensare2I. Qyestanozionesvolge così una funzione
duplice, determinandosia l'ampiezzadelle capacitàconoscitive
dell'uomo, sia la modalità fondamentalesecondola quale le cose
possonoessereconosciute.Da ciò deriva «l'intrinsecatrascenden-
talità della nozionedi ens»22,che si presentaperciò quasicomeun
ponte,o il fulcro di unasizige,comeun elementodi passaggiodal-
la conoscenzaontica delle cose sensibili alla conoscenzanoetica
delle cosesovrasensibili.È proprio in quantocostituisceun princi-
pio noetico e non una conoscenzaanticache la nozionedi ensin
quantumensconsentela conoscenzadelle cosesovrasensibilie può
essereconsideratada Scoto,cometale, un 'oggetto'di conoscenza:
da un lato, una condizionetrascendentaledi pensabilitàcontenuta
in ogni conoscenzaonticadelle cosesensibili23; dall'altro,un'ogget-
tualità pura, noetica,che viene a coinciderenella suaassolutizza-
zione con l'oggettualitàstessadelle cosesovrasensibili,con le es-

20. E. BETIONI, DunsScotofilosofo, Milano, Vita e Pensiero,1966, p. 45.
21. Ord., pro!. p.I q.un. n.I (ed. Vat., I 2): primum obiectumintellectusnostri

naturaleestensin quantumens.
22. E. BETIONI, DunsScotofilosofo, cit., p. 62.

23. La «leggeper cui l'intelletto umanocoglie 1'esserenelle cosemateriali))
(E. BETIONI, DunsScotofilosofo, cit., p. 50).
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senzeprime pienamenteaccessibilisolo agli atti o alle 'intenzioni'
dell'intelletto divino. È in questasuaduplice funzione che la no-
zione di ens in quantumenspuò consentireil passaggiocruciale
della provaontologicache Scotoripropone24 e diventareprincipio
di intelligibilità dell'esperienzadel divino chesi dà nella rivelazio-
ne2S. Fattasalva,qui, l'assenzadi ogni epoché,«ci si può richiamare
alla teologiadi Husserl»e sostenereche«la teologiascotistasomi-
glia a un saggiodi 'fenomenologia',non della coscienzaumana,
ma dell'Assoluto»26.

Se la teologiadi Scoto assumecosì 1'aspettodi una 'psicologia
divina', in che modo può essereconsiderataun"ontoteologia'?Un
termine,ricordiamolo,divenutoormai «d'usocomune»,ma la cui
«diffusioneattualeè legata,in ultima analisi, all'influenzadi Mar-
tin Heidegger»e «al suo pensierosulla 'costituzioneonto-teo-lo-
gica dellametafisica'»27?

Ora, non è senzasignificato che nell'assumere1'ensin quantum
ens come oggettoproprio del nostro intendimentoScoto faccia
propria la nozione di Avicenna e si chiedase questaconcezione

24. Cfr. Deprimoprincipio, IV e Ord., I d.2 p.I qq.I-2 (ed. Vat., II 149-2IS).
2S. Mette conto richiamarela nota interpretazionedel «nomedi Dio» ansel-

miano propostada Karl Barth, che ne sottolineacon forza il caratterenoetico:
«Si trattadi un concettodi contenutostrettamentenoetico... Essonon dice che
c'è, né checosaè Dio, ma... chi egli è. Essoè unedifinition purementconceptuelle»
(Fidesquaerensintellectum:AnselmsbeweisderExistenzGottesim Zusammenhang
seinestheologischenPrograms, 2a ed., Zollikon, EvangelischesVerlag, 19S8,pp.
70-71).La citazionedi Barth è da A. KOYRÉ, L'idéedeDieu dansla philosophiede
St. Anselme,Paris, Vrin, 1923, p. 203. Peruna precisadistinzionedel punto di
vista «ontico»e «noetico»nell'analisidel discorsoteologicoanselmiano,si veda-
no, in Barth, le pp. 42-SI.

26. P. VIGNAUX, Lafilosofia nelmedioevo,cit., pp. IIs-n6.
27. P. VIGNAUX, Présentation,in Dieu et l'étre: Exégèsed'Exode],I4 et de Coran

20, II-24, Paris,ÉtudesAugustiniennes,1978, p. 9.
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dell'esserein tutta la suaindeterminazionesiaunanozionedi pura
filosofia. Vediamocomeconclude:

negandumest illud guod assumitur,guod scilicet naturalitercogno-
scitur ensesseprimum obiectumintellectusnostri, et hoc secundum
totam indifferentiam entis ad sensibiliaet insensibilia,et quod hoc
dicit Avicenna guod sit naturaliternotum. Miscuit enim sectam
suam- guaefuit sectaMachometi- philosophicis,et guaeclamdixit
ut philosophicaet rationeprobata,alia ut consonasectaesuae:unde
expresseponit libro IX Metaphysicaecap.7 animamseparatamco-
gnosceresubstantiamimmaterialemin se, et ideo sub obiectoprimo
intellectushabuitponeresubstantiamimmaterialemcontineri28.

Se dunquenon conosciamonaturaliter che 1'entein tutta la sua
indeterminazioneè 1'oggettoprimo del nostro intelletto, abbiamo
l'impressionedi trovarci «in pienoparadosso»e di esseredi fronte
ad «unateoriadella conoscenzachesi fondasu unarivelazione»29.
Qresto,che agli occhi di noi moderni costituiscequasiuno scan-
dalo, non lo è evidentementeagli occhi di Scoto.Non è per Scoto
uno scandaloche «al filosofo che la pratica» il fondamentodella
metafisicanella naturaumanavenga«mostratodal teologo»30 • Per
Scoto la metafisicaè un fatto: è la filosofia praticatadai filosofi
pagani,un datodi fatto che si è prodotto«storicamente»3I . Ma ciò
non pregiudicala relazioneche essaha con la teologia.Comenon
la pregiudicavaperAvicenna.SeAvicennasi è sbagliato,è perché,
comegli era evidentementeconsueto,«ha mescolato»e degradato
la «sua»religione in filosofia. Viceversa,la «tendenzadei teologi a
'mescolare'semprepiù filosofia, e metafisicaspecialmente,con la

2S. Ord., pro!. p.I q.un. n.33 (ed. Vat., 1195).
29. P. VIGNAUX, Lafilosofia nelmedioevo,cit., p. ro7-

30. Ibid., p. roS.

31. ID., Leggereoggi DunsScoto,cit., p. 167-
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comprensionedella SacraScrittura»è, per Scoto, senz'altro«da
apprezzare»,comeun «processo»non solo «fruttuoso»,ma di fatto
«necessario»32 : nel considerare1'esito ad quodultimo devenerunt
doctoresimmiscendophilosophiamScripturaesacraeScoto dichiara
che ciò sine dubio multum valet33. Qyi, «il termine 'immiscendo'
non deveessereintesocomese la filosofia fossein qualchemodo
'aggiuntadalI'esterno'alla verità rivelata»,che ne è «già» di per sé
«mescolata»34.Sicché tale 'mescolanza'non significa necessaria-
mentedesacralizzarela teologia. Semprecon Vignaux, ritroviamo
qui nell'intendimentodi Scotoe nella suaattenzione«ai 'termini
umani' di un linguaggio che significa 'cose' ､ ｩ ｶ ｩ ｮ ･ ＾ ｾ Ｕ una conce-
zione ancoramodernadella teologia: il riferimento è a Karl Barth
e alla suateologia«decisaa non degradarsiin filosofia», per obbe-
dire, contro i 'falsi profeti' e comegià fecero gli scolastici,all'esi-
genzadi esprimerenell'ﾫ ｩ ｮ ｳ ･ ｧ ｮ ｡ ｭ ･ ｮ ｴ ｯ ＾ ｾ Ｖ la «trascendenzadella
Parola»con «le paroleumanechela testimonianonella Fede»37.

Per il fatto di servirsi del 'saperedel metafisico' come di un
«mezzonecessarioper l' intellectusjidei»38 la teologianon si degra-
da in filosofia. Torniamo ad Avicenna. Avicenna non distingue
benetra teologiae fIlosofia, tra ciò che gli dice la suareligione e
ciò chegli dice la filosofia. Confondeciò che Scotodistingue.Ma

32. L. HONNEFELDER,Ens inquantumens:Der Begrijfdes Seiendenals solchen
als Gegenstandder Metaphysiknachder LehredesJohannesDunsScotus(Beitrage
zur Geschichteder Philosophieund Theologiedes Mittelalters, N.F. 16),
Miinster, Aschendorff,1979,p. 37.

33. Ord., III d.24q.un. n.16 (ed. Vivès, XV 46).
34· L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 37.
35. P. VIGNAUX, Introduzionealla nuovaedizione(1986), in Lafiloscifia nelMe-

dioevo,cit., p. viii.
36. ID., Premessa(1958),in Lafiloscifia nelMedioevo,cit., p. Iii.
37- ID., Introduzione,cit., p. viii.
38. L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 37.
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Avicenna pensain Islam, dove non troviamo quella «distinzione
nettamentetracciatatra 'filosofia' e 'teologia'»che«risale,in Occi-
dente,alla Scolasticamedioevale»39. In Islam, per «l'ideastessadi
quella hikmatilahiya che è etimologicamenteteosofia,non esatta-
mentefilosofia né teologia, nel sensoche noi diamo a questepa-
role», non si è prodotta«quella'laicizzazionemetafisica'che com-
porta la dualità del crederee del sapere»40 • La «separazionedella
teologia come tale dalla filosofia come tale»41 è precisamente«il
primo indizio»42 di «una'secolarizzazione'la cui idea non poteva
venire in mentein Islam»43.Ma comesi è prodottaquestasecola-
rizzazionee quali ne sono state le conseguenze?L'interrogativo
nonè privo di interesseper il problemacheci siamoposti.

La coscienzastoriograficae la stessariflessionefilosofica sono
oggi figlie di questaseparazione.È difficile riuscirea cogliereque-
sto presuppostocosì radicato nel nostro modo di pensaree «de-
nunciarequestaopinionecomepregiudizio»44.È per il «pregiudi-
zio implicito»45 di unaseparazionenettadella filosofia dalla teolo-
gia checi si è potuti porrela domandasul «postocheva dato nella
storia della filosofia a un'età tipicamenteteologica»comeil Me-
dioev046 e perlo stessopregiudiziosi sonopotuti scambiaregli ef-
fetti della 'laicizzazionemetafisica'cherisalealla Scolasticacongli
effetti in sé dell"ontoteologia'.Da tale pregiudizionascela rispo-
stadi Gilson ne L'espritde la philosophiemédiévalee dal medesimo

39· H. CORBIN, Histoire delaphilosophieislamique,Paris,Gallimard,1964, pp. 7-8.
40. Ibid., p. 19.

41. Ibid., p. 344.
42. Ibid., p. 19.

43. Ibid., p. 8.
44. H. G. GADAMER, Il problemadella coscienzastorica, cit., p. 91.

45. Ibid.
46. P. VIGNAUX, Premessa,cit., p. 1.
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pregiudizionascela drammaticadenunciadi Heideggerdell'erro-
re della metafisicae dello smarrimentodella modernitànell"oblìo
dell'essere'.Solo che la propostadi Gilson della «nozionedi 'filo-
sofia cristiana'»47 riproponeproprio, col tomismo, le concezioni
che hannodato origine alla secolarizzazionee non riesce ad op-
porsi efficacemente,com'eranelle sueintenzioni,alla sfida radica-
le della critica heideggeriana.Le metafisichemedievali sono,per
Gilson, filosofia cristianae la luce della fede «in cui sono nate»
garantisceloro una «stabiltà»perenne48. È ben vero, semprese-
condoGilson, che «non è possibilegiungeread una nozionefilo-
sofica di Dio che non sia sostanzialmenteidentica alla nozione
metafisicadell'essere»49,ma non per questol'idea filosofica
dell'essereviene influenzatadall'idea teologicadi Dio: «fintanto-
chévuole usarei metodi della filosofia, la religione non avrà altro
vertice possibileche quello della filosofia stessa»50.E se è altret-
tantovero che«in nessunmomentoil Dio della rivelazionee della
fede è mai potuto diventarequello della filosofia e della ragione»,
lo si deve al fatto che «la distinzionespecificadei due ordini im-
pedisceloro di confondersiin alcun punto. Essi possonosolo ac-
cordarsio contrapporsi,non mescolarsi»5I . Non mescolarsi... non
parepossibiletrovareunariaffermazionepiù chiaradel «pregiudi-
zio», impermeabilea qualsiasi«indicazioneermeneutica»52 • Ma è
Scoto che dobbiamocomprenderee non è forse lui ad affermare

47. ID., Introduzione,cit., p. xx.
48. Cfr. É. GILSON, Les rechercheshistorico-critiqueset l'avenir de la scolastique,

in Scholasticaratione historico-critica instauranda(Acta CongressusScholastici
Internationalis,Romaeanno sanctoMCML celebrati),Romae,Pontificium
Athena,eumAntonianum,1951,pp. 131-142e P. V1GNAUX, Introduzione,cit., xxvii.

49. É. GILSON, L'etreetDieu, «Revuethomiste»,LXII, 1962,p. 185.

50. Ibid., p. 187.

SI. Ibid., p. 398.
52. H. G. GADAMER, p. 90.
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che è proprio al 'mescolarsi'della filosofia con la SacraScrittura
chedobbiamodaremolto valore?L'uso dello stessoterminenon è
forse più che un indizio, ma certamentefa riflettere. Un «tipo di
interpretazione»chepartadalla nozionedi filosofIa cristiana«cor-
re necessariamenteun pericolo»di cui «la più recentericercastori-
ca»paresenz'altro avvertita53.

Ma la separazionedei due ordini, da cui quellanozionediscen-
de, è anch'essaun risultato. Da dove sorgemai, allora, quella 'lai-
cizzazionemetafisica'che ne è il presupposto?Proprio, pare, da
quell'assolutizzazionedel punto di vista ontico che è la caratteri-
sticafondamentaledell'«empirismoaristotelico»54di sanTomma-
so. SecondoScoto,la nozionedell'oggettoprimo del nostrointel-
letto non s'imponealla ragioneper necessitàapriori; essasi pre-
senta«comeunapossibilità»e «lasciaugualmenteapertala possi-
bilità opposta:di non applicareall'intelletto umanola nozionedi
oggettoadeguato»55.È lo stessoGilson a riconoscereche la «fun-
zione de1lumenaturale»in Scotoe in Tommasoè «molto diver-
sa».Nel tomismo,la ragionenaturaletrova «davantia sé il suoog-
getto motore nella quiddità sensibile»56. Ma così essafinisce per
ricavarela nozionedel suooggettoprimo dalla realtàonticadi na-
tura sensibile.Sicchéci troviamo di fronte «a due definizioni di-
versedell'intellettoumanoattraversoil loro oggetto»57.La diversa
concezionedell'oggettoimplica una diversaconcezionedell'intel-

53. L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 2.

54. É. GILSON, L'etreetDieu, cit., p. 200.

55. P. VIGNAUX, Métaphysiquede l'Exode et univocitéde l'etre chezJean Duns
Scot, in Celui qui est, édité par A. de Libera et É. Zum Brunn, Paris,Éditions
du Cerf, 1986,p. 120.

56. É. GILSON, Avicenneet lepointde départde DunsScot,«Archivesd'histoire
doctrinaleet littérairedu Moyen-Age»,II, 1927,p. II?

57- P. VIGNAUX, Métaphysiquede l'Exode,cito p. lI5·
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letto. Giacchéè di questochesi tratta. Possiamotrovarequi la ra-
gione teorica di una separazione,quella tra teologia e metafisica,
che Scotoconsiderainvece,ripetiamo,solo da un «punto di vista
storico»,comeun datodi fatt058.

Ritorniamo alla concezionedell'oggettoprimo dell'intelletto.
Sia chi, comeTommaso,lo vede nella quiddità sensibile,sia chi,
come Enrico di Gand,lo vede in Dio, lo consideraanticamente.
Entrambi fanno dipenderel'ordine di priorità degli oggetti
dell'intelletto dalla considerazione«della natura stessadegli og-
getti concepiti»59e con ciò sostengonola tesi che se ne possaco-
nosceren.aturaliter l'oggettoprimo. Ma, comesi è visto, questate-
si nonpotestsustineria theologo60, benché«sia filosoficamenteso-
stenibile:Si etiamhaecopinioponeretura Philosopho...»6I; quindi chi
la sostienedevenecessariamentesepararei duepunti di vista. Sco-
to stessomostra,in questomodo, chela separazionedella filosofia
dalla teologiadiscendedalla concezioneonticadell'oggettoprimo
del nostrointelletto.

58. ID., Leggereoggi DunsScoto,cit., p. I67- E ancora:«Le due discipline così
contrappostenon sonoconsiderateastrattamente,fuori del tempo... sonoviste
storicamente»;proprio Gilson ce lo «havigorosamentedimostratonel suoJean
Duns Sco/1>. Vi leggiamoinfatti: «Duns Scot pensemoins en terms de 'philo-
sophie'et de 'theologie'qu'en termesde 'philosophes'et de 'theologiens'.Il y
eutjadis le Philosophe... Il y a présentementles théologiens... Ce qu'il reproche
à la philosophie... il ne le lui reprochepasen tant quephilosophie... Duns Scot
sembleconsidererla philosophiecommeune expériencedéjà tentée,terminée
et dont le bilan peutetre établi parcequ'on en connaitdésormaisles résultats»
(JeanDuns Scot: Introduction à sespositionsfondamentales,Paris, Vrin, I952, pp.
I8, 21,33).

59. P. VIGNAUX, Métaphysiquedel'Exode,cit., p. nr.
60. Ord., I d.3 q.3 n.n3 (ed. Vat., III 70).
61. P. VIGNAUX, Métaphysiquede l'Exode,cit., p. ns. Cfr. Ord., I d.3 p.I q.3 n.

II5 (ed. Vat., III 7I).
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Le conseguenzedel puntodi vista ontico sonoquindi inaccetta-
bili e nell'opposizionedecisadi Scoto troviamo le ragioni per un
suo accostamentoal moderno«puntodi vista psicologico»62. Che
cosasignifica, in termini psicologici, negareche il concetto
dell'oggettoprimo e adeguatodell'intelletto possaessereottenuto
naturalmente?O sostenere,al contrario,che essonon deveesclu-
derela possibilitàdella conoscenzaintuitiva e direttadi Dio e de-
ve quindi esserefondatasull'esperienzadella rivelazione?Significa
implicitamentericonoscerequella che è stataconsideratacome
un'acquisizionefondamentaledella modernapsicologiaanalitica.
Ma riferiamoci direttamenteaJung:

Se fosse riconosciutaper quello che è, l'idea della realtàpsichicapo-
trebbeessereveramenteconsideratacomela conquistapiù importan-
te della psicologiamoderna...Solo questaformula permettedi ap-
prezzarei diversi fenomenidella vita psichicanel loro caratterepiù
propri063.

Ora, la caratteristicapiù propriadella realtàpsichicadev'essereri-
conosciutanella sua«naturaparadossale»64:

secerchiamodi approfondirequestoconcetto,constatiamoche alcuni
contenutio immagini sembranoprovenireda un cosiddettoambiente
fisico, al quale appartieneancheil mio corpo, mentrealtri contenuti,
senzaperquestoesseremenoreali, provengonodaunacosiddettafon-
te spirituale,chesembraesserediversadalle cosemateria1i6s.

62. T. WOLFF, Eirifuhrung in die Grundlagender KomplexenPsychologie,in
Studienzu C. G.fungsPsychologie,hrsg. v. C.A.Meier, Ziirich, Rhein-Verlag,
1959,p. 26.

63. C. G. JUNG, Das Grundproblemder gegenwartigenPsychologie,in Gesam-
me/teWerke(nel seguitoGW) 8, par. 683, corsivoaggiunto.

64. T. WOLFF, Einfuhrungin die Grundlagender KomplexenPsychologie,cito p.
29·

65. C.G.JUNG, Das Grundproblem,cit., GW 8, par. 681 .
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Ciò che è in gioco, è il riconoscimentodi contenutipsichici di
origine direttamente'spirituale'. L'oggetto primo dell'intelletto
devepoter tenerconto di entrambii tipi di intuizione o di «espe-
rienzaimmediata»66e con ciò riconoscere«il carattereparadossale
dell'esserepsichico»67. A ciò ammonta,in termini psicologici, la
concezionescotistadell'univocitàdell'essere.«L'esperienzaimme-
diata è solo psichica»68e quindi 'paradossale'.L'apparente«con-
flitto fra naturae spirito» è soltanto«un'espressione»di questosuo
carattereparadossale.Il punto di vista ontico, che vede l'oggetto
primo dell'intelletto o nella quidditàmaterialeo nell'esseredivino
non riescea superareil"conflitto fra «l'aspettofisico e l'aspettospi-
rituale» della realtà psichicae tiene conto, di volta in volta, solo
dell'uno, escludendol'altro. ｾ ･ ｳ ｴ ｯ succedeperché,

sempre,quandovuole fare delle affermazionisu unacosachenon ha
compresoné può comprenderefino in fondo, l'intelletto umanoè
costrettoa scinderlanei suoi elementi contrari per riuscire in una
certamisuraa conoscerla.

Il conflitto, la «contraddizione»nasce«perchénon comprendiamo
fino in fondo la naturadella realtà psichica».69Se, invece, assu-
mendoun puntodi vista noetico,«spostoil mio concettodi realtà
sulla psiche»70,riconoscoche «la realtàimmediatapuò esseresolo
psichica»7I e «cessacon ciò ancheil conflitto fra naturae spirito»
visti comeopposti«principi di spiegazione»,ovveroviene superata
la contraddizionefra la quiddità materialee l'esseredivino visti di

66. Ibid., par. 682.
67- Ibid., par. 680.
68. Ibid., par. 682.
69. Ibid., par. 680.
70. Ibid., par. 681.
71. Ibid., par. 682.
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volta in volta comel'oggettoprimo del nostro intendimento.Na-
tura e spirito «si risolvono in puri indici di provenienzadei contenuti
psichici che si affollano nella mia coscienza»72 • Con la concezione
noeticadellacommunitasentisadsensibileet insensibile73 Scotoriporta
l'essereall'immediatezzadei contenutipsichici, all'idea cioè che «la
realtà immediatapuò esseresolo psichica»74.Ma senza«quest'idea»
della realtàpsichica,«è inevitabilechedi volta in volta un'interametà
dello psichicovengastravoltadalla spiegazione»75.Col prescindere
da un' «interpretazioneconcettualedell"essere'rivelato a Mosè»76 e
dal caratterenoetico che assumein Scoto la «metafisicadell'Eso-
do»77si rendeinevitabilequella«scissionedella religionee della fùo-
sofia»perla quale«anchela nostraattualità»modernasi presentaco-
me«untempodelladivisione»e dellaseparazione78.

N on si deveperò in alcun modo trascurareil fatto che,col rico-
noscimentodi una gnoseologianecessariamentefondatasulla ri-

72. Ibid., par. 681.
73. Ord., I d·3 p.I q.3 n.I82 (ed. Vat., III no).
74. Cfr. supra,n. 70.
75. C.G.}UNG, Das Grundproblem,cit., GW 8, par. 683.
76. P. VIGNAUX, Mystique,scolastique,exegèse,in Dieu etl'étre, cit., p. 209. Cfr.

Deprimoprincipio, I (ed. Miiller, 1.8-12):DomineDeusnosta,Moysiservotuo, de
tuo nominejiliis Israelproponendo,a te Doctore veracissimosciscitanti, sciensquid
possetde te concipereintellectusmortalium, nomentuumbenedictumreserans,respon-
disti: EGOSUM, QUI SUM.

77- Com'ènoto, la nozionefu introdottadal Gilson, con precisoriferimento
all'esordiodel De primo principio, nelle lezioni del 1931 e 1932 all'univerità di
Aberdeenpoi pubblicatein L'esprit de la philosophiemédiévale,Paris,Vrin, 1932.
Sugli esiti storiograficidi questoconcettonell'operadello studiosofrancese,v. É.

ZUM BRUNN, La 'philosophiechrétienne'et l'exégèsed'Exodej,I4 selonM Étienne
Gilson, «Révuede théologieet de philosophie»,3e série,XIX, 1969, pp. 94-105.

78. C.G. ]UNG, Die Bedeutungdel' Psychologiefur die Gegenwart,GW IO, par.
290 .
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velazione,la concezionenoeticadell'ensin communinon solo per-
mette l'integrazionedel campodell'esperienzaimmediatadi ori-
gine tanto sensibilequantospirituale,ma ne determinaanche,in
modo adeguato,le forme di concettualizzazione.Al concetto
dell'ensin communiScoto assegnainfatti un doppio primato, uno
nell'ordine della 'generalità'e uno nell'ordine della 'virtualità'.
Tecnicamentela questionepuò sembrarealquantoastrusa;nella
sostanza,però, si tratta di riconosceredue forme fondamental-
mentediversedi cognizioneastrattiva,due forme diverseper con-
cettualizzare,rispettivamente,i contenutiintuitivi di origine fisica
e quelli di origine spirituale. Si tratta, in altri termini, di ricono-
sceredue diversemodalità di conoscenza,una per le oggettualità
astrattedi naturasensibile,chesonosempreconcepiteonticamen-
te, e unaper le oggettualitàastrattedi naturaspirituale,che sono
concepibili soltanto noeticamente.Il che non è privo di conse-
guenzeper un ulteriore confronto fra la teologia di Scoto, in ciò
diversadalle teologie di ispirazioneontica, e l'analisi psicologica
dell'esperienzadel 'sacro',ovvero di ciò che, secondoJung, «Ru-
dolf Otto ha adeguatamentechiamatonuminosum»79. Ma vedia-
mo, concisamente,comeScotoassicurala «trascendenzadella me-
tafisica»80,non solo nella dimensionedell'oggettoconosciuto,ma
anchein unadimensioneulteriore,quelladella modalitàdel cono-
scere.

A propositodella distinzione fra conoscenzaintuitiva e cono-
scenzaastrattiva- una distinzione che egli stessobreviter così

79. C.G.JUNG, PsyhologieundReligion,GW II, par. 6. Jungsi riferisce qui al-
la nozioneintrodottanel celebresaggiodi Rudolforro, Il sacro:L'irrazionale
nell'idea deldi-vino e la sua relazioneal razionale (19I7, 193625), tr. it. di E. Bo-
naiuti, Milano, Feltrinelli, 1966.

So. P. VIGNAUX, Lafilosofia nelMedioevo,cit., p. roS.
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compendia:cognitio intuitiva non est nisi existentis,ut existensest;
cognitio autemabstractivapotestessenon existentiset existentis81 -

Scotonon mancadi osservare:

in cognitioneautem abstractivaest per se motivum aliquid, in quo
res habetessecognoscibile,sivesit causavirtualiter continensrem, ut
cognoscibile,siveut effectus,putaspeciesvel similitudo repraesenta-
tive continensipsum,cuiusestsimilitudo82.

Due sono quindi le modalitàdella conoscenzaastrattiva,una che
competealle cognizioniontiche,l'altra che competea quelle noe-
tiche. Ma addentriamocinel linguaggio tecnico scotista,per cer-
caredi chiarire la nozionedi 'virtualità', anchese «checosasigni-
fica 'virtualità' e che cosasignifica 'esserecontenutovirtualmente'
non è mai spiegatoda Scotocompiutamenteda nessunaparte»83.

Tuttavia sappiamoche continerevirtualiter' competitcausaeacti-
vae84 e che illud quodestcausaalicuius effectuscontinetipsumvir-
tualiter85. Ora, esserecausache contienei propri effetti è proprio
dell'attività noetica,dell'aspettoproduttivo dell'intelletto86, che si
trova qui all'operanel riconosciuto«parallelismonoetico-noema-
tico» della gnoseologiascotista87. Risulta così evidente,nella con-
cezionedi Scoto,«l'intima connessionetra 'l'ente in quantoente'

81. Quodl.,q.7 n.8 (ed. Vivès, XXV 289).
82. Quodl.,q.I3 n.IO (ed. Vivès, XXV 522), corsivoaggiunto.
83. L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 329.
84· Ord., I d·3 P.3 q·3 n·556(ed. Vat., III 332).
85· Lect., I d·3 P·3q.2-3 n-376 (ed. Vat., XVI 371)·
86. «L'intelletto conoscenon solo in quantoriceve in sél'atto intellettivo, ma

in quantoconcorrecon l'oggetto a produrlo» (E. BEITONI, Duns Scotofilosofo,
cit., p. qo).

87. Cfr. w. HOERES,La volontàcomepeifezionepura in DunsScoto(I962),tr. it.
di A. Bizzotto e A. Poppi, Padova,Liviana, 1976, p. 8: «Scotoinsegnò,molto
prima di Husserle con maggioreconsequenzialità,un rigoroso 'parallelismo
noetico-noematico'».
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e l'attività dell'intelletto che producequestoconcetto»88.Di que-
sta «produttività»89 dell'intelletto tiene conto l'affermazionedella
sua duplexprimitas. Ed è proprio questodoppio primato a far sì
che la nozionedi ens in quantumens costituiscal'oggetto primo
dell'intelletto. L'alternativaè chiara: vel nullum obiectumprimum
intellectus,velprimumdupliciter90; e Scotosi risolve:

dico quod primum obiectumintellectus nostri est ens, quia in ipso
concurritduplex primitas, scilicet communitatiset virtualitatis, nam
omneper se intelligibile aut includit essentialiterrationementis, ve!
contineturvirtualiter ve! essentialiterin includenteessentialiterra-
tionem entis: omnia enim generaet specieset individua, et omnes
partesessentialesgenerum,et ensincreatumincluduntensquiditati-
ve; omnesautemdifferentiaeultimae includuntur in aliquibus isto-
rum essentialiter,et omnespassionesentis includuntur in enteet in
suis inferioribusvirtualiter9I.

La subtilitas scotistaè all'operain questocomplesso«gioco di in-
clusioni»92

, chepossiamoperò tentaredi ricondurreal nostropro-
blema. Ancora qualchedistinzione: quella tra predicazioneper se
primo modoe predicazionepersesecundomodo; e quellatra predica-
zione in quide predicazionein quale. Le due distinzioni sonocor-
rispondenti,e riguardano,rispettivamente,la predicazionede su-
biecto, o del secondoordine, che è propria delle definizioni e del
discorsosugli universali,e la predicazionein subiecto,o del primo
ordine, che è propria del discorsosugli enti singolari individual-
mentesussistenti.Perseprimo modovienepredicatoqualcosacheè

88. L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 394.
89. Ibid.
90. Ord., I d.3 p.I q.I-2 n.24,Adnotatio (ed. Vat., III 16).
91. Ord., I d.3 p.I q·3 n. 137 (ed. Vat., III 85)·
92. P. VIGNAUX, MétaphysiquedetExode,cit., p. II9.
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contenutoo è identico alla definizionedel soggetto;per sesecundo
modoviene predicatoinvecequalcosache,pur essendodettoperse
del soggetto,un proprium per esempio,non è contenutonella de-
finizione, o nella ratio, della suaessenza.Nel discorsoriferito agli
individui, predicari in quid estpraedicareessentiamsubiecti,per mo-
dum essentiae,id estper modumsubsistentis,et non denominantis...
praedicari in quale estpraedicariper modumdenominantis93. Più
precisamente,in quid viene predicatal'essenzadi un soggettoin-
dividuale, o in toto, quandone viene predicatala specie,o in
parte, quandonevienepredicatoil genere;in qualevengonopredi-
cate'per modumdenominantis,ossiaparonimicamente94, le qualità
dell'essenza,siano esseessenziali,come le differenze specifiche,
sianoesseaccidentali,comele qualitàproprieo gli accidenti.Sic-
ché in quidpuò esserepredicatosoltantoqualcosadi sussistentein
sé e per sé, chenon può essereinerentein qualcos'altro, mentrein
qualepuò esserepredicatosoltantoqualcosache non può esserein
sé e per sé portatoredi proprietà,ma può soltantoessereinerente
in qualchealtra cosain sésussistente.

È ora possibilechiarire tecnicamenteche cosacomportala du-
plexprimitas dell'ente. Il primato nell'ordine della generalità,o
della communitas,si riferisce a tutti gli oggettidell'intelletto di cui
l'ens può esserepredicatoper seprimo modooppure in quid: sicché
patetquodenshabetprimitatemcommunitatisadprima intelligibilia,
hoc estad conceptusquiditativosgenerumet specierumet individuo-
rum, etpartium essentialiumomniumistorum, et entis increati95. Il

93. SuperUnivo Porph., q. 12 nn. 5-6 (ed. Vivès, II55s).
94. Nell'uso tecnico di Scoto, la predicazioneper modumdenominantisè

«quellaforma di predicazioneche non rispondealla domanda'Checos'èque-
sto?',ma alla domanda'Com'èfatto questo?'e quindi designaun puro 'come'»
(L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 319).

95. Ord., I d. 3 p. I q. 3 n. 137 (ed. Vat., III 85-86).
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primato nell'ordine della virtualità si riferisce invece a quegli in-
telligibili rispetto ai quali l'ente non gode del primato nell'ordine
della generalità,illa quibusensnon estunivocumdictum in 'quid'96.

Si tratta dei concetti «qualitativi» delle 'differenzeultime', che
possonoesserepredicatedegli enti individuali solo in quale,e delle
passionespropriae entis, cioè l'uno, il vero ed il bene,che possono
esserepredicatedell'entesolo per se secundomodo. Sono proprio
questi ultimi, i concetti che per la forma paronimicadi predica-
zione che è loro propria non possonocontenerel'ente essenzial-
mente,che ci consentonodi mostrarecome Scoto ammettadue
forme di cognizioneastrattiva,una per gli oggetti colti ontica-
mente,l'altra pergli oggetticolti noeticamente- una,cioè, pergli
oggettipropri dell'intuizionesensibile, 1'altrapergli oggettipropri
exnaturapotentiaedell'intuizioneintelligibile.

Possiamocosì ritornare alla citazionedalla quale siamopartiti.
Un primo tipo di cognizioneastrattivaè quellain cui l'oggettoco-
noscibilechemuovel'intelletto vi è presentecomecausavirtualiter
continensremo Ora, il fatto chele passionespropriae dell'ente«siano
virtualmentecontenute»in esso«e nei suoi inferiori» non può si-
gnificare, data l'assolutasemplicitàdella sua ratio essenziale,che
essene possanoesserericavatededuttivamente,né che l'ens possa
suscitareper virtù propria nell'intelletto il concettodi questesue
proprietà. Ciò può solo significare che «le passionespropriae
dell'ente non gli appartengonoin quantosonopresenti(come le
'differenzeultime') nell'uno o nell'altro dei suoi injèriora, ma che
esseappartengonoa tutti questi inferiora dell'ente in quantoessisono
'enti', 'prima' cioè che siano questoo quell'ente» in particolare97.

Le caratteristichepropriedell'enssonocontenutevirtualmentenel

96. Ibid.
97. L. HONNEFELDER,Ensinquantumens,cit., p. 332.
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suoconcettoe per la generalitàmassimachea questocompeteso-
no contenuteanchenei concetti ad essoinferiori in modo altret-
tantovirtuale, ossiacomemodalitànoetichedel loro esserepensa-
ti. Si tratta quindi di proprietàattribuite a priori a qualsiasialtro
ente, in virtù di quell'attività noeticadell'intelletto che producee
costituiscela nozionestessadell'essere.La nozionedell'ens, infat-
ti, «caratterizzal'oggetto al quale di volta in volta si riferisce in
virtù di una ratio che viene 'prima' di ogni particolareforma della
realtà ontica e 'prima' di ogni sua differenziazione»98. È quindi
graziealla suanaturanoeticache alla nozionedell'ensspettail pri-
mato nell'ordinedella virtualità ed è sempregraziealla suanatura
noeticacheessapuò esserepresenteall'intelletto, nella cognizione
astrattiva,comecausache contienevirtualmentel'oggettodell'in-
tellezione.

Diverso è il caso delle nozioni antiche. Essesono presenti
all'intelletto, nella cognizioneastrattiva,come un effectusdell'og-
getto del1'intel1ezione,un'immagineper esempiorepresentative
continensipsum.Le nozioni ontichesi comportanoinfatti diversa-
mentedalla nozionedell'ens.Anch'essehannodelle proprietàpre-
dicabili solo in quale, comele 'differenzeultime', ma questesono
contenute'essenzialmente',cioè nel modo proprio delle nozioni
ontiche,nei concettiai quali si riferiscono.

Ora, il puntodi vista antico implica il presuppostodi unasepa-
razioneassolutatra l'esseree il pensare,mentreil punto di vista
noetico,anchenel riconoscerele strutturenoetichecomeoggetti,
escludetale separazione.In una strutturanoetica,l'essereè il rap-
presentare:la modalitàd'esseredelle strutturenoetichein quanto
tali è il rappresentarestesso,il loro stessocostituirsi come forme
espressive.Tuttavia, concepireuna strutturanoeticacomeoggetto

98. Ibid., pp. 341-42.
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implica un'astrazione,una separazionedal suo darsi intuitivo in
un contenutopsichico di origine spirituale. Tale astrazionenon
coglie la strutturanoeticanella pienezzadel suo darsi, ma ne co-
stituiscela concettualizzazione,1'appropriazioneda partedella co-
scienzache la trasformain un oggettoe in un contenutoproprio.
Per la strutturanoetica, la separazioneastrattivadall'intuizione
non comportaperò, come per 1'oggettoonticamenteconcepito,
unaseparazionetra l'esseree il rappresentare.Essaimplica soltan-
to la separazionedalla pienezzadella 'virtualità', in cui si dà
l'identità assolutadel suo esserecol suo porsi comerappresentar-
zione. Di qui la dottrina scotistadello statusviae. La conoscenza
astrattivadell'oggettodella metafisica,una metafisicache sia ma-
gis scientia transcendensquamphysica99, è sempreconsideratada
Scoto in relazionealla conoscenzaintuitiva, a quella metafisicain
se, in cui quell'identitàsi pone,vuoi nell'esseredivino, nella divi-
nità stessa,vuoi ancoranella rivelazione, nell'esperienzacioè
dell'esseredivino che si manifesta.La separazioneastrattivadalla
pienezzadella virtualità pone quindi per la cognizioneastratta
delle strutturenoeticheuna dipendenza,una relatività essenziale
da cui è impossibileprescindere;il darsistessodell'astrazionenoe-
tica postulala virtualità in atto del suo contenuto.Si tratta, appli-
cataalla conoscenzadi Dio, dell'essenzastessadella provaontolo-
gica, del suo riconoscersifondamentalmenterelativa, nel suo stes-
so porsi,alla pienezzadella suavirtualità in atto.

Né si trattasemplicementedi una mancanzacontingentedi per-
fezione, comeassumeinveceil punto di vista ontico. Qyestopre-
supponela separazionefra l'esseree il rappresentaree nel conside-
ｲ ｡ ｲ ｾ un'astrazionene postulaun corrispettivoontico la cui moda-
lità d'essereè quella, appunto,dell'essereseparatodalla propria

99· Ord., I d.] p.I q.] n.n8 (ed. Vat., III 73)'
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rappresentazione.Anche se concepitocome analogicamentedi-
verso, il corrispettivo ontico di un'astrazioneassume,in ciò, lo
stessostatuto ontologico degli oggetti della percezionesensibile,
l'essereappuntoseparabiledalla suarappresentazione.L'ipostatiz-
zazionedel suppostocorrispettivoontico di un'astrazione,conce-
pita come separabiledall'essereche rappresenta,è ciò che genera
il realismologico dei generi e delle specie.L'attribuzionea Scoto
di un 'ultrarealismo'gnoseologicoapparequindi frutto di un fon-
damentalefraintendimentoloo . L'assolutizzazioneestrema
dell'astrazionecosì concepitaproducequell'atteggiamentoteolo-
gico, al quale, ancora,Henry Corbin ha rimproveratoil «peccato
d'idolatriametafisica»IOI.

Non importainsisterequi sulle ulteriori conseguenzeteologiche
di tale atteggiamento.Peresso,«Dio può essereconcepito»,onti-
camente,solo comeessesubsistensI02

, l'essereappuntodella moda-
lità ontica dell'esistere;oppure,quasi «per superfetazione»,come
«l'esseresuperlativo»I03 o «l'essereprimo in sensoproprio», sepa-
rato dagli «altri esseri»,concepiti«comeesseriin senso'più debo-
le'»I04. Ed è proprio in ciò che l'idolatria metafisica«contraddice
lo statutodell'ente»stesso,consideratoonticamente,«perchéè im-
possibilea un ente, un ens» onticamenteconcepito«di esseresu-

100. Cfr. L. HONNEFELDER, Ens inquantumens, cit., p. 394 e, più diffusa-
mente,pp. 193-218.

IOI. H. CORBIN, L'imagination créatrice dans le soufismed1bn 'Arabi, 2e ed.,
Paris, Flammarion,1976, p. 97. Per l'introduzionedi questanozioneCorbin si
richiamaall'operadi EtienneSouriau:cfr., in particolare,L'ombrede Dieu, Pa-
ris, PressesUniversitairesde France,1955,pp. 169-17I.

I02. L. HONNEFELDER,Ensin quantumens,cit., p. 40I.
I03. Cfr. H. WAGNER, Existenz,AnalogieundDialektik: Religiopura seutran-

scendentalis,(Re1igionsphilosophie,I), Miinchen, Reinhardt,1953,pp. 2IOSS.
I04. L. HONNEFELDER,Ensin quantumens,cit., p. 40I.
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premum»IOS.Né, al contrario, importa sottolineareancorache è
solo la concezionenoeticadell'enschepermettea Scotodi «supe-
rare il chorismosfra il mondofinito e Dio»106. Convieneritornare
piuttosto ad un accostamentodiretto con la concezionedella
realtàpsichicacheè propriadellapsicologiaanalitica.

Da questopunto di vista, non solo occorre ammettere,tra i
contenutidi coscienza,contenuti di origine spirituale oltre che
materiale,ma occorre considerareche «la nostracoscienzanon
esprimela totalità» della psiche,«maè e rimanesoltantounapar-
te»I07. Scriveinfatti Jung:

Percoscienzaintendola relazionecon l'Io dei contenutipsichici, in quanto
essaè percepitacometale dall'Io. Le relazioni con l'Io che non sonoperce-
pite cometali sono inconscie.La coscienzaè la funzioneo attività che man-
tienela relazionedei contenutipsichici con l'Io. La coscienzanon è identica
con la psiche, in quantola psicherappresentala totalità di tutti i contenuti
psichici, i quali non sono tutti di necessitàconnessidirettamentecon l'Io,
ossiaconnessicon l'Io in misura tale da raggiungerela qualità della consa-
pevolezzaI08.

Insistiamosul concettodi totalità psichica. «La totalità psichica
comprendeentrambii correlati, la coscienzae l'inconscio,che so-
no reciprocamentecomplementari»I09, sicché

unapsicologiachevoglia tenerconto adeguatamentedella totalità della psi-
che deve tenerenella stessaconsiderazionetanto la coscienzaquantol'in-

roS. H. CORBIN, Leparadoxedu monothéisme:I Le Dieu-unet les dieuxmulti-
ples, in Onenessand Variety, ed. A. Portsmannand R. Ritsema(EranosYear-
book45), Leiden,Brill, 1980,p. 74·

ro6. Ibid., p. 404.
ro7. C.G. ]UNG, GeistundLeben,GW 8, par. 637.
ro8. ID., PsychologischeTypen,GW 6, par. 700.
ro9. T. WOLFF, Eiifuhrung in die Grundlagender KomplexenPsychologie,cito

P·77·
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conscioe cercaredi determinarein primo luogo i principi della loro correla-
zioneIIo

.

Non serve qui soffermarsisulla naturadi questa«correlazione
complementarefra la coscienzae l'inconscio»III e sulla dinamica
psichicadella loro reciproca'compensazione'II2;qui servesoltanto
sottolineareche «la correlazionefra coscienzae inconscioè sempre
presente»II3,e che costituisceun caratterestrutturalee necessario
della realtàpsichica.I contenutie i processipsichici «anchequan-
do appaionoisolati nella coscienza,sonostrutturalmenteconnes-
si»II4 con i contenutie i processiinconsci. Ora, in Scoto, nel suo
stessocostituirsi, l'astrazionenoeticapostulasempreuna correla-
zione necessariacon la pienezzadella suavirtualità intuitiva. Da
questadipendenzada una pienezzaintuitiva concepibilesolo ex
naturapotentiaediscendeil «carattere»necessariamente«indecidi-
bile»II5 della questionefondamentaledella nostra metafisica,della
metafisicapro statu ipsoII6, «il paradossodi questosapereintrova-
b'ile nella pura perfezionedi una scienzadimostrabilea priori ma
ritrovata in unacertamisuranella complessitàforse indefinita dei

HO. Ibid., p. 8I.
III. Ibid., p. 20.

H2. «Si può assumerela teoria della compensazionecome una legge fonda-
mentaledel comportamentopsichico... la relazionefra la coscienzae l'inconscio
è compensatoria»(C.G. JUNG, Die praktischeVerwendbarkeitder Traumanalyse,

GW I6, paro330).
II3. Ibid., p. 34, corsivoaggiunto.
II4. T. WOLFF, Einfthrungin die GrundlagenderKomplexenPsychologie,cito p. 22.

lIS. P. VIGNAUX, Métaphysiquedel'Exode,cit., p. n8.
lI6. Cfr. É. GILSON, Histoire de la philosophiemédiévale,Paris,Payot,1944,p.

607: «Esisteuna solaquestionedi metafisicala cui rispostapossaesseretrovata
dalla sola ragione naturalein una dottrina in cui la sola ragione naturalenon
può comprenderequal è l'oggettoprimo della ragione?»
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ragionamentidialettici»II7. Proprio questo«carattereindecidibile»
di «un saperemetafisicoche trascendeil saperefisico»II8 è quello
che più permettedi accostarloalla «psicologiacomplessa»II9,la
quale assumecomeun dato di fatto la realtàimmediatadi conte-
nuti psichici di origine spiritualeoltre chemateriale.Pretenderedi
poternefondaredimostrativamentela presenzasignificherebbein-
tellettualizzareun dato di esperienza,trasformandoin un a priori
formale unaconoscenzairriducibilmentefondataintuitivamentea
posteriori.

Dunque,la metafisicascotistasalvala trascendenzadell'oggetto
della metafisica.Ma non solo. Assumerela dimostrabilitàa priori
delle tesi metafisichesignificherebbeinoltre invertire indebita-
menteil rapportofra intuizione e astrazionee assegnareun carat-
tere ontico a contenutispirituali di naturanoetica.Anch'essipos-
sono essereoggetto soltantodi intellezione astrattiva,come gli
oggettidella percezionesensibile,ma nonper questodebbonone-
cessariamenteassumerneil medesimostatuto ontologico. Ut est
scientiain nobis la metafisicanon può che realizzarsinelle condi-
zioni dello statusiste: essapuò esseresolo una metaphysicaabstrac-
tiva120

, madev'esserefondatasu unapossibileesperienzaintuitiva
di origine spirituale.E l'astrattacognizionemetafisicadi un'intui-
zione di origine spirituale non può che esseredi natura noetica,

II7. Ibid., p. 126.

lIS. Ibid., p. 1IJ-1S.
lI9. <<.Jungutilizza per lo più il termine 'psicologiacomplessa'quandoparla

dell'insiemedella suapsicologiada un punto di vista teorico... Il nome'psicolo-
gia analitica'inveceè appropriatoquandosi trattadel processopraticodell'ana-
lisi psicologica».Così T. WOLFF, Einfuhrung in die Grundlagender Komplexen
Psychologie,cito p. 19. A lei, comericonoscelo stessoJung,va «il merito di aver
introdottol'espressione»(Prefazione,ibid., p. 7).

120. DecognitioneDei, ed. Harris, p. 379.
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unanozionecioè che non separal'esseredel suo oggettodalla sua
rappresentazione,ma che nello stessoprodursi e porsi in essere
comeattività noeticadell'intelletto si costituiscecomeforma rap-
presentativae modalità di espressionedel suo contenuto.Ma le
nostrecognizioni astrattivedi naturanoeticadipendonoin modo
essenzialedallapienezzadella loro virtualità intutiva chesi dàsolo
nella conoscenzadivina, sicchéla dipendenzadella nostra metafi-
sicadall'inattingibilemetafisicain se,1'insuperabilelimite cogniti-
vo dello statusviae, fonda la trascendenzanon solo dell'oggetto,
ma della modalità stessadel conosceremetafisico. Un conoscere
che, in termini psicologici, si fondasul riconoscimentodell'intima
connessionedella coscienzacon la totalità dellavita psichica.Pos-
siamo così arrischiareuna lettura più congenialedella 'metafisica
dell'Esodo'scotista.Non è forse lo statusdell'Esodouno status
viae? Sicchénon è forse la metafisicadel viator, nel sensopiù pro-
prio, una 'metafisicadell'esodo'?Con un riferimento più profon-
do, menoletteralistico,non solo allibro dell'Esodo,ma alla condi-
zionedell'esodo?

D'altrondeciò che Dio rivela di se stessoa Mosè nel pruno ar-
denteè solo un nome.Ma «se1'attenzionesi concentrasul nome
dell'essere»,sorge la domanda:«nominareil trascendente,ha un
senso»?e «qualesenso»121?Può «coesistere»unateologiadell'inef-
fabile con un'interpretazioneontologicadel nome rivelato? In
Scoto«questacoesistenzasi ritrova» così come«in altri autori»I22.
U no di essi è senz'altro Anselmo, dove 1'essere,1'essentia«non è
semplicementeun oggetto da considerarespeculativamente»,ma
«è dotatadi vigore interno»e, al gradoinfinito,di tutta1'efficacia
della suapienezzavirtuale. Il «Dio-essere»del Proslogion, ripetu-

121. P. VIGNAUX, Mystique,scolastique,exegèse,cit., p. 205.
122. ID., Présentation,in Dieu et l'etre, cit., p. II.



DINO BUZZETTI

tamentecitato nel Deprimoprincipio, vi appare«quasial termine
del progressodella dialettica» e si situa «solo al penultimo mo-
mento dell'ascesa»spirituale, mossaefficacementedall'«infinità»
dinamica«dell'oggetto di fede monoteistico»- il Bene cioè, in
Scotopassiopropria dell'Essere,chedeterminail desiderioe la vo-
lontà e «fonda»l'intero «dinamismodello spirito»I23. L'infinità di-
namicadi tale oggetto,ne rendela nozionecoincidentecon la re-
gola sommadel pensare,con l'attività noeticastessache lo costi-
tuisce pensatacome oggetto,e ne assicuraintegraal nome la di-
mensionesimbolica. Si tratta di un monoteismoche non «di-
struggela trasparenzadei simboli» e che non «soccombeall'idola-
tria»I24. Ci si può così chiedere«sel'infinito della grandezzadivi-
na non modifichi, non divori - per cosìdire - l'esseredell'essen-
tia chegli si attribuisce».E la domanda«nonriguardasolo Ansel-
mo, ma anchequelli che l'hanno seguito»125. Qyindi senz'altro
Scoto,«un lontanodiscepolodi sant'Anselmoavvertito della spe-
cificità della ragionefùosofica»126,per cui medesimamente«l"es-
sere'non si riduce a un oggettodel pensiero»,ma possiedetutta
«l'efficacia,ricevutao agente»127 della suaattività e delle suestrut-
ture noetiche.L'astrazionenoeticascotistaè dunqueessenzial-
menterelazionataalla pienezzadella suavirtualità intuitiva e ne è

123. ID., Mystique,scolastique,exegèse,cit., p. 207-

124. H. CORBIN, L'imaginationcréatrice,cit., p. 157-

125. P. VIGNAUX, Mystique, scolastique,exegèse,cit., p. 20S. Anche secondo
Gilson, cosìoppostoalle teologiedell'essenza,è proprio «1'infinitas))che«svolge
nello scotismouna funzione analogaa quella che)) a suo giudizio «svolge1'Esse
nel tomismo)) (JeanDunsScot,cit., p. 209), quella cioè di sottrarsial discredito
che coinvolge,oggi, il modo di pensaredell,ontoteologia«in nomedella 'storia
dell'essere'cheMartin Heideggerha proposto))(P. Vignaux, Leggereoggi Duns
Scoto,cit., p. ISO).

126. P. VIGNAUX, Métaphysiquede l'Exode,cito p. !O5.
127- P. VIGNAUX, Mystique,scolastique,exegèse,cit., p. 209.
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costitutivamentedipendente,sicchéil nomescotistadell'esserere-
staunaforma adeguatadi concettualizzazionedell'intuizionesim-
bolica, una forma di cognizioneastrattivache resistealla «degra-
dazionemetafisicadel sacro»I28,alla «laicizzazionemetafisica»129 e
alla «secolarizzazione»antica«dei concetti»1]o.La subtilitas scoti-
sta«insegna»così«chel'esperienza'eroica'dei mistici» può porta-
re «adunascienzadi Dio»1]1.

È dunquepossibile, allora, definire la riflessione teologica di
Scoto un'ontoteologia?Solo, forse e propriamente,nel sensodi
un'ontologiadell'esserepsichico; ovvero, com'è stato osservato,di
un'«ontologiadel concetto»1]2.

Qyestaconclusionepuò risultare ancorpiù evidentese il con-
fronto fra il pensieroteologicodi Scotoe la riflessionepsicologica
di Jungviene condottonon solo sul piano cognitivo, comefin qui
si è fatto, ma viene estesoulteriormente,fino ad investire le sfere
dell'affettività e dellavolontà. «La sottigliezzascotista,esigenzadi
rigore, è al servizio del primato della carità»,ci ricorda Vignaux,
«e l'esigenzadi affinare i concetti teologici può averefondamen-
talmenteuna finalità pratica»1]]. Allo stessomodo la psicologia
complessa,ci ricorda«la prima e più importante»collaboratricedi
Jung,«non è solo un problemagnoseologico,ma per la suastessa
naturaè in ugual misuraancheun problemaeminentementepra-
tico»1]4. Non è peròsolo su questopianodi assolutageneralitàche

128. H. CORBIN, L'imaginationcréatrice,cit., p. 21.
129. ID., Histoire de la philosophieislamique,cito p. 19. Cfr. supra,nota39.

130. H. CORBIN, L'imaginationcréatrice,cit., p. 157-
131. P. VIGNAUX, Mystique,scolastique,exegèse,cit., p. 2IO.

132. O. BOULNOIS, lntroduction, in JeanDuns Scot, Sur la connaissancede
Dieu et l'univocitéde l'étant, Paris,PressesUniversitairesde France,1988,p. 80.

133. P. VIGNAUX, LeggereoggiDunsScoto,cit., p. 164.
134. T. WOLFF, Einfuhrungin die Grundlagender KomplexenPsychologie,cito
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1'accostamentosi mostradi nuovo possibile. Si è gla accennato
all'aperturaal simbolico presentenell'atteggiamentodi Scoto di
fronte al nomerivelato dell'essere.E proprio quest'aperturacon-
sentedi cogliere tutta la concretezzapsicologicadella dottrina
scotistadel perfezionamentodella volontà nella beatitudine.Essa
balzaimmediatamenteagli occhi se appenala si confrontacon le
descrizionipsicologichedel manifestarsidi contenuti simbolici:
l'«eventopsicologico»stesso,si diceI35, in cui «un archetipo»,un
contenutoprofondo di origine spirituale «emergeal livello della
coscienza»I36 devenecessariamentecomportare«unanuovaqualità
dell'esperienza»I37.Ritornandoa Scoto,può stupire, ormai, ritro-
vare lo stessorichiamo all'esperienza?Anchea questopropositosi
può richiamarel'opposizionetra la prospettivanoeticae la pro-
spettivaanticasu cui si è lungamenteinsistito. Anchequi

il Dottore Sottile mette in rilievo con grandechiarezzaun punto di vista
della dottrina della beatitutidine,e cioè quello dell'esperienzacosciente,che
alcuni scolasticihannoforse troppo poco apprezzatosottolineandoil com-
pimentoontologicodell'essereI38.

Di nuovo l'attività, l'operatio, della facoltà dell'animarivalutatari-
spetto all'actusprimus, alla condizionesostanziale,ontica della
perfezionespirituale. E ancora,privilegiando la dimensioneope-
rativa e l'attività noeticanel perfezionamentodellavolontà, la teo-

p. 35; il giudizio sull'autricedi questache non è da considerarecomeun'«opera
di critica», ma comeun «testo»della psicologiajunghianaè tratto dalla Prifà-
zionealla secondaedizione,del curatoreC.A. Maier (Zurich Daimon Verlag,

1981, p. 5)·
135. M. GAY, L'individualecomeutopia, «Immediatidintorni», III, 1991, p. 227·

136. Ibid., p. 228.

137. Ibid., p. 227·
138. W. HOERES, La volontà comepe7ftzionepura in Duns Scoto,cit., p. 374,

corsivo aggiunto.
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logia scotistasfugge al rischio della laicizzazionemetafisica
dell'esperienzadel sacro.Un'esperienzadi «irruzione»del numinoso,
ovvero, in termini scolastici,un illapsus, un'«irrompere»appunto
«dellanaturadivina nella naturaumana»,cheproduceun mutamen-
to realenell'intellettoe unanuovaqualitàdell'esperienzaI39.

Ma procediamocon ordine. La volontàè mossa,secondoScoto,
dalla conoscenzaintellettiva del suo fine. Col perfezionamento
della conoscenzaintellettiva del fine, l'atto volitivo raggiungela
sua perfezione.Il perfezionamentodella volontà dipendequindi
dall'esperienzadiretta e intuitiva di ciò che ne costituisceil fine
ultimo, ossiadalla visio beatificadi Dio. L'atto di volontà«guidato
precedentementedalla conoscenzaastrattadel fine» è determina-
to, nella «contemplazione»,dalla suavisione intuitivaI40. Non si
dà quindi beatitudinesenzail rendersi«presente»del divino
«all'intelletto»: solo il Dio che si rivela in noi può permettereidi
cogliere il principio noetico della sua pensabilità.D'altra parte,
non si dà beatitudine«senzaun esperirecosciente»del divino co-
me oggettotrascendenteI4I . Il raggiungimentodellabeatitudinesi
fonda sul realizzarsidi entrambele condizioni e nell'esperienza
del sacro entrambigli eventi, «eventoesternoed eventointerno
possonoessereconvissuti»I42 •

139· Ibid., pp. 372SS.

140 . Ibid., p. 279.

141. Ibid., pp. 372SS.

142. M. GAY, L'individuale comeutopia, cit., p. 228. Cfr. C. Jung,Einleitung
in die religionspsychologischeProblematikderAlchimie, GW 12, par. 15: «In mate-
ria religiosa,è noto chenon si può comprenderenulla di cui non si abbiaavuto
esperienzainteriore. Solo nell'esperienzainteriore si manifestala relazione
dell'animacon l'immagine e la credenzaesteriore}}. Direttamenteafferenti al
temapaiono le osservazionidi Plotino in Enneadi, V.1.I2, 62: «Non tutto ciò
che è nell'animavieneda noi immediatamentepercepito,ma entrain 'noi' solo
se si dirige alla percezione;ma se una certaparte dell'anima non fa partecipe
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L'esperienzadel sacroproduceun mutamentodell'essereco-
sciente,perchésolo attraversola trasformazione«resapossibile
dall'illapsus dell'essenzadivina" nell'intelletto»143(propter realem
mutationemfactam in intellectu)144la coscienzaacquistala capacità
di entrarein rapportocon i contenutiche la trascendono,con il
beneinfinito che «solo»ne «può garantirela beatitudine»145.Una
coscienzacreaturale,quindi «nonè in gradodi diventare'beata'in
se stessa»146 ed è solo nell'operatiounitiva, nell'attività noeticache
riferiscealla coscienzail contenutotrascendentemanifestatosiin-
tuitivamentenell'illapsus, che la volontàpuò raggiungerela perfe-
zione, attraversoil perfezionamentodella cognizioneche ne
orienta il desiderioall'amore del bene in sé. Si realizza cosÌ, in
questorapportonuovo della coscienzacon l'oggettotrascendente,
fondato sul prodursi di una diversaqualità dell'esperienza,quella
condizione«cheJungdefiniscevita simbolica»; una condizione
che unisce«eventoesternoed eventointerno»,coscienzaontica e
coscienzanoetica; una condizione,propriamente,nella quale «il
soggettopuò ritrovareunavalenzareligiosae metafisica»147.

L'analogiaè evidente.Ma non si vuole qui ridurre l'atteggia-
mento religioso ad un aspettofunzionale della vita psichica. La
psicologiacomplessa,è affermatochiaramente,«puòe intendeoc-

della suaattività la facoltà di percepire,allora quest'attività non ha ancoraper-
meato1'animaintera; dunque'noi' non ne sappiamoancoraniente, perchéla
facoltà di percepireci appartienee non siamounapartedell'anima,ma1'anima
tutta intera». L'uso del termine 'noi' in Plotino può essereconsideratoequiva-
lenteall'usodel termine'coscienza'.

143.W. HOERES,La volontàcomeperfezionepura in DunsScoto,cit., p. 382.
144. Coli. r6 n.5 (ed. Wadding,III 382).
145. W. HOERES,La volontàcomeperfezionepura in DunsScoto,cit., p. 374.
146. Ibid., p. 375.
147. M. GAY, L'individualecomeutopia, cit., p. 228.



METAFISICA DELL'ESODO E PSICOLOGIA DEL SACRO 153

cuparsi solo dell'essein anima dell'esperienzareligiosa... Motiva-
zioni e valutazioniteologicheo metafisicherestanoal di fuori del-
la sua competenza...»I48. Lo stessoJung è inequivoco: «pensare
che un'esperienzareligiosasia un processopsichicosconfinaquasi
nellablasfemia»I49,ma

quandocomepsicologodico che Dio è un archetipo,con ciò intendo
il (tipo' nell'anima. La parola (tipo' deriva com'è noto da 'tU1tOç,
(stampo'o (impronta'; già la parola stessa,archetipo,presuppone
qualcunoche imprime. La psicologiacome scienzadell'animadeve
limitarsi al suooggettoe guardarsidall'oltrepassarei suoi confini con
affermazionimetafisicheo altre professionidi fede... La scienzapuò
esseresolo scienza... noi non conosciamo1'origineultima dell'arche-
tipo più di quantonon conosciamo1'originedella psiche.La compe-
tenzadella psicologia come scienzaempirica arriva solo a questo:
stabilire, sulla basedi ricerchecomparative,seperesempiol'impron-
ta trovatanell'animapuò o non può essereragionevolmentedefinita
unHimmaginedi Dio'I50.

Un'immaginedi Dio... L'idea ci riporta inevitabilmenteal Me-
dioevo. Il Medioevo,infatti, «trattadell'uomoin funzionedi Dio,
di cui lo credeimmagine:alle teologiedella Trinità fanno riscon-
tro delle psicologietrinitarie»I5 I

• Ma questacorrispondenzafa na-
scerenuovedomande:

in che misurauna riflessionedello spirito umanosu se stessopuò il-
luminarlo sulla naturadel suo principio trascendente?- oppure:ri-

148. T. WOLFF, Einfuhrungin die Grundlagender KomplexenPsychologie,cito

P·s7·
149. c.G. jUNG, Einleitung,cit., GW 12, par. 9.

IS0. Ibid., par. 15.

151. P. VIGNAUX, Premessa,cit., p. Iii.
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velandosi,un Dio chedice di avercreatogli uomini a suaimmagine
non scopreloro la strutturapiù profondadel/oro essere,inaccessibile
alla sempliceriflessioné52?

Senzapresumeredi dareunarisposta,e molto più sommessamen-
te, abbiamoqui voluto chiamarein causala psicologiasolo come
«indicazioneermeneutica»153,per sfidarepregiudiziprofondamen-
te radicatinella coscienzamoderna.

Infatti, forse è solo dialogandocon la psicologia,questapsicolo-
gia, che la teologia di Scoto può rispondereall'interrogaredella
nostracoscienza.Abbiamo, per esempio,cercatodi mostrareco-
me, nel pensierodi Scoto, sia la concezionedell'essere,l'ontolo-
gia, sia la concezionedell'anima,l'antropologia,sianofatte dipen-
deredaun presuppostoteologico.La suateologiaquindi ha rifles-
si sia sul modo di concepirela naturadelle cose,sia sul modo di
concepirela strutturapsicologicain cui se ne colloca l'esperienza.
In termini psicologici,possiamodire chequestateologiaha rifles-
si sul mododi concepire,rispettivamente,i contenutie la struttura
della coscienza.Ora, pensareteologicamentele cose,è pensarlein
relazionead un principio di intelligibilità trascendente.Più speci-
ficamente,nell'ordine della conoscenza,ciò significa metterein
relazionela coscienza,l'aspettoconsciodell'attività della psiche,
nei suoi contenutie nella suastruttura,con la totalità dei processi
psichici che irriducibilmentela trascende.La riflessioneteologica
sulla relazionefra Dio e le cosepuò quindi essererapportata,ana-
logicamente,all'analisi psicologicadel processodi costituzione
della coscienza.La strutturametateoricadella psicologiacomples-
sapuò cosìservirea collocarele categoriedel discorsoteologicosu

152. Ibid.
153. H.G. GADAMER, Il problemadella coscienzastorica, cit., p. 90.
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«quellache può esserdetta»,con Kant, «la grandecartadel nostro
animo»,dove «non esistonoche pochezoneilluminate»I54.Attra-
versola psicologia,quindi, una teologiacomequelladi Scotopuò
riuscire ad aprire un dialogo con questa«nostraepocacritica di
laicità»155.

Non può invecedialogare,la teologiascotista,con unacoscien-
za secolarizzata,vigile nel disincanto,che ha distrutto il feticcio
dell'ipostatizzazionemetafisicae che respingeogni riferimento
alla trascendenzacome idolatria. Né può dialogarecon una co-
scienzache soffre il «distaccodall'arcaico»I56 e la nostalgia
dell'origine, una coscienzache le rimprovera l'«oblìo metafisico
dell'essere»I57consumatonell'ontoteologia.In entrambequeste
forme, la coscienzamodernapresupponeuna scissionefonda-
mentale,vuoi come volontaria contrapposizioneal passato,vuoi
comeinsistitanostalgiadell'origine. In ciascunaforma, il pensie-
ro modernosi mostraincapacedi vederein quella frattura l'esito
della 'laicizzazionemetafisica'che ne ha condizionatolo svilup-
po, privandola coscienzae i suoi contenutidel riferimentoessen-
ziale alla totalità della vita psichica.Q1Iindi, in ciascunaforma, la
coscienzamoderna si ponecomeforma di coscienzascissa,par-
ziale, incapacedi riconoscerein quellafrattrura la suacondizione
costitutiva fondamentalee di pensarese stessacome forma di
compensazionedella laicizzazionedei suoi contenuti.E dalla rea-

154. L KANT, Antropologiadalpuntodi vistapragmatico,in Scritti morali, a cu-
ra di P. Chiodi, Torino, UTET, 1970,p. 556.

155. P. VIGNAUX, Premessa,cit., p. liii.
156. C.A. VIANO, La crisi del concettodi 'modernità', «Intersezioni»,IV, 1984,

P·36.
157. G. VATTIMO, Lafine della modernità,Milano, Garzanti,1991,p. 188, cui

si rimandaper il tentativo«di unapiù precisadeterminazionedella postmoder-
nità in fùosofia» (p. 184).
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zione a ciascunadi questeforme, ci ricorda la psicologia, «non
può chenascereunateoriadella Weltanschauungaltrettantounila-
terale»158.

Sicché, il segnalarele «ambiguità»della «categoriadi moder-
nità»159,portanecessariamentea metternein luce la fondamentale
antinomia.Allorché presentadi volta in volta «contenutidiversi»
comeil «culmine»del precedentesviluppo temporale,la coscienza
modernane assumeimplicitamentel'assolutizzazionee ne nega
l'intima correlazionecompensatoria.Essaconsumacosì il «dram-
ma» della «fine di un saperetotale»160nel disperatotentativo di
costruire sintesi semprenuove, fondate sull'oblìo inconsapevole
della propriaparzialità.Altrettantoparziali paionod'altrapartele
forme di reazionea quest'idoleggiamento«eroico»161dell'unilate-
ralità. Alla pretesadi presentarel'età modernacomel'età della ri-
composizioneunitaria e della «conciliazionedello spirito con sé
stesso»,la coscienzadel presentecome «età della frattura e del
conflitto»162contrapponeposizionichene «hannoereditatogli at-
teggiamentibanalmentevalutativi»I63 ed assume,come bersaglio
della propriaunilateraleapologeticadel rifiuto, proprio quella«ri-
duzionedella modernitàa razionalità»in cui si rispecchiail «mi-
raggio eulogisticodell'etàmoderna»I64.

Ora, il compito assegnatoalla filosofia da quest'attentalettura
della modernità- quello di tenerfermo il quadrounitario «tradi-

158. T. WOLFF, Einfuhrungin die Grundlagender KomplexenPsychologie,cito

P·53·
159. C.A. VIANO, La crisi delconcettodi 'modernità',cit., p. 28.
160. Ibid., p. 29.
161. Ibid., p. 33.

162. Ibid., p. 32.
163. Ibid., p. 38.
164. Ibid., p. 37.
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zionale»a cui sfugge,col proprio affermarsi,lo «sviluppounilate-
rale» del pensieromoderno,forse può essereassoltoproprio
dall'integrazionecon quel 'supplementod'anima' invocato da
Bergson,chepiù la accosterebbeal puntodi vista psicologicoe al
riconoscimentodell'«anima»,appunto,come aspettofondamen-
tale «chiaramentedefinito» della vita psichicaI6s. Sicché,verosi-
milmente, è proprio nel riconoscimentodella sua intima «affi-
nità»I66 col punto di vista che si offre nella riflessionepsicologica
junghianache il pensieroteologicodi Scotopuò ritrovare la pos-
sibilità di un dialogo con la coscienzainterrogantedella moder-
nità.

Eccoci a capodelle nostreconsiderazioni.Abbiamo cercatodi
sviluppareil temapropostochiedendoci,in termini ermeneutici,
qualeinterrogazionemodernagiovi maggiormentealla compren-
sione della teologia di Scoto. Di qui il dilemma, ontoteologiao
psicologiadel sacro.Non vorremmo,nel cercaredi suggerireuna
possibilerisposta,restareancoraprigionieri dell'antinomiae as-
solutizzare,per fedeltà cieca al tertium non datur dell'intelletto,
gli opposticoncettualiai quali essodeve, nell'analisi, necessaria-
mentericorrere. Certo, la qualifica di ontoteologiaappareridut-
tiva, considerataalla luce di una critica che non ne colga la fon-
damentaledimensionenoetica. D'altra parte, la riflessione di
Scoto non si presentacome meditazioneesclusivae diretta sul

165. Cfr. c.G. ]UNG, PsychologischeTypen,GW 6, par. 797: «Con psichein-
tendola totalità dei processipsichici, tanto consciquantoinconsci.Con anima,
invece, intendo un complessofunzionale chiaramentedefinito che può essere
meglio descrittocomeuna'personalità'».

166. Sulla nozionedi 'affinità' cfr. P. YORCK VON WARTENBURG, in Briefwe-
chselzwischenWilhelm Dilthey unddemGraftn PaulYorckvon Wartenburg,I877-
I897, Halle (Saale),Niemeyer,1923,p. 191, citato da H.G. GADAMER, Il problema
della coscienzastorica, cit., p. 57.
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dinamismodello spirito e sull'esperienzadel sacro.Si trattapiut-
tosto di una riflessioneche insistesull'integrazionecoscientedei
contenutipsichici immediati, di origine materialee spirituale,
per mezzo dell'attività noetica e delle strutturenoematiche
dell'intelletto; una riflessione che rispondeal Dio che si rivela
con lo sforzo di un'intelligenzache interroga:sciensquidpossetde
te concipereintellectummortalium nomentuum benedictumreserans
respondisti.


