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Alla mia famiglia che mi ha permesso
di raggiungere questo traguardo

«Dobbiamo andare e non fermarci finché non siamo arrivati».
«Dove andiamo?»
«Non lo so, ma dobbiamo andare».

Jack Kerouac - On the road (1951)
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PREMESSA

Indagare la figura di Massimo il Confessore e il suo pensiero € come avere
I’impressione di entrare nella Basilica di Santa Sofia a Costantinopoli, 0 meglio &
I’impressione che ho avuto quando ho iniziato la lettura e lo studio dei suoi scritti.

La Basilica, costituita da una struttura a doppio involucro con un perimetro
esterno rettangolare preceduto da un atrio, ha al suo interno un nucleo centrale di
pianta quadrata. Tale nucleo é definito da quattro pilastri che danno vita a
pennacchi sferici, su cui poggia la cupola traforata da quarantaquattro finestre.
Attorno ad esso, racchiuso da enormi pareti finestrate, si estende un ambulacro, su
cui si ergono tribune schermate da colonne, che in senso longitudinale si dilata in
due semicupole. Suggestive sono le navate laterali, che formano 1’ambulacro e che
sono ripartite in tre sezioni da tre gruppi di quattro colonne?.

Allo stesso modo si presenta il “pensiero monumentale” di Massimo il
Confessore: al suo centro é possibile intravedere la personalita del monaco
bizantino del VII secolo d. C., che ha speso la sua vita tra Oriente e Occidente,
fino a morire esule e confessore della fede nel 662 d.C., per difendere la doppia
dimensione, umana e divina, del Cristo. Dalle due navate che si estendono ai lati &
possibile cogliere le vicende personali e politiche che hanno determinato le
posizioni teologiche e speculative del monaco. Sull’imponenza delle fondamenta,
dovuta ai contenuti degli scritti, si slancia una forza propulsiva verso 1’alto, che
prendendo le mosse dalla contemplazione della realta del creato, giunge agli archi
a sesto acuto della conoscenza mistica.

La finalita di questa ricerca € proprio quella di dimostrare come i “diversi
livelli della costruzione” del pensiero del monaco si articolino e come siano
geometricamente ben calcolati e misurati in virtu di due prospettive differenti, la
filosofia pratica e I’ascesi mistica nell’ambito delle Quaestiones ad Thalassium.
L’idea di questo tipo di ricerca é determinata a due esigenze: la prima, evidente e

tangibile, e determinata dalla scarsita di studi complessivi sul pensiero di questo

! Cfr. M. L. FOBELLI, Un tempio per Giustiniano. Santa Sofia di Costantinopoli e la Descrizione di
Paolo Silenziario, Roma 2005, pp. 3-6 .
2 Cfr. S. FOSCHI, Santa Sofia di Costantinopoli: immagini dall’Occidente in «Annali di

architettura» 14 (2002), pp. 7-33.



raffinato filosofo e teologo, tanto & vero che per molto tempo é stato preso in
considerazione solo per le sue suggestive esegesi della Scrittura; la seconda,
invece, piu profonda, nasce dall’urgenza di mostrare come 1’0pera di Massimo sia
caratterizzata da una articolata e complessa impalcatura filosofica, che il presente
lavoro di ricerca intende mettere in luce.

Affinché la ricerca fosse completa e restituisse la complessita della figura
del monaco, nella prima parte del lavoro Massimo il Confessore teologo e filosofo
si & cercato di delineare la personalita del monaco e le sue sfaccettature,
ripercorrendo in chiave storiografica gli avvenimenti salienti della sua vita alla
luce del suo specifico contesto storico (nel cap. 1) e ricostruendo quello che pud
essere considerato un corpus ideale delle opere autentiche (nel cap. 2). Come gia
si intuisce da questi presupposti, a chi volesse affrontare gli scritti di Massimo si
presentano due tipi di approccio complementari: quello cronologico e quello
storico-dottrinale, per poter comprendere i periodi di composizione e i contenuti
delle diverse opere. A tal fine per ciascuna opera, si ¢ proposta un’analisi sinottica
congiuntamente ad un elenco delle diverse edizioni e alle diverse traduzioni in
lingua moderna. In considerazione della scarsita di studi scientifici che abbiano
per oggetto specificatamente le Quaestiones ad Thalassium, si & cercato nel
presente lavoro di fornire una genesi dell’opera al fine di tracciare I’impianto
concettuale complessivo che sorregge 1’intero testo (cap. 3): si € dunque ritenuto
opportuno prendere dettagliatamente in esame le risposte piu cogenti del monaco
con I’intento di mettere in luce la complessita speculativa di questa articolata
opera.

Nella seconda parte della ricerca, Le Quaestiones ad Thalassium un
trattato etico-ascetico, I’obiettivo ¢ stato quello di mostrare come 1’opera sia un
vero e proprio trattato di carattere pedagogico, in cui Massimo si propone di
indicare al suo interlocutore Talassio la strada dell’ascesi mistica. Nelle
impostazioni delle amoxpiceic, infatti, sono presenti tre elementi fondamentali:
I’elemento etico, quello contemplativo e infine quello teologico, che si articolano,
a loro volta, nella dialettica mpa&ic-Oswpia-Oeoroyia. Il testo, dunque, € rivolto in
primis al credente, la cui aspirazione fondamentale deve consistere nell’esperienza

mistica. Attraverso ’analisi delle tre dimensioni (nel cap. 1), precedentemente



indicate, si & cercato di mostrare come per Massimo sia possibile giungere ad una
progressione dall’ambito etico a quello contemplativo al fine di arrivare, in
conclusione, alla conoscenza della realta divina in ambito teologico. Infatti
compito del cristiano ¢ 1’ascesa alla perfezione, possibile attraverso un vivo ed
autentico rapporto con Dio. In tutti gli scritti del Confessore, ma in particolar

modo nelle Quaestiones ad Thalassium, I’ascesi mistica si delinea come possibile

per 'uomo in considerazione della sua natura, in quanto egli é stato creato «ad

immagine e somiglianza di Dio» (cap. 2). Come si € cercato di mostrare, I’'uvomo ¢
determinato nella sua autentica essenza dal rapporto logos-tropos, che fonda un
reale e intenso rapporto tra Dio ¢ 1’uomo. Entro questa prospettiva, la conoscenza
dell’effettiva struttura ontologica del Creato conduce alla comprensione di come
sia possibile per I’'uomo la divinizzazione, momento ultimo dell’ascesi, attraverso
la quale egli ha la possibilita di riconoscersi sia in Adamo sia in Cristo, e di
concepirsi come mediatore di una liturgia cosmica che restituisce ’essere al
Creatore conformemente al disegno originario da Lui prestabilito.

L’intento delle pagine che seguono, in sostanza, &€ dunque quello di
interrogare Massimo, attraverso la lettura di alcuni suoi testi, ed in particolare
delle Quaestiones ad Thalassium, tenendo sempre presente la natura della
speculazione e della prospettiva teologica del Confessore, nella quale la
dimensione umana €& concepita alla luce del processo di divinizzazione, che
rappresenta il fine supremo dell’uomo. Attraverso la ricerca qui condotta si €
cercato di mettere in luce come Massimo oltre che un teologo € stato anche un

filosofo, che ha incentrato la sua riflessione sull’autentica essenza dell’uomo.
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I. Abbreviazioni dei titoli e delle edizioni dei documenti
e delle opere di Massimo il Confessore

DB = Disputatio Bizyae cum Theodosio
in P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companios: Documents from
Exile, Oxford 2002, pp. 76-119.

Ep. Anast. = Anastasii Apocrisarii epistola ad Theodosium Gangresem
in P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companios: Documents from
Exile, Oxford 2002, pp. 132-147.

Ep. ad Anast. = Epistula Maximi ad Anastasium

in P. ALLEN AND B. NEIL, Scripta Saeculi VII vitam Maximi Confessoris illustrantia cum
Latina interpretation Anastasii Bibliothecarii iuxta posita, CCSG 39, Turnhout-Leuven
1999.

Hypom. = Hypomnesticum
in P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companios: Documents from
Exile, Oxford 2002, pp. 148-171.

RM = Relatio Motionis
in P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companios: Documents from
Exile, Oxford 2002, pp. 48-78.

Amb. ad lo. = Ambigua ad lohannem
PG 91, 1061- 1417 C

Amb. ad Thom. = Ambigua ad Thomam
PG 91, 1032-1060

Ep. sec. ad Th. = Epistula secunda ad Thomam
CCSG 48, pp. 37-49

Cap. XV = Capita XV
PG 91, 1177-1185

Cap. de car. = Capita de caritate
PG 90, 956-1082

DP = Disputatio cum Pyrrus
PG 91, 288-353

Ep. = Epistula
PG 91, 364-649

Exp. in psa. = Expositio in psalmum LIX
PG 90, 856-872



Liber ascet. = Liber asceticus
PG 90, 912-956

Myst. = Mystagogia
PG 91, 658-718

Op. theol. et pol. = Opuscula theologica et polemica
PG 91, 9-285

Or. dom. = Expositio orationis dominicae
PG 90, 872-909

Q. D. = Quaestiones et dubia
PG 90, 1393-1400

QTh = Quaestiones ad Thalassium
PG 90, 244-785

QTh (Laga-Steel 1980) = Maximus CONFESSORIS, Quaestiones ad Thalassium 1-LV, una cum
latina interpretatione lannis Scotti Eriugenae, ediderunt C. Laga et C. Steel, Turnhout 1980

QTh (Laga-Steel 1990) = MAxiMus CONFESSORIS, Quaestiones ad Thalassium LVI-LXV, una
cum latina interpretatione lannis Scotti Eriugenae, ediderunt C. Laga et C. Steel, Turnhout 1990

Q. Theop. = Quaestiones ad Theopemptum
PG 90, 1393-1400

Th. Oec. = Capita theologica et oeconomica
PG 90, 1084-1173

Comp. eccl. = Computus ecclesiasticus
PG 19, 1217-1280

Scholia = Scholia in corpus Areopagiticum
PG 4, 16-432 e 528-576
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Massimo il Confessore filosofo e mistico

1. Vita di Massimo il Confessore

Tra i teologi del VII secolo la figura poliedrica di Massimo il Confessore occupa
un ruolo di spicco: pensatore acuto e mistico tenace, filosofo e teologo, difensore
dell’ortodossia e primo segretario imperiale, scrittore e maestro, monaco e uomo®.
Secondo la prima ricostruzione scientifica da parte di Sherwood*, Massimo
nacque intorno al 580 d.C. da una famiglia agiata di Costantinopoli e da
I’adolescente studio grammatica, retorica e la filosofia platonica, aristotelica e
neoplatonica, il cui insegnamento prevedeva molto probabilmente la conoscenza
dell’aritmetica, della musica, della geometria e dell’astronomia. Ormai non piu
adolescente, Massimo divento nel 610 d. C. primo segretario dell’imperatore
Eraclio, rivestendo cosi una delle piu alte cariche dell’Impero bizantino®. Intorno
al 613 d.C. circa si allontano dai ritmi frenetici della corte imperiale per ritirarsi
nella tranquillita del monastero di Crisipoli sul Bosforo, luogo in cui nel 618 d.C.
conoscera il monaco Anastasio, che lo seguira fino alla sua morte. Dopo essersi
trasferito intorno al 634-635 d.C. nel monastero di San Giorgio di Cizico®, a causa
dell’avanzata dei Persiani fu costretto a cominciare, come altre comunita,
I’esperienza dell’esilio: infatti nel 626 circa con il monaco Anastasio, suo
discepolo, si trasferi prima a Creta, poi a Cipro’. Tra il 628 e il 630 d.C. Massimo

e il monaco Anastasio si trasferirono in Africa, precisamente presso il monastero

% Secondo H. U. von Balthasar Massimo il Confessore & «(...) il piu ardito sistematico della sua
epoca, ma per il suo influsso come monaco, come consigliere spirituale e come scrittore, come
santo, e infine, per il suo martirio con Papa Martino | per il dogma di Calcedonia, € divenuto anche
un’incrollabile colonna della Chiesa. La sua opera ha in tutte le sue dimensioni come intima forma
la sintesi, non solo per cio che persegui e raggiunse consapevolmente, ma, al di sopra di questo,
per il suo kairos storico-universale fra Bisanzio, I’Africa e Roma, fra Patristica e Medioevo
bizantino-carolingio, anzi in senso assoluto — nella battaglia cristologica finale che, in verita, fu
decisa da lui — fra la teologia e spiritualita dell’Occidente e quelle dell’Oriente.» cit. H. U. VON
BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Maximus del Bekenner, Einsiedeln 1988, trad. it. a cura di L.
Tosti, Milano 2001, pp. 13-14.

* Cfr. P. SHERWOOD, An annotated date-list of works of Maximus the Confessor, in «Studia

Anselmiana» 30 (1952), pp. 6-28. Da qui in poi abbreviata P. SHERwWOOD (1952).

5 Cfr. J. CLAUDE CHEYNET, Le monde byzantin, Il. L’Empire byzantin (641-1204), Paris 2006,
trad. it S. Ronchey e T. Braccini, Torino 2008, pp. 90-96.

® Cfr. Ep. XXVII-XXXI in PG 91, 617-625.

” Sherwood ritiene che il monaco Massimo si sia trasferito in queste luoghi quando scrisse Ep. XX
(in PG 91, 597-604) ed Ep. XI (in PG 91, 453-457). Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 15.
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di Sofronio d’Alessandria, nel 633 d.C., e poi in quello di Conone®, che prese il
posto di Sofronio nella conduzione della comunitd monastica a Cartagine®.
Proprio nel giugno del 633 d.C. Massimo strinse rapporti con lo strategos della
Numidia Pietro™, poco dopo il Patto di unione (giugno 633 d.C.), per affiancarlo
contro il miafisismo di Severo*.

L’intreccio, inevitabile e inestricabile, tra la dimensione politica dello
Stato e quella ecclesiastica aveva portato 1’Impero romano cristiano a vivere
drammaticamente la disputa trinitaria e cristologica, che imperversd come una
tormenta per quasi un millennio il mondo greco-latino. Alla ratio teologica del
dogma, che esigeva una definizione senza compromessi della verita rivelata da
Dio, e che si affermo nel corso delle dispute teologiche, gli Imperatori opposero
una Realpolitik volta a recuperare settori piu 0 meno estesi di dissidenti politici le
cui motivazioni erano legate all’eresia che professavano®®. Prima conseguenza
della crisi provocata dalle invasioni dei barbari fu la frattura destinata a diventare
sempre pitl radicale tra la cristianitd d’Oriente e quella d’Occidente™: infatti
movimenti eretici quali il monoergetismo e il monofisismo mostrano 1’influenza
del Synodikon di Sofronio (634 d.C.), della risposta di Pirro nell’Epistola XIX** di
poco successiva al Patto di unione di Ciro e allo Psephos di Sergio. Queste eresie

8 Cfr. Ep. XXV in PG 91, 613. In questa breve lettera Massimo si scusa con Conone per non
essersi recato da lui cosi come gli aveva comandato.

% Secondo la ricostruzione di Devresse, Massimo & a Cartagine durante il periodo della Pentecoste
del 632 d.C. cfr. R. DEVRESSE, La fin inédite d’une lettre de saint Maxime: un baptéme forcé de

Juifs et de Samaritains a Carthage en 632, in «Revue des Sciences Religieuses» 17 (1937), pp.
25-35.

10 Cfr. Ep. XIIl in PG 91,509 C; 512 B-C; 533 A e cfr. Ep. XIV in PG 91, 536 A4.

1 Cfr. P. LUISIER, Il miafisismo, un termine discutibile della storiografia recente. Problemi
teologici ed ecumenici, in «Cristianesismo nella storia» 35 (2014), pp. 297-307.

12 per approfondire la politica religiosa degli imperatori cfr. P. GOUBERT, Le successeurs de
Justinien et le monophysisme, in A. GRILLMEIER — H. BACHT, Das Konzil von Chalkedon,
Wiirzburg 1951-1954, voll. I-111, in partic. 1l, pp. 179-192. Per la corrispondenza tra gli imperatori,
i papi e i patriarchi bizantini cfr. L. MAGI, La sede romana nella corrispondenza degli imperatori e
patriarchi bizantini (VI-VII sec.), Roma — Lovanio 1972.

3 Per la ricostruzione storica sono stati presi in considerazione i seguenti contributi: P. F.
BEATRICE, Storia della Chiesa antica. | primi sei secoli, Casale Monferrato 1991; H. R. DROBNER,
Lehrbuch der Patrologie, Freiburg — Basel — Wien 1994; M. SIMONETTI e E. PRINZIVALLI,
Letteratura cristiana antica. Vol. Ill, Casale Monferrato 1996; J.-M. MAYEUR (ed.), Histoire du
christianisme des origines a nos jours: Tome |: Le Nouveau Peuple (Des origines a 250), Paris
1993; -Tome 11: Naissance d'une chrétienté (250-430), Paris 1994; -Tome II1: Les Eglises d'Orient
et d'Occident (432-610), Paris 1998; -Tome IV: Evéques, moines et empereurs (610-1054), Paris
2000.

¥ Cfr. PG 91, 589-597. Il monaco elogia Pirro, le sue dottrine e la sua accettazione dello Psephos,
ma poco tempo dopo si pentira di quanto aveva affermato. Cfr. p. SHERwoOD (1952), p. 37.
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divennero strumenti di un progetto politico dell’imperatore Eraclio, una sorta di
forma radicale di coercizione che lo Stato sostenne con strumenti politici e
militari: infatti sembra che dopo la riconquista di Gerusalemme, che era stata
assediata dai barbari, I’imperatore forse intenzionato a instaurare un rapporto di
tolleranza nei confronti della comunita ebraica che aveva dato prova di una
compattezza e forza di fronte al nemico anche dal punto di vista militare e che
aveva salutato i Persiani come liberatori dopo le persecuzioni precedenti®®. Pur
non volendo ritornare ai tempi della tolleranza di Tiberio | e Maurizio'®, Eraclio
dunque cerco una nuova formula che completasse dal punto di vista dottrinale la
cristologia calcedonese, spostandone 1’asse verso il monofisismo. A partire dal
633 d.C. inizio un dibattito acceso, regolato da Sergio, Patriarca di Costantinopoli
(610 - 638)", il cui esito fu la compilazione di un ardito dossier patristico, che
giunse ad una formula di compromesso volutamente o inevitabilmente ambiguo.
In altri termini, I"imperatore Eraclio e i patriarchi, prima Sergio di Costantinopoli
e poi Ciro d’Alessandria, riconoscevano nell’unico Cristo, la duplice essenza
divina ed umana, operante tramite un’unica energia teandrica'®. Di fronte alle
proteste di Sofronio, in seguito vescovo di Gerusalemme e maestro di Massimo,
riguardo all’ambiguita di una simile formula, Sergio nel giugno dello stesso anno
cerca un compromesso e invia a Ciro lo Psephos, in cui proibisce di parlare di una
0 due attivita della seconda persona della Trinita, dal momento che ¢ 1’unico

Cristo ad operare cid che & divino e cid che & umano™. In questo frangente

15 Per ulteriori dettagli storici sulla controversia cfr. B. SESBOUE e J. W. OLINSKI, Il Dio della
salvezza. |- VIII secolo. Dio, la Trinita, Il Cristo, [’economia della salvezza, Casale Monferrato
1996, pp. 390-397.

16 Cfr. H.G. BEcK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen 1959, p.
380.

YCfr. J. VAN DIETEN, Geschichte der Patriarchen von Sergius | bis Joannes VI, Amsterdam 1972.
% In un grande sinodo alessandrino, il 3 giugno 633, Ciro di Fais ratificd, come formule
dell’unione, nove proposizioni, che si pretese rappresentassero 1’epitome del neocalcedonismo tra
la grande Chiesa e i monofisiti (cfr. K. J. HEFELE - H. LECLERCQ, Histoire des conciles, Paris
1907-1952, 3, 1, pp. 333-343). La formula era gia presente nello Pseudo-Dionigi I’ Areopagita, che
non chiarisce il concetto di energia teandrica: infatti non € chiaro se considerasse le due nature
giustapposte oppure mescolate. Cfr. PS.-DIONIGI AEROPAGITA, Gerarchia ecclesiastica, 1V 1,
473B-485B, trad. it. in Tutte le opere, a cura di P. SCAzzoso — E. BELLINI, Milano 2009, pp. 251-
265; testo greco in Corpus Dionysiacum Il: Pseudo-Dionysius Areopagita. De coelesti hierarchia,
de ecclesiastica hierarchia, de mystica theologia, epistulae, ed. G HEIL — A. M. RITTER, Berlin
1991.

9 Cfr. C. DELL’0ss0, Cristo e Logos, Roma 2010; P.T.R. GRAY, Neo-Chalcedonianism and the

Tradition: from Patristic to Byzantine Theology, in «Byzantinische Forschungen» 16 (1982), pp.
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dovrebbero collocarsi i primi interventi di Massimo, piuttosto prudenti®®, che
tengono ferma la salvaguardia delle due nature e delle rispettive facolta rispetto a
qualsiasi possibile riduzione monofisita. Rivolgendosi al vescovo di Roma Onorio
I (625 — 628 d.C.), il patriarca Sergio torno ad illustrare il concetto che aveva
ribattezzato con la parola monoergetismo?!, che risultava comprensibile dall’elite
occidentale per dare I’idea di una dottrina cristologica ancora ortodossa®?. Infatti
affermare che in Cristo esistono due nature, ma una sola volonta e operazione,
aveva permesso di recuperare i monofisiti dubbiosi e di condurli alla comunione
con la chiesa ufficiale. Inoltre bisogna considerare che I’accondiscendenza del
pontefice, come dei suoi successori, si deve in parte alle difficolta di traduzione
dei sottilissimi concetti presi in esame dal greco al latino e viceversa, ma
soprattutto alla necessita, da parte del vescovo di Roma, di non compromettere i
buoni rapporti con I’Impero, il cui appoggio era necessario per far fronte alla
minaccia dei Longobardi, ormai insediati su buona parte del territorio italiano. Nel
638 d. C., Eraclio promulga 1’Ekthesis, un editto teologico che impone la formula
di una sola volonta del Cristo senza confusione delle nature: da questo momento

in poi il monoenergismo si lega al monotelismo?. Pili precisamente questo nuovo

61-70; A. GRILLEMEIER, Christus im Glauben der Kirche 2/3, Freiburg 2002; M. SIMONETTI, Le
controversie cristologiche nel VI e VII secolo, in ID., Studi patristici VII nr. 13, Roma pp. 85-102.
20 Cfr. Ep. X1l in PG 91 546 C.

2! Sofronio argomentd in modo logico, a partire dalla nozione aristotelica di natura. Da essa, nel
senso di sostanza e di entelechia, promana I’energia, come facolta dell’operativita. Cfr. J. D.
MANSI, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, Parigi 1901-1927, pp. 461-510.

22 Cfr. J. MEYENDORFF, Imperial Unity and Christian Divisions. The Church 450-680 A.D.,
Crestwood (NY) 1989, tr. franc. a cura di F. LHOEST, Paris 1993; R. MARKUS, The End of Ancient
Christianity, Cambridge 1990, tr. it. a cura di C. NoCg, Roma 1996; M. FIEDROWICZ, Theologie
der Kirchenvéater: Grundlagen frihcristlicher Glaubensreflexion, Freiburg 2007. Ricordiamo
inoltre che autori insigni per dottrina e virtu, come S. Efrem Siro, e con lui personalita come
Giovanni il Grammatico o Giovanni di Scitopoli 0 Teodoro di Raithu, misero volentieri in luce
I’unione ipostatica con la comunicazione degli idiomi e tralasciarono le distinzioni proprie del
diofisismo, senza cadere nell’eresia. Fu grazie a costoro che Sergio credette di colmare lo iato
esistente tra ’interpretazione ortodossa e quella ereticale di S. Cirillo di Alessandria. Cfr. H.G.
BECK, op. cit., pp. 376-378.

% Per ’esattezza Sergio riferi a papa Onorio I, continuatore della politica del predecessore papa
Gregorio |, cosa aveva egli inteso per monoergetismo, come era stato indotto a stemperarlo e
propose una dottrina cristologica che poteva essere ritenuta a tutti gli effetti ortodossa. Onorio |
rifiuto il monoergetismo e dioergetismo, postulato d’emergenza dal patriarca bizantino e ritenuto
estraneo alla tradizione patristica; accetto piuttosto la formula sofroniano-sergiana e soprattutto
I’esistenza in Cristo di un solo soggetto operante e volente, ma trasformo ’unico agente della
proposizione originaria dei patriarchi nel sintagma una voluntas della sua missiva. Cfr. PL 80,
467-494; 601-607. Onorio, dunque, volle intendere che la volonta umana di Cristo era sempre
perfettamente sottomessa alla volonta divina, consustanziale al Padre, tralasciando che tale
presupposto non implichi 1’unita delle due volonta ma solo quella dell’oggetto della loro stessa
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editto dogmatico ribadiva che Cristo non aveva mai voluto, come uomo, nulla di
diverso o di separato da cio che voleva come Dio. Poiché era necessario avere
I’approvazione delle autorita ecclesiastiche e non piu considerare il parere di
Onorio e di Sergio, morti in quell’anno, Eraclio strappo il consenso al successore
Severino con metodi persuasivi: infatti prima nego al pontefice la ratifica
imperiale alla sua elezione, poi ordino alle sue truppe di iniziare ’assedio in
Laterano, con la scusa dell'appropriazione, da parte di Onorio, delle somme
destinate al pagamento dei soldati. L'esarca di Ravenna Isacco, giunto a Roma per
ristabilire I'ordine, fece prima cacciare Severino dal palazzo e poi lascio la liberta
alle truppe di saccheggiare il tesoro papale?’. Morto il 2 agosto del 640 d.C.
Severino non ebbe, forse, il tempo di condannare formalmente 1’Ektesis, e il suo
successore, il dalmata Giovanni IV, dapprima strappo la ratifica imperiale, poi
ruppe definitivamente gli indugi e nel 641 d.C. condanno il monoteletismo come
eresia®.

Massimo aveva trovato un insospettabile appoggio nell'esarca Giorgio®,

anche egli oppositore dell’eresia monotelita, che in un estremo atto di

comune volizione. In altri termini dalla lettera di Onorio emerge che la volonta umana di Cristo &
libera dai contrasti propri delle altre volonta umane e causate dal peccato originale: infatti il
credente, a cui deve interessare l’aspetto morale e pratico dei risvolti della questione, deve
preoccuparsi di come il Cristo operasse in modo unitario piuttosto di capire I’aspetto dogmatico e
teorico, ossia quali e quante fossero le facolta di cui si servisse. Cfr. P. GALTIER, La prémiere
lettre du pape Honorius, in «Gregorianums» 29 (1948), pp. 42-61. Per approfondire il giudizio
della Chiesa negli anni successivi nei confronti dell’operato di Onorio cfr. C. von SCHONBORN, La
primauté romaine vue d’Orient pendant la querelle du monoénergisme et du monothélisme, Paris
1975, pp. 476-490.

24 Cfr. J. D. MANSI, op. cit., pp. 579 e sgg.

> Ppoiché Pirro, nel tentativo di mantenere in vita l’eresia almeno in Occidente, si appelld
all’autorita di papa Onorio, Giovanni IV scrisse a Costantino 111 e dimostro che Onorio non aveva
mai sostenuto il monoteletismo, ma solo che la volonta umana di Cristo era esente dalla corruzione
causata dal peccato originale (Romani 7,14-23), e quindi perfettamente sincronizzata con quella
divina. Chiese inoltre perentoriamente che 1’Ekthesis fosse rimosso dalle piazze di Bisanzio. Mori
12 ottobre 642, ignorando che proprio a Roma la fase piu accesa della controversia religiosa si
sarebbe svolta dopo la sua morte. Cfr. S. DETONI, Giovanni IV. Papa dalmata, Roma 2006.

2 Cfr. Ep. | in PG 91, 364-392. Questa lettera, che secondo Sherwood (cfr. P. SHERWOOD (1952),
p. 49) é stata scritta nel 642 d.C., & una lunga esortazione alla costanza e alla fermezza e manifesta
una grande gratitudine nei confronti dell’eparca Giorgio. Si ricordi, inoltre, I’Epistula XII (in PG
91, 460-509) dedicata a Giovanni Cubicolario, in cui vengono esposti i rapporti tra Martina, nipote
di Eraclio e I’eparca Giorgio: in una lettera portata dal cancelliere Teodoro, Martina, nipote e
seconda moglie di Eraclio, rivela a Giorgio che due monasteri di monache aderivano all’eresia
severiana. Allo stesso modo nell’Epistula XVIII (in PG 91, 584-589) Massimo espone brevemente
in nome di Giorgio, riferendosi ad alcune monache di Alessandria che avevano abbandonato la
fede cristiana nel 641 d.C., la natura della comunione cattolica del dogma diofisitico. Cfr. P.
SHERWOOD (1952), pp. 45-48.
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insubordinazione aveva addirittura fatto perseguitare i religiosi, fuggiti
dall’Oriente in seguito all’invasione persiana.

L’ambiente africano risultava campo piu adatto per la lotta contro il
monofisismo di Eraclio: infatti la chiesa autoctona covava da tempo risentimento
contro il potere imperiale, a partire da Giustiniano e Giustino Il, e ora, sostenendo
la battaglia contro 1’Ekthesis, aveva 1’occasione di mostrare ancora una volta la
sua indipendenza nel formulare un giudizio. L’imperatore Eraclio, forse perché
sfiduciato dal vanificarsi delle sue conquiste a causa dell'avanzata degli Arabi,
forse per non alimentare ulteriormente il malcontento dilagante in province
strategiche per la sopravvivenza dell’Impero, negli ultimi anni della sua vita non
difese piu il decreto, nonostante questo sia rimasto formalmente in vigore ancora a
lungo sotto i suoi successori?’.

La tempra intellettuale di Massimo, si distingue profondamente da quella
degli altri teologi dell’epoca, spesso schematici utilizzatori della “prova patristica”
e, altrettanto spesso, invischiati nella politica ecclesiastica piu che nell’attivita di
scrittura di opere teologiche. Massimo seppe affermare la sua opposizione contro
il monotelismo scegliendo di volta in volta i mezzi piu adeguati. Infatti nel luglio
del 645 d.C. egli discusse pubblicamente con Pirro, sostenitore monotelita, che
venne confutato sulla base di considerazioni puramente teologiche che
riguardavano la vita ecclesiastica?®. Anche in questa circostanza la Chiesa
bizantina, nonostante la sua decadenza, coglieva 1’occasione di sostenere la
battaglia di Massimo: infatti I’anno successivo, nel 646 d.C., il monaco si reco a
Roma, fermandosi in Sicilia®, e comincid un periodo di estrema difesa

dell’ortodossia®®, contrapponendosi ancora a Pirro™.

2ICfr. J. J. NORWICH, Storia di Bisanzio, Perrin 2002 e G. OSTROGORSKY, Storia dell'Impero
bizantino, Milano 1968, pp. 80 — 95.

28 Cfr. P. PIRET, Le Christ et la Trinité selon Maxime le Confesseur, Paris 1983.

2% Cfr. Op. theol. et pol. IX, in PG 91, 112-132. Nell’opusculum IV Massimo si difende dalle
accuse che aveva ricevuto da punto di vista dottrinale: infatti fu accusato di asserire tre volonta di
Cristo a ciascuna delle quali corrisponde una energia per via dell’unione (cfr. PG 91, 56D-61D)

%0 Cfr. J. M. GARRIGUES, Le sens de la primauté romaine chez S. Maxime le Confesseur, Paris
1976, pp. 6-24.

311 peso politico ed ecclesiastico di Massimo risulta evidente negli estratti in lingua latina, riuniti
da Anastasio Bibliotecario dell’Opusculum theol. et pol. XIl in PG 91, 141A-146A. Infatti si tratta
di una lettera di Pietro, I’esarca della provincia africana, che chiede al monaco se si debbano
ancora accordare gli onori patriarcali a Pirro, esiliato in Africa dopo il colpo di stato del 642 d.C.,
cfr. Ep. Xl e X1V in PG 91 509 -544,
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Poiche la controversia sul monotelismo era causa di disordini interni, nel
648 d.C. I’imperatore Costante Il promulgo un editto, il Typos, redatto da Paolo
nuovo esarca di Costantinopoli, con cui vietava ai suoi sudditi di discutere
ulteriormente sul monotelismo. L'imperatore chiese quindi di sottoscrivere I'editto
a papa Martino I, eletto quasi obbligatoriamente al soglio pontificio il 5 luglio 649
a causa della repentina scomparsa del papa Teodoro. Il diacono Martino, nato a
Todi, gia apocrisiario di Teodoro a Costantinopoli, profondo conoscitore sia della
controversia teologica sia delle vie della diplomazia imperiale, era convinto che
non sarebbe stato riconosciuto dal potere imperiale fino a quando non avesse
firmato il Typos, cosi come accadde per Severino, percio decise di farsi consacrare
senza il mandato governativo. Egli fu consapevole del suo ruolo e del minor peso
del papato rispetto alla Chiesa imperiale, e non appena esplicito il rifiuto di
firmare il Typos, che considerava un editto rafforzativo di quello dell'Ekthesis,
promulgato da Eraclio nel 638 d.C. a favore del monotelismo, ebbe
dall'imperatore il netto rifiuto di ratificare la sua elezione. Reagi convocando un
sinodo in Laterano, che si svolse in cinque sedute tra il 5 e il 31 ottobre 649 e in
seguito alla quale centocinque vescovi occidentali e monaci greco-ortodossi
dioteleti in esilio (tra cui numerosi greci residenti a Roma) condannarono come
eretici i patriarchi monoteliti Sergio, Pirro e Paolo di Costantinopoli e Ciro di

Alessandria®®. Massimo partecipo attivamente al sinodo, in quanto fu costretto a

%2 pPer comprendere la complessita dei temi, su cui si verteva il sinodo, potrebbe essere utile
ricordare I’apice dei lavori, la quinta actio, in cui il papa Martino aveva finito di leggere una
lettera inviata da Pirro al papa Giovanni, dove vi & I'ammissione che in Cristo non possono esservi
due volonta promananti da un’unica persona. Il papa lesse altri estratti di parole scritte da coloro
che poi furono dichiarati e riconosciuti come eretici. Le parole del papa sono chiosate da un lungo
intervento di Massimo, vescovo di Aquileia. Cfr. R. RIEDINGER, Acta conciliorum
oecumenicorum. Ser. 2. Vol. 1. Synodus Lateranensis: Concilium Lateranense a. 649 celebratum,
Berolini 1984, pp. 352 r. 11-, 354, 356, 358 rr. 1-20.

% L’intervento del papa Martino & I'ultimo del Concilio, al cui termine la Sancta Synodus
convalida e fa porre per iscritto i venti canoni. Con la sottoscrizione finale il papa rinnova la
condanna all’eresia e proclama definitivamente la dannazione dei seguenti vescovi: Ciro
d’Alessandria, Sergio gia vescovo di Costantinopoli e i suoi successori Pirro e Paolo. E con essi
tutti gli scritti eretici ad essi afferenti, assieme all’ Ekthesis e al Typos.

<Ymoypapai 1@V Geopil@dv émordrwv tijg dyiag oovédovl Maptivog ybpitt Oeod énickomog thig TdV
Popaiov aylog 100 8god kaboAkilg Kai GmooTtoAkig EKKANGiag, Opicas Td TPOYEYPUUUEVE GV TH)
mapovon ayig cvvod® mpog PePaimoty thg 0pPodOGEOL mioTEMG TAV AyiwV TOPEP®V KoL TAV
OIKOVUEVIK®DY TTEVTE GLVOdMV KOl KATAKPIGWY TAVTOV TdV DT o0TdV avadepoactéviov aipetik®dy
Kol Taong avTdVv Tig doePods aipéoemg Kol T@V vV avabepeuéviov €nt S10eTPoQT] Tiig TioTEWG,
ToVTénTl Bg0ddpPov 10D Yevopévou Emioromov Tiig Papdv, Kopov tod Alegavdpeiog, Zepyiov Tod
Kovotavivourtorlemg kol t@v avtod Swddywv IMoppov kai ITovAov, kol whviov oipeTik®dv
ovyypoupdtov kai tig dogfodc Exbéoewg kai tod doePodg Tomov @V abepitwg map'adtdv
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fuggire dall’Africa per non sottoscrivere 1’editto: prepard la documentazione,
redisse alcuni atti, ne firmo alcune decisioni. Nei tre anni seguenti, 1I’imperatore
provo a guadagnarsi I’appoggio di papa Martino e del monaco Massimo, ma a
causa della loro irremovibilita li fece arrestare e condurre a Costantinopoli. Nel
654 d.C., proprio a Costantinopoli, Martino venne processato, poi imprigionato e
dopo circa tre mesi a partire da dicembre fu trasferito a Cherson dove mori il 16
settembre del 655 d.C.; Massimo, invece, venne processato e giudicato colpevole
di eresia nel maggio del 655 d.C.>* e fu inviato in esilio a Bizya in Tracia. Durante
I’esilio egli ricevette la visita di due emissari dell’imperatore che tentarono
inutilmente di convincerlo ad accettare un compromesso®, ma fu inflessibile.
Venne quindi deportato prima a Salembria, poi a Perberis e nell’aprile del 658
d.C. venne ricondotto davanti a Pietro, patriarca di Costantinopoli, per un ulteriore
invano tentativo di riconciliazione. Nel 662 d.C. subi un secondo processo € un
sinodo monotelita lo condanno alla flagellazione e all’amputazione della lingua e
della mano destra, strumenti senza i quali non avrebbe piu confessato la sua
dottrina. Deportato a Lanzica insieme ai discepoli il monaco Anastasio® e

37 venne incarcerato nella fortezza di Schemaria, dove

I’apocrisario Anastasio
mori il 13 agosto 664 d.C.*®. Solo nel 680 d.C. il VI Concilio ecumenico tenutosi
a Costantinopoli riabilito Massimo, chiamato ormai il Confessore riabilitandolo e

canonizzando la sua dottrina sulle due volonta e sulle due energie in Cristo.

knpuxBéviav (...).» cit. R. RIEDINGER, op. cit., p. 390, rr. 4-12. Inoltre cfr. E. CASPAR, Die

Lateransynode von 649, in «Zeitschrift Fur Kirchengeschichte» 51 (1932), pp. 73-137; R.
RIEDINGER, Die Lateransynode von 649 und Maximos der Bekenner, in Maximus Confessor. Actes
du Symposium sur Maxime le Confesseur, Fribourg 1982, pp.111-121.

34 Cfr. Relatio motionis, in PG 90, 109 C-129D.

% Cfr. Disputatio Byziae, in PG 90, 136 D-169C.

% 11 monaco Anastasio & con Massimo gia a partire dal 618 d.C. presso il monastero di Crisipoli e
lo accompagno fino alla morte del suo maestro per circa trentasette anni (cfr. Relatio motionis,
X1, CCSG 39, p. 47.451-453). Anastasio, prima di diventare monaco, fu segretario
dell’imperatore Costante, figlio della prima moglie di Eraclio (cfr. Disputatio Byziae XIIl, CCSG
39, pp. 141.746-747).

% Anastasio fu apocrisario ovvero rappresentante del Papa Martino, e fu fedele alle posizioni
dogmatiche sia del papa sia di Massimo. Accompagno il Confessore a partire dal 648 d.C. fino alla
sua morte andando con lui in esilio in quanto contesto il Typos. Cfr. G. JENAL, Monaci e vescovi
al tempo di Martino | (649-653), in Martino | Papa (649-653) e il suo tempo : atti del XXVIII
convegno storico internazionale, Todi, 13-16 ottobre 1991. Spoleto 1992, p. 165-186.

% Cfr. J.M. GARRIGUES, Le martyre de Saint Maxime le Confesseur, in «Revue Thomiste» 76
(1976), pp. 410-452.
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Sherwood non conosce la vita anonima siriaca redatta da un
contemporaneo del monaco, riportata in auge da S. P. Brock®® negli anni 70. Il
pil antico manoscritto della Vita siriaca, trovato recentemente, risale all’VIII d.C.
secolo o forse addirittura alla fine del VII secolo d.C.. L’opera, quasi
contemporanea agli avvenimenti narrati (poco prima del VI Concilio ecumenico
del 680 d.C.), fu composta da un certo Giorgio (o Gregorio) di Res’aina, vescovo
palestinese discepolo di Sofronio di ambiente monotelita e quindi fieramente
avverso a Massimo. Secondo questa tradizione proveniente da un ambiente
maronita, Massimo, il cui nome originario era Moschione, proveniva da umili
origini: nato intorno al 579-580 d.C. in un villaggio palestinese del Golan, Hefsin,
ebbe per padre un mercante samaritano di Sicar e per madre una giovane schiava
di umile origine persiana di proprieta di un giudeo di Tiberiade. Il padre, a causa
del suo rapporto illegittimo con la schiava persiana, fu cacciato dalla comunita e
fu accolto insieme alla sua compagna da Martirio, sacerdote di Hesfin. Orfano a
nove anni, Moschione fu affidato dal prete Martirio a Pantaleone, igumeno del
monastero di San Caritone, in Palestina, dove ricevette oltre ad una formazione
che la biografia definisce eretica, ispirata alla dottrina di Origene, anche il
battesimo e il nome Massimo. Nel 614 d.C. a causa dell’invasione dei Persiani,
che avevano occupato nel frattempo Gerusalemme, Massimo si sarebbe rifugiato a
Cizico, nella periferia di Costantinopoli, precisamente nel convento del vescovo
Eusebio, dove con I’aiuto del discepolo Anastasio strinse rapporti con la corte -
626 d.C. a causa dell’invasione degli avari, Massimo fuggi in Africa, dove si

trovo ben presto al centro delle controversie prima monoergetiste poi monotelite.

%'s. P. BROCK, An Early Syriac Life of Maximus the Confessor. Text, translation, commentary, in
«Analecta Bollandiana» 91, Brussels 1973, pp. 299-346. Second Brock I’unico manoscritto di
questa Vita Siriaca, presente nel British Museum, & diviso in due parti. La prima (ff. 1-50), che
risale al VII sec. d.C., tratta della polemica del patriarca di Costantinopoli Damiano (578-607
d.C.), contro il triteismo di cui era accusato Giovanni Filopono. Damiano giunse ad identificare le
proprieta costitutive delle persone della Trinita con le persone stesse e avrebbe accentuato la
nozione di Dio come sostanza o natura, di cui le tre persone della Trinita partecipano cosi che
ciascuna si possa chiamare Dio. Nella seconda parte (ff. 51-78), che ¢ I’insieme di circa sei piccoli
testi contro il diotelismo, risale al VIII sec. d.C. e solo ai ff. 72b-78b vi & la vita del monaco
Massimo. Non & qui presa in considerazione una vita prima considerate anonima e
successivamente ritenuta una compilazione del monaco studita Michele Exabulites, della meta del
X secolo cfr. W. LACKNER, Zu Quellen und Datierung der Maximosvita, in «Analecta
Bollandiana» 85 (1985), pp. 285-316.
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| documenti fondamentali per la ricostruzione degli avvenimenti della vita
del monaco, oltre la Vita Siriaca, sono la Disputatio Bizyae cum Theodosio®,
I'Anastasii Apocrisiarii epistola ad Theodosium Gangresem*', Hypomnesticum*?,
le Narrationes de exilio sancti papae Martini*’, la Relatio motionis*, Vita

(graecae) Maximi®.

Il primo studio sulla vita e sull‘attivita del monaco si deve a Devresse®,
che ha riproposto quanto gia contenuto nell'edizione francese del 1675 di
Combefis*’, arricchito dei codici Vat. Gr. 511 e 453, Coisl. Gr. 307, Pal. Gr. 245,
Paris B. N. 1453, Mosg. Bibl. Syn. 391 ma e possibile tracciare un filo conduttore
per gli studi sulla vita del monaco Massimo che hanno determinato orientamenti

diversi a seconda del periodo storico in cui si sono svolti*®:

- negli anni 1910-1930 si ricordano i contributi di A. Chapman®, S. L.

Epifanovi¢®®, M. Garbas® e V. Grumel®, concentrati tutti su una prima

“ Edita in P. ALLEN e B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companions. Documents from

Exile, Oxford 2002, pp.76-119.

*. lbidem, pp. 132-147. Il primo ad occuparsi di questo documento fu R. Devresse che ha
ricostruito il testo greco, contenuto nell'unico manoscritto Vatic. gr. 1912, e ha colmato le lacune
con il testo latino di Anastasio Bibliotecario (IX secolo d.C.). cfr. R. DEVRESSE, La lettre
d'Anastase I'Apocrisiaire sul la mort de S. Maxime le Confesseur et de ses compagnons d'exil.
Texte grec inédit, in «Analecta Bollandiana» 73 (1955), pp. 5-16.

*2 Ibidem, pp. 148-171.

8 Cfr. B. NEIL, Seventh-century popes and martyrs: the political hagiography of Anastasius
Bibliothecarius, Turnhout 2006, pp. 166-233.

* Cfr. P. ALLEN e B. NEIL, op. cit., pp. 48-74.

** Cfr. P. ALLEN e B. NEIL, The Life of Maximus the Confessor - Recension 3, Strathfield: St. Pauls
2003.

“Cfr. R. DEVRESSE, La vie de S. Maxime le Confesseur et ses recensions, in «Analecta

Bollandiana» 46 (1928), pp. 5-49.

7 Cfr. S. Maximi Confessoris graecorum theologi eximiique philosophi Operum tomus primus
[secundus] ex probatissimis quaeque mss. Codicibu, Regiis, Card. Mazarini, Seguierianis,
Vaticanis, Barberinis, Magni Ducis Florentinis, Venetis, etc. eruta, nova versione subacta,
notisque illustrate, opera et studio R. P. F. COMBEFIS, Parisiis 1675.

*® Per una ricostruzione bibliografica fino al 1980 di tutti gli studi su Massimo il Confessore,
ricordiamo M. L. GATTI, Massimo il Confessore. Saggio di bibliografia ragionata e contributi per
una ricostruzione scientifica del suo pensiero metafisico e religioso, Milano 1987.

9 Cfr. J. CHAPMAN, s. v. Maximus of Costantinople, Saint e s.v. Monothelitism and Monothelites,
in «The Catholic Encyclopedia. An International Work of Reference on the Constitution, Doctrine,
Discipline and History of the Catholic Church», New York 1913, pp. 78-81 e 502-508.

%0 Cfr. S. L. EPIFANOVIC, Materialy k izuceniju Zizni | tvorenij prep. Maksima Ispovednika, Kiev
1917. L'autore ha concepito questa monografia come un supplemento dell'edizione del Migne e da
qui in poi abbreviata S. L. EPIFANOVIC (1917).

> Cfr. M. GARBAS, Des heiligen Maximus Confessor Buch vom geistlichen Leben, Breslau 1925.
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ricostruzione della vita del monaco e sul suo coinvolgimento nella controversia

monotelita;

- negli anni 1930-1950 si ricordano gli sudi di F. Cayré®, di E. Caspar®®, di
P. Peeters®, di R. Devresse®®, di J. Starr°’ ma il piti approfondito & stata la raccolta
della Biblioteca hagiografica latina antiquae et mediae aetatis®® edita nel 1949.
Successivamente gli studi sulla vita non di meno importanza furono quelli di U.
Manucci®®, di G. Rochefort®, di P. Sherwood®, di C. Astruc®, di F. X. Seppelt®,
di A. Ceresa-Gastaldo®, di F. Halkin®, di G. Mahieu®, di K. Fritz* e di F. P,

52 Cfr. V. GRUMEL, Notes d'histoire et de cronologie sur la vie de saint Maxime le Confesseur, in
«Echos d'Orient» 26, Paris 1927, pp. 24-32 e cfr. V. GRUMEL, s. v. Maxime de Chrysopolis ou
Maxime le Confesseur (Saint), in Dictionnaire de Théologie Catholique, Paris 1928, coll. 448-459.
53 Cfr. F. CAYRE, Précis de patrologie histoire et doctrine des péres et docteurs de I’Eglise, vol. 11,
Paris-Tournai-Rome 1930.

> Cfr. E. CASPAR, Die Lateransynode von 649, in «Zeitschrift fiir Kirchengeschichte» 51, Berlin
1932, pp. 75-137 e cfr. Geschichte des Papsstums von den Anfingen bis zur Hohe der
Weltherrschaft, zweiter Band, Das Papsttum unter byzantinischer Herrschaft, Tiibingen 1933.

> Cfr. P. PEETERS, Une vie grecque du Pape S. Martin I, in «Analecta Bollandiana» 51, Brussels
1933, pp. 225-262.

% Cfr. R. DEVREESSE, Le texte grec de I’"Hypomnesticum de Théodore Spoudée. Le supplice, I’exil
et la mort des victimes illustres du monothélism, in «Analecta Bollandiana» 53, Brussels 1935, pp.
49-80, cfr. ID., La fin inédite d’une letter de saint Maxime: un baptéme forcé de Juifs et de

Samaritains a Carthage en 632, in «Revue des sciences religieuses» 17, pp. p.25-35; cfr. ID., Le
lettre d’Anastase |’Apocrisiaire sur la mort de S. Maxime le Confesseur et de ses compagnos
d’exil. Texte grec inédit, in «Analecta Bollandiana» 73, Brussels 1955, pp. 5-16.

" Cfr. J. STARR, St. Maximos and the Forced Baptism at Carthage in 632, in «Byzantinisch-

neugriechische Jahrbiicher» 16, Athenes 1940, pp. 192-196.

%8 Cfr. Biblioteca hagiografica latina antiquae et mediae aetatis ediderunt Socii Bollandiani,
tomus alter, Bruxelles 1949, pp. 853-854.

%9 Cfr. U. MaNuccl, Istituzioni di Patrologia. Epooca post-niceana, Roma 1950, pp. 296-304.

% Cfr. G. RoCcHEFORT, Une anthologie grecque du X! siécle: le «Parisinus Suppl. Gr.» 690, in

«Scriptorium» 4, Belgium 1950, pp. 3-17.

o1 Cfr. P. SHERWOOD, Notes on Maximus the Confessor, in «The American Benedectine Review»
1, North Dakota 1950, pp. 347-356.

82 Cfr. C. AsTRUC, Miscellanea graeca dans un recueil provenant de Charles de Monchal (Paris.
B. N. Lat. 3282), in «Scriptorium» 8, Belgio 1954, pp. 293-296. Questo articolo & la descrizione di
quarantasette fogli del manoscritto Paris. B. N. Lat. 3282 in cui vi sono contenuti testi greci in
parte inediti di Isidoro di Peluso, Favorino d’Arles, Fozio, Sofronio di Gerusalemme, Leone il
Saggio, Gregorio Magno, Massimo il Confessore, Pseudo-Nilo, S. Nilo, Gregorio di Nazianzo.
Importante per la ricostruzione del contesto in cui il monaco Massimo era inserito.

83 Cfr. F.X. SEPPELT, Geschichte der Papste von den Anfangen bis zur Mitte des zwanzigsten
Jahrhunderts, Band Il, Die Entfaltung der pépstlichen Machtstellung im frihen Mittelalter, von
Gregor dem Grossen bis zur Mitte des elften Jahrhunderts, Minchen 1955. 11 11 capitolo di questa
monografia descrive le vicende del Papato durante la controversia monoteletica, occupandosi, in
particolare di Onorio, dell’Ektesis, del Typos, del Sinodo Lateranense del 649 d.C., di Martino | e
di Massimo il Confessore; inoltre vengono approfonditi gli aspetti teologici connessi alla
controversia delle volonta di Cristo.

% Cfr. A. CERESA-GASTALDO, Appunti dalla biografia di S. Massimo Confessore, in «La Scuola
Cattolica» 84 (1956), pp. 145-151.
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Harton®®, che si occuparono il coinvolgimento del monaco alla controversia
monotelica e i rapporti con I’impero;

- negli anni 1950-1980 gli studi sulla biografia del monaco bizantino non
fu molto approfondita®, ma spiccano gli studi mirati di J. D. Mansi’®, di H.
Rahner’, di A. Ceresa-Gastaldo’?, di H. von Schubert” di V. Grumel™, di G.
Ostrogorsky’ di C. Vona'®, di P. Verghese’”, W. Lackner’®, di Y. Duval™, di C.

% Cfr. F. HALKIN, Biblioteca hagiografica graeca, Bruxelles 1957, pp. 105-107. In queste pagine
vengono presentati i testi riguardanti la biografia del Confessore, con le relative edizioni, fonti con
incipit e desinit.

8 Cfr. G. MAHIEU, Travaux préparatoires a une édition critique des ouvres de S. Maxime le
Cofesseur, Louvain 1957. Questa monografia, rimasta inedita, sente I’esigenza di dover dare forza
alle ricerche filologiche sul Confessore, parzialmente iniziate agli inizi del 1940. Per una
recenzione completa del testo cfr. M. L. GATTI, Massimo il Confessore. Saggio di bibliografia
generale ragionata e contributi per una ricostruzione scientifica del suo pensiero metafisico e
religioso, Milano 1987, pp. 224-225.

Cfr. K. FRITzZ, s. v. Maximus Confessor, in Evangelisches Kirchenlexikon. Kirchlich-
theologisches Handwdrterbuch, Gottingen 1958, col. 1275.

S8Cfr. F. P. HARTON, Saint Maximus the Confessor, in «Church Quartely Review» 159 (1958), pp.
204-210.

% Ricordiamo a tal proposito la voce divulgativa sulla vita e le opere del Confessore, cfr. H. G.
BECK, s. v. Maximus Confessor, in Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwdrterbuch

fiir Theologie und Religionswissenschaft, Tiibingen 1960, coll. 814.

70 Cfr. J. D. MaNslI, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, vol. X - XI, Graz 1960.
In questi due volumi vengono raccolti numerosi documenti riguardanti il monaco Massimo e la
controversia cristologica in cui fu coinvolto.

™ Cfr. H. RAHNER, Kirche und Staat im friihen Christentum. Dokumente aus acht Jahrhunderten

und ihre Deutung, Miinchen 1961, cui traduzione italiana é ID., Chiesa e struttura politica nel
cristianesimo primitivo. Documenti della Chiesa nei primi otto secoli con introduzione e
commento, a cura di M. Montani e G. Regoliosi, Milano 1970.

2Cfr. A. CERESA-GASTALDO, Nel XIII centenario della morte di San Massimo il Confessore, in
«Bolletino della Badia Greca di Grottaferrata» N. S. 16 (1962), pp. 3-8. L’autore presenta con
sintesi acuta le maggiori vicende del monaco e del suo coinvolgimento nelle controversie
teologiche del suo tempo.

73 Cfr. H. VON SCHUBERT, Geschichte der christlichen Kirche im Friihmittelalter, Darmstadt 1962.
In questo contributo vengono presentati in modo approfondito il motivo della contesa, la fase
monenergistica e quella monoteletica fino al 648 d.C., la fase monoteletica e il Sesto Concilio
Ecumenico.

™ Cfr. V. GRUMEL, Un Centenario. San Massimo Confessore (662-1962), in «Unitas» 18 (1963),
pp. 1-23 e cfr. Les Regestes des actes du Patriarcat de Constantinople, vol. I, Les Actes des
Patriarches, fasc. I, Les Regestes de 381 a 751, par Id., Paris 1971.

™ Cfr. G. OSTROGORSKY, Geschichte des byzantinischen Staates, Miinchen 1963. Questa
monografia ha ’obiettivo di trattare gli avvenimenti che hanno coinvolto il Monaco, fornendo una
ricca serie di documenti.

® Cfr. C. VONA, s. v. Massimo il Confessore, santo, in Bibliotheca Sanctorum, vo. IX, Roma
1967, coll. 41-47. Viene esposta in modo dettagliato la biografia di Massimo, difensore
dell’ortodossia con la parola, gli scritti e la vita.

7 Cfr. P. VERGHESE, The Monothelete Controversy. A Historical Survey, in «The Greek Orthodox

Theological Review» 13, Brookline 1968, pp. 196-211. In questo contributo viene esplicitati |
seguenti temi: la fefinizione del termine monotelismo, descrizione del monergetismo,
presentazione del Patto di Unione di Ciro d’Alessandria, spiegazione dell’ Ekthesis di Eraclio e del
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von Schénborn®, di C. N. Tsirpanlis®!, di F. X. Murphy®?, di J. M. Garrigues®, di
R. Riedinger®®. Ricordiamo, infine, gli studi e i contributi pubblicati negli anni >80
di R. B. Bracke®, di I. H. Dalmais®.

Typos di Costante, 1’intervento del Confessore nella controversia della condanna del monotelismo
nel Terzo Concilio di Costantinopoli.

78 Cfr. W. LACKNER, Studien zur philosophischen Schultradition und zu den Nemesioszitaten bei
Maximos dem Bekenner, Graz 1962, in cui abbiamo una prima indagine sulla formazione filosofica
del Monaco. Secondo quanto afferma 1’autore, il monaco ha frequentato gli istituti superiori a
Costantinopoli e ha probabilmente conosciuto 1’Isagoge di Porfirio, 1’Organon, la Fisica, il De
caelo, il De anima e I’Etica Nicomachea di Aristotele; cfr. ID., Zu Quellen und Datierung der
Maximosvita (BHG 1234), in «Analecta Bollandiana» 85 (1967), pp. 285-316. Lackner si occupa
in questo contributo del problema delle fonti e della datazione della Vita di Massimo, indicando
come autore di questo contributo biografico, Studita Michele Exabulites. Infine cfr. ID., Der
Amtstitel Maximos des Bekenners, in «Jahrbuch der 6sterreichischen Byzantinistik» 20 (1971), pp.
63-65. In questo contributo I’autore dimostra dall’analisi delle fonti bibliografiche che il Monaco
nel monastero di Crisipoli ricopriva il ruolo di capo della cancelleria imperial.

™ Cfr. Y. DUVAL, Le patrice Pierre, exarque d’Afrique?, in «Antiquités Africaines» 5 (1971), pp.
209-214. L’autore a partire da varie testimonianze cerca di determinare che Pietro, lo “stratega” di
Numidia, fosse in realtd duca della Numidia e non esarca dell’ Africa nel 633 d.C..

8 Cfr. C. VON SCHONBORN, Sophrone de Jérusalem. Vie monastique et confession dogmatique,
Paris 1972. Questo saggio é dedicato alla storia del monachesimo e in particolar modo alla vita e
alle opere di Sofronio di Gerusalemme, ma € rilevante per la nostra ricerca il ruolo da maestro che
Sofronio ha avuto per Massimo il Confessore e cfr. ID., La primautéromaine vue d’Orient pendant
la querelle du monoénergisme et du monothélisme (V11 siécle), in «lstina» 20 (1975), pp. 476-490.
81 Cfr. C. N. TSIRPANLIS, Acta S. Maximi, in ®@soroyia 43 (1972), pp. 106-124. Questo articolo ha
I’obiettivo di ricostruire dati ed informazioni sparsi nelle varie varie fonti ed edizioni, cosi da
fornire al lettore il background storico-culturale, legale-linguistico.

8 Cfr. F. X. MURPHY-P. SHERWOOD, Costantinople Il et Costantinople IlI, in Histoire des
Conciles Oecuméniques 3, Paris 1974. Questa monografia consta di tre parti: la prima tratta della
cristologia dei primi secoli a partire dalla rivolta monofisita alla reazione cattolica del Concilio di
Costantinopoli I1; la seconda presenta le condizioni della Chiesa e dell’Impero nel periodo del
Patto d’Unione allo Concilio Costantinopolitano I11. Per la nostra indagine sono fondamentali il
secondo capitolo sul Patto d’'unione allo Psephos (pp. 147-162), il terzo sull’Ekthesis al Typos
(pp. 163-173).

8 Cfr. J. M. GARRIGUES, Le martyre de saint Maxime le Confesseur, in «Revue Thomiste» 26,
Toulouse 1976, pp. 410-452. E il secondo studio piu importante oltre quello condotto da P.
Sherwood: infatti con acribeia filologica, Garrigues ricostruisce gli avvenimenti fondamentali
della vita del Confessore a partire dalla data in cui abbandona 1I’Africa del Nord per Roma (645
d.C.) fino al processo di Costantinopoli (654 d.C.). Da non dimenticare I’articolo in cui Garrigues
si occupa di ripercorrere le fasi della lotta di Massimo e Martino | contro il monotelismo cfr. ID.,
Les sens de la primauté romaine chez saint Maxime le Confesseur, in «lstina» 21 (1976), pp. 6-
24,

8 Cfr. R. RIEDINGER, Aus den Akten der Lateran-Synode von 649, in «Byzantinische Zeitschrift»
69, Miinchen 1976, pp. 17-38. L’autore afferma 1’importanza dell’edizione critica del testo del
Sinodo Lateranense del 649 e del Sesto Concilio Ecumenico del 680-681 d.C. oltre che dell’analisi
ragionata e del confronto critico fra il testo greco e quello latino degli Atti del Sinodo; presenta le
fonti dell’Ekthesis di Eraclio. Gli argomenti vengono approfonditi nell’articolo ID., Grammatiker-
Gelehrsamkeit in den Akten der Lateran-Synode von 649, in «Jahrbuch der osterreichischen

Byzantinistik» 25 (1976), pp. 57-61. Poco piu tardi ’autore si occupa della questione della
traduzione latina degli Atti greci del Sinodo Lateranense del 649 d.C., cfr. ID., Griechische
Konzilsakten auf dem Wege ins lateinische Mittelalter, in «Annuarium historiae Conciliorum» 9
(1977), pp. 253-301 e cfr. ID., Die Lateransynode von 649 und Maximos der Bekenner, in AA.
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Gli studi sulla biografia del santo monaco, a partire dal 1990, hanno
tentato di determinare una ricostruzione scientificamente molto accurata,

diversificando la ricerca secondo due aree tematiche:

- riguardo la ricostruzione del background storico-politico del tempo in
cui il Confessore & vissuto, ricordiamo alcuni degli studi piu
significativi a partire dal 1990 fino al 2015: contributi di A.
Alexakis®’, di J. F. Haldon®, di W. Brandes®®, R. J. Lilie®, F.
Winkelmann®, il lavoro di G. J. Reinink e B. H. Stolte®?, di W. E.
Kaegi®, di B. Neil® di D. J. Sahas™, di A. J. Ekonomou®, di C.
Hovorun®” e di P. Booth®. Ognuna di queste ricerche indaga il VII

secolo in tutte le sue sfaccettature, religiose, politiche e storiche;

VV., Maximus Confessor. Actes du Symposium sur Maxime le Confesseur Fribourg 2-5 septembre
1980, Fribourg 1982, pp. 111-121.

8 Cfr. R. B. BRACKE, Ad SanctiMaximi vitam. Studie van de biographische documenten en de
levensberijvingen betreffende Maximus Confessor (ca. 580-662), Leuven 1980 (dissertazione),
criticato successivamente dagli studiosi P. Allen, van Dieten e da Sansterre.

8 Cfr. I. H. DALMAIS, La vie de Saint Maxime le Confesseur reconsidérée?, in Studia Patristica,
XVII (1982), pp. 26-30. In questo contributo I’autore propone di ritenere piu attendibile le notizie
riportate dalla Vita Siriaca piuttosto che le opere angiografiche tardive.

87 Cfr. A. ALEXAKIS, Codex Parisinus 1115 and Its Archetype, Washington 1996.

8 Cfr. J. F. HALDON, Byzantium in the Seventh Century: the trasformation of a culture, Cambridge
1997.

8 Cfr. W. BRANDES, “Juristische” Krisenbewiltingung im. 7 Jahrhundert? Die Prozesse gegen
Papst Martin 1. und Maximos Homologetes in L. BURGMANN (ed.), Fontes minors 10,
Forschungen zur Byzantinischen Rechtsgeschichte, Frankfurt 1998, pp. 141-221.

% Cfr. J. LILIE, Prosopografie der mittel-byzantinischen Zeit, Erste Abteilung (651-867), Berlin
1999.

L Cfr. F. WINKELMANN, Der monenergestich-monotheletische Strei, in «Berlines Byzantinische
Studien» 6, Frankfurt 2001.

% Cfr. G. J. REININK and B. H. STOLTE, The Reign of Heraclius (610-641), Crisis and
confrontation, Leuven 2002.

% Cfr. W. E. Kaeal, Heraclius Emperor of Byzantium, Cambridge 2003 e cfr. Ip., Mulism
Expansion and Byzantine Collapse in North Africa, Cmbridge 2010.

% Cfr. B. NEIL, Seventh-Century Popes and Martyrs: the political hangiography of Anastasius
Bibliothecarus, in «Studia Antiqua Australiensa» 2 (2006).

% Cfr. D. J. SAHAS, The Demonizing Force of the Arab conquests: the case of Maximus (ca 580-
662) as a Political “Confessor”, in «Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik» 53 (2003), pp.
97-196.

% Cfr. A. J. EKONOMOU, Byzantine Rome and Greek Popes: Eastern Influences on Rome and the
Papacy from Gregory the Great Zacharias ad. 590-752, Lanham 2007.

% Cfr. C. HovoruN, Will, Action and Freedom: Christological Controversies in the Seventh
Contry, in «The Medieval Mediterranean» 77 (2008).

% Cfr. P. BoOTH, Crisis of Empire: Doctrine and Dissent at the Late Antiquity, Berkeley 2013.
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- riguardo la biografia, ricordiamo i contributi di P. van Deun®, di J. C.
Larchet'®, di B. Roosen'® e di L. Khoperia'®, che si sono concentrati
ad esaminare i rapporti di Massimo con la corte imperiale, 1’esilio e il

suo martirio.

Il contributo pit importante & di Pauline Allen, professoressa e direttrice del
centro di studi paleocristiani presso 1’Universita cattolica australiana e ricercatrice
onoraria presso 1’Universita di Pretoria e il Sydney College of Divinity, che ha
fornito gia a partire dal 1985 uno status quaestionis di studi, riguardanti diversi
documenti  biografici del Confessore, pubblicati prima del 1980'%,
Successivamente, nel 2002, la studiosa fornisce la ricostruzione della
testimonianza latina di Anastasio Bibliotecario sugli avvenimenti della vita del
monaco’™  fino a fornire nel 2015 un tentative timeline della vita del

Confessore!®:

% Cfr. P. vaN DEUN, Maxime le Confesseur: Etat de la question et bibliographie exhaustive, in

«Sacrus Erudiri» 38 (1999), pp. 485-573 e cfr. ID., Développements récents des recherches sur
Maxime le Confesseur (1998-2009), in «Sacrus Erudiri» 48 (2009), pp. 245-310.

10 cfr, J. C. LARCHET, Le Martyre, I’exil et la mort de saint Maxime le Confesseur et de ses deux
disciplines, Anastase le moine et Anastase [’apocrisaire: Quelques précisions en rapport avec des
découvertes archéologiques récentes, in «Revue d’histoire ecclésiatique» 108, Leuven 2013, pp.
65-97.

101 Cfr. B. ROOSEN, Maximi Confessoris Vitae et Passiones Graecae: The Development of a
hangiographic Dossier, in «Byzantion» 80, Leuven 2010, pp. 408-461.

102 Cfr. L. KHOPERIA, Maximus the Confessor Life and Works in the Georgian Tradition, in T.
MEGALOBLISHVILI and ID., Maximus and Georgia, in «Iberica Caucasica» 3 (2009), pp. 25-48. In
questo contributo la studiosa ricostruisce le fonti georgiane della vita e delle opere di Massimo il
Confessore. Il monaco fu conosciuto in Georgia grazie a Eutimio 1’Atonita, monaco georgiano
dell’XI secolo che fu promotore e il costruttore della Lavra di Iviron di cui piu tardi divenne il
superiore e fu riconosciuto come uno dei piu fini teologi d'oriente del suo tempo in quanto
profondo conoscitore e traduttore della maggior parte delle opere dei padri bizantini tra cui quelle
di Massimo il Confessore. L autrice ripropone gli stessi risultati nel contributo ID., The Georgian
tradition on Maximus the Confessor, in The Oxford handbook of Maximus the Confessor, Oxford
2015, pp. 439-459.

103 Cfr. P. ALLEN, Blue-Print for the Edition of Documenta ad vitam Maximi Confessoris
spectantia, in After Calcedon. Studies in Theology and Church History Offered to Professor A.
Van Roey for His Seventieth Birthday, Leuven 1985, pp. 11-21. Successivamente 1’autrice ha
pubblicato insieme a B. NEIL The Life of Maximus the Confessor — Recension 3, Early Christian
Studies 6, Syndney 2003.

104 Cfr. P. ALLEN, Maximus the Confessor and his Companions: Documents from Exile, introd. and
trans. Id. & B. Neil, Oxford 2002.

195 Cfr. P. ALLEN, Life and Times of Maximus the Confessor, in The Oxford Handbook of Maximus
the Confessor, Oxford 2015, pp. 3-20.
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579/580 d.C. Massimo nasce a Costantinopoli

610 d.C. si trasferisce e diventa monaco a Palaia Lavra,
secondo la Vita Siriaca'®

il monaco Massimo conosce Anastasio
I’Africano, che diventera suo discepolo ¢

617/618 d.C. compagno per tutto il resto della vita

Gli avari-clavi hanno invaso Costantinopoli e
Massimo con la sua comunita monastica Si
trasferisce dall’Asia minore nell’Africa del
Nord, dove conosce Sofronio ad Eukratas

dopo il 626 d.C. e prima del 630 d.C.

632d.C. in Africa il monaco riceve il battesimo

il monaco si trasferisce a Cartagine e poco pil
tardi del 634 d.C. diventa discepolo in
Palestina di Sofronio

633/634 d.C.

Prima del 636 d.C. condanna della dottrina del Concilio di Cipro

Massimo si esprime contro il monotelismo e il
640d.C. monoergetismo

641 d.C. il monaco ritorna in Africa

106 Cfr. S. P. BROCK, An Early Syriac Life of Maximus the Confessor. Text, translation,
commentary, in «Analecta Bollandiana» 91, Brussels 1973, ved. nota num. 37.
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Massimo disputa a Cartagine contro il patriarca

luglio 645 d.C. di Costantinopoli, Pirro

646 d.C. Il monaco si reca a Roma e collabora con Papa
Martino

ottobre 649 d. C. partecipo al Sinodo Lateranense

Papa Martino viene arrestato a Roma ed
esiliato 1’anno successivo per poi morire il 16
settembre del 655 d.C.. Massimo viene
arrestato insieme al papa

653 d.C.

655 d.C. Massimo e il monaco Anastasio vengono
processati e condotti poi a Bizya in esilio

a Bizya avviene la disputa con Teodosio,
agosto 656 d.C. vescovo di Cesarea Bitinia, contro le eresie
dominanti

Massimo e i suoi discepoli subiscono un
secondo processo a Costantinopoli, il cui
662 d.C. risultato fu I’esilio sia di Massimo sia dei suoi
due discepoli Anastasio

13 agosto 662 d.C. Massimo muore nella fortezza di Schemaris

La ricostruzione di P. Allen non si distanzia molto da quella di P. Sherwood,
quanto piuttosto un cambiamento di prospettiva. Infatti lo studioso Sherwood
sentiva I’esigenza di dover ricostruire la vita del monaco per porre fine ancora a

studi frammentari e poco scientifici, ma ha condotto la sua ricerca su fonti di area
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greca di cui solo alcune erano state ricostruite filologicamente. P. Allen, invece,
grazie alla distanza cronologica e agli studi scientifici sempre piu approfonditi,
arricchisce la sua ricostruzione della vita del monaco Massimo aggiungendo i
risultati della Vita Siriaca, scoperta da S. P. Brock, e occupandosi piu
approfonditamente dell’esilio e sui documenti dei processi che il Confessore ha
dovuto subire.

Tutti gli studi descrivono un uomo che ha vissuto coerentemente anche a
scapito della sua stessa vita. E la testimonianza del processo non lascia alcuna
perplessita riguardo la fierezza con cui confessa la sua fede:

E dopo che gli erano state rivolte molte altre domande,
(Massimo) aveva risposto come Dio aveva gli aveva
suggerito, ¢ condotto fuori dall’aula di tribuale ed essi
accompagnano il vecchio e il custode Troilo si rivolge a
lui: «Dimmi, padre, guardami, dimmi la verita e il
maestro avra pieta di te; perché se andiamo attraverso
un'inchiesta conforme alla legge e se anche una sola delle
accuse contro di te € vera, la legge si prendera la tua
vita.»

E inizia a dire: «Ho gia detto, e lo ripeto di nuovo che, se
di una sola cosa si dice che sia vero, Satana & anche Dio.
Ma se non é Dio, ma un ribelle, anche le accuse mosse
contro di me sono false e senza fondamento. Eppure se
ordinerete di fare qualcosa, cosi sia. Poiché io adoro Dio,
non commetto ingiustizia.»

E gli chiede: «Non hai forse anatematizzato il Typos?»
Risponde: «Spesso ho detto che ho anatematizzato.»

Gli richiede: «Tu hai anatematizzato il Typos, hai
anatematizzato 1’imperatore.»

Il servo di Dio risponde: «lo non ho anatematizzato
I’imperatore, ma un documento estraneo alla fede
cristiana.»

E gli dice: «Dove € stato anatematizzato?»

«Durante il sinodo di Roma, risponde, «nella Chiesa del
Salvatore e in quella della Madre di Dio.»

Poi I’eparca gli disse: «Sei in comunione con la Chiesa
del popolo in questa citta, non & vero?»

Risponde e ribadisce: «No non lo sono.»

Gli ripete: «Perché?»

Risponde: «Perché rigetta i sinodi.»

E ripete: «Se ha rifiutato i sinodi, come & possibile che
essi sono indicati nei dittici?»

E ribatte: «Quale ¢ I’utilita dei nomi, Se sono stati respinti
i dogmi?»

«E puoi», dice, «provare questo?»

E risponde: «Se ottenessi il permesso e mi deste il
comando, sara molto facile per questo da dimostrare.»
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E quando tutti avevano smesso di parlare il sacellario gli
ha detto: «Perché ami i Romani e odi i greci?»

Il servo di Dio, rispondendo, dice: «Abbiamo un
comandamento di non odiare nessuno. 1o amo i romani
perché condividiamo la stessa fede, mentre io amo i greci
perché condividiamo la stessa lingua.»

E di nuovo il sacellario gli dice: «Dimmi quanti anni
hai?»

Risponde: «Settantacingue.»

E continua: «Quanti anni ha il tuo discepolo che & con
te?»

Egli risponde: «Trentacinque.»

Allora uno chierici grido: «Dio ti ha dato quanto hai
procurato al benedetto Pirro.»

A costui non rispose assolutamente nulla'”’.

Sembra che Massimo, approfittando d’una campagna dell’imperatore Costante in
Armenia, sia ritornato a Costantinopoli nel 651 o 652 d.C. per tentare di
convincere personalmente un certo numero di personalita della capitale, tra cui il

patriarca Paolo, ad abbandonare I’eresia del monotelitismo. Dopo essere stato

W7 RM Xl in PG 90,126 A-128C. Cfr. P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his
Companios: Documents from Exile, Oxford 2002, pp. 68-70:

«Kol modha dAlo épotnleic, kol dmokpdeic kabhg 0 Oedc Exopnynoev avtd, €Eayetar Tod
GEKPETOV, KOl EIGAYOVSIY TOV YépOVTa, Kol AEyel TpOg avtov 6 kKipis Tpwitog: «Einé, appa, Préne
ging v anBelav, Kol éleel og 0 deomoTng: €mel €av d1d Thig vopipov {ntoews EMBmuey, kol edpn
Kav v TV katnyopndéviav cov aAnBEg, 0 vOuog @ovedeL Gey.

Kai simev: «Koi fdn etmov koi méhv Aéyw 811, &av &v povov Aéyetar sivan dAn0ec, kai 6 Totovéc
®edc éotv. Ei 8¢ ovk £ott Oedg, AL dmootdrng, kol o Kotnyopnbévio pov yevdi| kol
avomdotato. [TANy €1 1L kKeAgbeTE Moo, TOcoTE. OOV &PV, OVK ASIKODLLOL. »

Kai Aéyet avtd- «Ovk dvebepdrtioag tov THmov;».

AmekpiOn: «IToAldxic gimov Ot dvedepdTicay.

Aéyer avt@®- «Tov Tomov dveBepdricag, Tov Pactiéa dveBepdTionc.

AmekpiBn 0 100 ®god dodrog «Eyd Paciién odk dveBepdtica, GAAL yaptnv AAAOTPLOV Ti|g
EKKANCLOOTIKTG ToTEMSY.

Koi Aéyet aot®- «Ilod dvebepatiodn;»

«YT0 tf|g ovvddov Podpuncy, amekpidn, «eic v ékkinoio tod XoTijpog Kai gig TV OcotdKoV».
Téte Aéyel TPOC adTov 6 Emapyoc: «Kowmveic Tij ékkAnoia tdv S, 7| 00 KOWmVEic;»

Amekpin kai ginev: «OO KOWmVH».

Aéyel avt@®- «Ala Ti;»

Amekpifn: 'Ot €& EBadev TAG GLVOSOVEY.

Kai elnev: «Edv 8o EPakev TaC cuvOdone, TAHC sic T SimTuyo dvapépovTar;»

Koai Aéyerr «Kai tig dvnoig dvopdtmv, Tdv doypdtmv EKBefAnuévav;

«Kai dovacaw, Eprn, «todto SeTEat;»

Kai elnev: «Eav AdBm 8dstav, kol kedevete, Ssrydfjvon Exel T1oDT0 ThVL EDYEPDC.»

Kol cionnodviov miviov Aéyel adt® O cokelldplog «Aio ti dyomds tovg Popaiovg dg
OUOTGTOVG, TOVG 0 ['patkovc Mg OLOYADGGOVEY.

Kot wéi Aéyet o0td 0 cakeAldplog: «I16cmv ETdV Ayels GEQVTOV;)

Amexpin- «og”.»

Kai Aéyet a0td- «I1ocovg xpdvoug Exel petd 6od O pLabntng ocov;»

Amekpidn: «A{"».

Tots dvékpatey €1c KAPIKoS: «ATEdmké oot 6 Oedg doa émoincag ¢ poxapio [THppw».

[Ipog 6v 00dev amekpifn OAmE».
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sistemato nel palazzo di Placidia, residenza degli apocrisari romani*®®, il monaco
avrebbe beneficiato del sostegno di parecchi amici rimasti nella capitale, ma
tuttavia I’imperatore, tornato a Costantinopoli, si sarebbe turbato per 1’attivita di

Massimo tanto da riunire un sinodo, che 1’avrebbe condannato per nestorianesimo,

109

e da farlo rinchiudere in un monastero femminile™™. L’imperatore decise di

vincere definitivamente ogni resistenza al Typos, fece arrestare papa Martino a
Roma il 17 giugno 653 dal suo esarca di Ravenna e probabilmente allo stesso
momento fece arrestare Massimo. Il monaco fu messo in prigione prima d’essere
giudicato nel palazzo imperiale nel 655 d.C.*°, davanti al senato e ai patriarchi
Pietro di Costantinopoli e Macedonio d’ Antiochia. Costante, in altri termini, spero
di piegare o di convertire il monaco, centro della resistenza e sostenitore
dell’opposizione: Costante pensod che se il monaco fosse dalla sua parte la
controversia si sarebbe sopita. Massimo, fedele all’ortodossia irriducibilmente,
non fu piegato dalle blandizie e dalle minaccie e non accetto 1’abiura solenne. Di
fronte a tutti, solo, egli riaffermo la sua lealta alla dottrina dei padri e fu condotto
in esilio in questo modo:

Questo e stato cio che e stato fatto e detto, per quanto puo
essere ricordato. E il processo contro di loro si & concluso
in questo modo, quando il santo vecchio é stato spostato
dall’aula in prigione. E il giorno successivo, che era
Domenica, i funzionari ecclesiastici tennero un consiglio
e convinsero l'imperatore a condannarli a questo esilio
crudele e disumano, separandoli uno dall'altro, il vecchio
santo a Bizya, in una fortezza in Tracia, i suoi discepoli a
Perberis, che ¢ il piu lontano avamposto dell'impero
romano, senza viveri, senza vestiti, senza nutrimento,
privati di tutte le risorse per vivere. Non erano vicino al
mare, cosi che non avessero visite da coloro che avessero
avuto pieta di loro. E quindi sono, senza vestiti e senza
nutrimento, avendo solo la speranza in Dio™*.

108 Cfr. Cfr. S. P. BRocK, An Early Syriac Life of Maximus the Confessor. Text, translation,
commentary, in «Analecta Bollandiana» 91, Brussels 1973, pp. 319 e 329.

109 Cfr. Ibidem, pp. 330 e 339.

10 Cfr. B. NEIL, The Lives of Pope Martin | and Maximus the Confessor: Some Reconsiderations
of Dating the Provenance, in «Byzantion» 68 (1998), p. 94; cfr. P. ALLEN E B. NEIL, Scripta
saeculi VIl Vitam Maximi Confessoris illustrantia una cum latina interpretatione Anastasii
Bibliothecarii iuxta posita ediderunt , CCSG 39, Turnhout e Louven, 1999, p. XV; e cfr. ID.,
Maximus the Confessor and his Companions — Documents from Exile, Oxford 2003, p. 35.

UL RM XIII in PG 90,130 A. Cfr. P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his
Companios: Documents from Exile, Oxford 2002, p. 72:

«Tadta doa N pviAun Kotéxet td Kekvnuévo kol AeAoinpéva: kol gig Toodtov 10 Kot adTovg
KkatéAnge Télog, GmoAvOEvTog Kol ToD Gyiov Yépovtog €v Tij epovpd amd tod cekpétov. Kai i
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Massimo cosi con il martirio e la morte, santificava la sua vita con il
mirabile esempio di fede eroica, entrando nella legione dei vincitori
martirizzati.

Venti anni non erano ancora passati dalla morte di Massimo e fu
istituito il sesto concilio ecumenico (che duro dal 7 dicembre 680 d.C. al 16
settembre 681 d.C.), tenuto a Costantinopoli dall’imperatore Costantino
Pogonato, in cui si condanno definitivamente 1’eresia monotelita,

consacrando la gloria del monaco confessore.

gmavplov, ftig v Kvproxr, copfodiiov momcavteg ol tiic ékkAnoiag, Emcicov 1OV Pouciiéa,
TOOTNY aOTOVG KATOKPIVOL TNV TIKPAV Kol anavOpomov é€opiav, dinpnuévovg GAMA®VY: TOV pev
aylov yépovta gig Bilonv kdotpov Tiic Opakng: tov 8¢ poadntiv avtod eic [épPeptv, 6 ovk &xel
gEmtepov Pripa modoc 1 ‘Popaiov aciieio: Gmovontovg, Yupvolg, atpdeovs, miong Tiig Tpog 1o
(v doopuig Eotepnuévoug: un €yyilovtog Bardoon, va pn Exmotv €K TdV EAenuOvVeV Enickeyy.
Koai obtog eioi yopvol kol dtpopot, povny €xovieg v EAmida Tod Bgod: ».
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2. Opere

Come ben noto, il termine latino corpus nella nomenclatura bibliografica e usato
per indicare la riunione di piu opere, raccolte e pubblicate con lo scopo di fornire
una serie ordinata e completa degli scritti di uno o piu autori o intorno a
determinate materie. Caratteristiche essenziali delle edizioni in un corpus sono:
gli intendimenti critici e l'apparato erudito con cui vengono raccolte e pubblicate
le opere; i rapporti di continuita razionale nella successione dei singoli volumi; i
particolari criteri editoriali seguiti uniformemente per I'intera pubblicazione*?.

Secondo la precedente definizione e possibile parlare di un corpus delle
opere di Massimo il Confessore, se si fa riferimento all’edizione del 1675 di R. P.
F. Combefis'*®, come una raccolta generale delle opere attribuite al monaco,
ripubblicate nei tomi novantesimo e novantunesimo della Patrologia graeca di J.
P. Migne™*.

12 Cfr. R. PENSATO, Manuale di bibliografia: redazione e uso dei repertori bibliografici, Milano
2007.

13 Cfr. R. P. F. COoMBEFIS, S. Maximi Confessoris graecorum theologi eximiique philosophi
Operum tomus primus (secundus) ex probantissimis quaeque mss. codicibus, Regiis, Card.
Mazarini, Seguierianis, Vaticanis, Barberinis, Magni Ducis Florentinis, Venetis, etc. eruta, nova
versione subacta, notisque illustrate, opera et studio, Pariisiis 1675. Questa edizione non puo
essere ritenuta una vera e propria edizione critica secondo il rigore attuale del termine, visto che
I’editore sceglie con criteri arbitrari i manoscritti, fornisce scarse indicazioni ma come scrive
Maria Luisa Gatti, in op. cit., p. 137, «Prima di rimproverare ad un gigante di aver trascurato i
dettagli, occorre inchinarsi davanti al valore della sua opera; dato che Combefis avevo accesso,
direttamente o indirettamente, alle migliori biblioteche, pochi libri importanti gli sono sfuggiti. In
ogni caso un caso é certo: grazie a Combefis, da circa tre secoli, abbiamo a disposizione i testi del
Confessore». Lo studio di B. Janssens specifica in che modo Combefis abbia organizzato le opere
del Confessore cfr. B. JANSSENS, Francois Combefis and the Edition of Maximus the Confessor's
Complete Works, in «Analacta Bollandiana» 119 (2001), pp. 357-362.

14 cfr. S. P. N. Maximi Confessoris Opera omnia, ex probantissimis quaeque mss. codicibus,
Regiis, Card. Mazarini, Seguierianis, Vaticanis , Barberinis Magni Ducis Florentinis, Venetis,
etc., eruta, latine translata, notisque illustrata, cura et studio F. Combefis, accedit S. Maximis
liber De variis difficilibus locis SS. Patrum Dionysii et Gregorii, quem ex codice
Gudianodescripsit, et in latinum sermonem interpretatus, post J. Scoti et Th Gale tentamina,
primus integrum edidit F. Ohler, accurante et denuo recognoscente J. P.Migne, Tomus primus
(Tomus secundus, cui accessere Thalassi Abbatis et Theodori Raithuensis opuscula quae
supersunt), («Patrologiae cursus completus, seu bibliotheca universalis, integra, uniformis,
commoda, oeconomica, omnium SS. Patrum, Doctorum Scriptorumque Ecclesiasticorum, sive
Latinorum, sive Graecorum», Series graeca prior 90 [91], Tournholt 1965. Punto di riferimento per
la citazione degli scritti del Confessore, questa edizione riprende quasi completamente 1’edizione
di Combefis: infatti nelle coll. 67-222 vengono presentati numerosi documenti sulla biografia del
monaco, seguiti dalle Notae relative alle coll. 221-240. Infine da ricordare che nel tomo
centoventinovesimo della Patrologia latina vengono presentati alcune opere tradotte nella
traduzione di Anastasio Biobliotecario (coll. 567-690).
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Le opere del monaco, benché ci sono state tramandate insieme senza
stabilire l'autenticita o l'inautenticita, costituiscono piuttosto che un corpus reale,
un corpus ideale ricco di molteplici aspetti, ben rappresentati dai diversi generi
letterari. Per questo presentiamo una schematizzazione delle opere considerate
autentiche per consentire al lettore una comprensione immediata del mare
magnum degli studi che hanno permesso oggi una ricostruzione per lo piu

accurata'™®. La metodologia utilizzata cerca di soddisfare due livelli:
- | livello: periodo di composizione:

Secondo gli studiosi la vita di Massimo puo essere divisa in tre periodi: |
periodo dal 624-630 d.C., in cui diventa monaco nel monastero di S. Giorgio a
Cizico e a causa dell'avanzata dei persiani € costretto a peregrinare per I'Asia fino
a stabilirsi in Africa; 1l periodo dal 630 al 645 d.C., in cui Massimo assume un
ruolo fondamentale come difensore dell'ortodossia**®, stringendo rapporti sia con
il potere imperiale e affiancando quello papale; 111 periodo dal 645 al 662 d.C., in
cui Massimo viene processato e arrestato, ottenendo poi I'appellativo di
confessore. Esclusi quei rari casi in cui e stato possibile fornire con certezza la
data di composizione, si procede all'identificazione dei periodi di composizione
principalmente tramite due canali: gli studi critici e i richiami presenti nelle opere

stesse;

- Il livello: opere

Il dibattito culturale riguardo I’attivita letteraria del monaco é alimentato
dal fatto che il suo pensiero ¢ affidato a scritti di difficile interpretazione, il cui
valore non é stato immediatamente e universalmente recepito. La difficolta deriva
innanzitutto dallo stile dell’autore, intessuto di immagini e simboli che si
condensano in una forma di scrittura per alcuni versi pit consona alla preghiera
che alla filosofia, e che si prestano a contrastanti letture. In realta, & uno stile
coerente con il progetto del monaco di determinare la corretta ortodossia, anche
attraverso una modalita espressiva volutamente criptica e sintetica. Cido non

significa, peraltro, che 1’argomentazione e la spiegazione razionale siano assenti

115 per conoscere gli scritti del Confessore considerate non autentiche o dubbie si rimanda alla
ricostruzione di Maria Luisa Gatti. Cfr. M. GATTI, op. cit., pp. 87-97.

118 Ricordiamo che il Patto di unione & del 633 d.C, lo Psephos del 634 d.C. e I’Ekthesis del 638
d.C.
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dalla sua vasta produzione. Infatti il monaco Massimo sceglie di esprimersi
attraverso diversi generi letterari, prediligendo I’immediatezza diretta e tagliente
propria dell’aforisma, efficace per la memorizzazione dei precetti religiosi da
parte degli altri monaci; la completezza delle responsiones, in cui ogni richiesta
dell'interlocutore viene soddisfatta da argomentazioni filosofiche e teologiche o
I'accurata scrittura epistolare che mira ad esporre non solo dati biografici ma vere
e proprie testimonianze di un animo pulsante. In altri termini il rischio in cui si
puo incorrere € quello di ritenere I'autore Massimo come un'entita autosufficiente
0 causa della sua scrittura, piuttosto che un soggetto scrivente che a volte si
identifica con I'io del discorso. Per l'interpretazione del pensiero filosofico del
monaco, dunque, considerare il rapporto fra scrittore e scrittura & fondamentale:
perderlo di vista mirando soltanto alla comprensione ed esposizione del
contenuto, badare solo a che cosa é detto e non anche a come € detto, puo far
conseguire un vero e proprio fraintendimento del contenuto stesso e I'impossibilita
di caratterizzare I'orientamento filosofico che si esprime puntualmente nel testo.
Dati questi presupposti, non c’¢ da meravigliarsi se I’interpretazione di
molti scritti del monaco & stata un compito assai arduo per gli studiosi, vista la
difficolta annessa di stabilire le opere autentiche da quelle inautentiche. Si
presenta in questo luogo i risultati delle ricerche, specificando delle opere del
monaco gli studi piu recenti, le edizioni critiche e le traduzioni moderne, in modo

da fornire un’accurata ricostruzione scientifica’.

117 per |a ricostruzione scientifica delle opere del monaco si ha come riferimento essenziale per
tutti gli studi cfr. P. SHERwWOOD, An Annotated Date-List of the Works of Maximus the Confessor,
Roma 1952,da qui in poi abbreviata in P. SHERWOOD (1952); M. L. Gatti, Saggio di bibliografia
generale ragionata e contributi per una ricostruzione scientifica del suo pensiero metafisico e
religioso, Milano 1987. Per gli studi successivi sono risultati fondamentali i seguenti studi: P. VAN
DeuN, Maxime le Confesseur: état de la question et bibliographie exhaustive, in «Sacris erudiri»
vol. 38, 1998/1999, pp. 485-573 e ID., Développements récents des recherches sur Maxime le
Confesseur (1998-2009), in «Sacris erudiri» vol. 48, 2009, pp. 97-167; L. KHOPERIA, The old
Georgian translations of Saint Maximus the Confessor's works, in «Annual of medieval studies at
Central European University Budapest» vol. 6, 2000, pp. 225-231; B. JANSSENS, About some
works by Maximus the Confessors in Manuscripts Florentinus, Bibl. Med. Laur., Plut. VII 35 and
Sinaiticus gr. 398, in «Codices manuscripti» 44/45, 2003, pp. 13-28; B. MARKESINIS, Les extraits
de S. Maxime le Confesseur transmis par le Parisinus gr. 854 (13e s.), in «Orientalia Lovaniensia
periodica» vol. 31, 2005, pp. 109-117; M. JANKOWIAK AND P. BOOTH: An Updated Date-List of
the Works of Maximus the Confessor, in The Oxford Handbook of Maximus the Confessor, ed. P.
Allen and B. Neil, Oxford 2015, pp. 19-83, da qui in poi citata M. JANKOWIAK AND P. BOOTH
(2015).
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Per ragioni di scientificita e completezza é necessario far un breve accenno
ai vari frammenti e aggiunte che compaiono sotto il nome di Massimo il
Confessore in diversi codici e raccolte, le cui principali raccolte sono state cosi
raggruppate da Geerard: Addimenta e variis codicibus; Fragmenta in catenis;
Fragmenta in cod. Vat. Gr. 1809 e Fragmenta in «Doctrina Patrums.

Gli Addimenta e variis codicibus sono stati raccolti da Epifanovi¢ nel
1917*'® e completano la vita del monaco e le opere a lui attribuite, invece i
Fragmenta in catenis presentati da Geerard sono dodici frammenti e scolii tratti
da Catene riguardo excerpta di opere del monaco™. I Fragmenta in cod. Vat. Gr.
1809, pubblicati da Gitlbauer nel 18782, sono una raccolta dei frammenti tratti
dagli scritti del monaco che Geerard ha ordinato in quattro gruppi: a) Epistula ad
ignotum; b) Fragmentum; c) Capita ascetica IV; d) Capita ascetica VII. Infine i
Fragmenta in «Doctrina Patrum», curati da Diekamp'!, sono
novecentosettantasette citazioni di cui quattro vengono riconosciute proprie delle
Epistulae XII, X111, XV del monaco. In questo lavoro i frammenti verranno presi in
considerazione per quanto riguarda la ricostruzione dell’autenticita delle opere del

monaco analizzate di volta in volta.

18 Cfr. S. L. EPIFANOVIC, Materialy k izuéeniju Zizni | tvorenij prep. Maksima Ispovednika, Kiev
1917. Per un’accurata esposizione dei contenuti cfr. M. GATTI, Massimo il Confessore. Saggio di
bibliografia ragionata e contributi per una ricostruzione scientifica del suo pensiero metafisico e
religioso, Milano 1987, pp. 98-105 e pp. 159-162. Il testo di Epifanovic & stato completato dalla
ricerca di Roosen nel 2001. Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris
Opuscula varia: a Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity,
Ph. D., Leuven 2001.

19 Cfr. Clavis Patrum Graecorum, vol. 111, A Cyrillo Alexandrino ad lohannem Damascenum,
cura et studio M. Geerard, Thurnhout 1979, p. 448. Per un elenco analitico cfr. M. GATTI, op. cit.,
pp. 106-107.

20 Cfr. Cfr. M. GITLBAUER, Die Uberreste griechischer Tachygraphie im Codex Vaticanus
Graecus 1809, in «Denkschriften der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-
historische Classe» 28 (1878) la cui recensione € presente nel testo M. GATTI, op. cit., p. 145.

121 cfr. Doctrina Patrum de Incarnatione Verbi. Ein griechisches Florilegium aus der Wende des
siebenten und achten Jahrhunderts, zum ersten Male vollstandig herausgegeben und untersucht
von F. Diekamp, Miinster in Westfalen 1907. Per un elenco dettagliato dei frammenti cfr. M.
GATTI, op. cit., pp. 108-1009.
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2.1 Opere autentiche

| periodo (624 — 630 d.C.):

Dopo aver conosciuto nel 617/618 d.C. il monaco Anastasio 1’Africano, suo
discepolo e compagno di vita, tra il 624 d.C. e il 626 d.C. Massimo vive nel
monastero di S. Giorgio a Cizico (attuale Erdeck), dove stringe rapporti con
Sofronio. Nella tranquillita del monastero scrive le sue prime opere, e in seguito,
a causa delle invasioni degli arabi, € costretto a ritornare in Africa centrale.

Capita de Caritate
(626 d.C.)

E I’insieme di quattro centurie, ognuna di cento aforismi-sentenze sulla carita,
secondo il modello usato da Evagrio Pontico, che non viene mai nominato
esplicitamente dal monaco Massimo*?%. L autore afferma nel Prologo, indirizzato
ad Elpidio, destinatario anche del Liber asceticus, che questo discorso sull’amore,
diviso in questo modo, raccoglie le dottrine fondamentali gia presenti nei Santi
Padri su tale tematica. Nel corso della successione degli aforismi, scritti in modo
sintetico per consentire agli altri monaci la memorizzazione, vengono esaminati il
peccato, le passioni, la virtu, la purificazione, la preghiera e vengono delineate le
tappe della vita spirituale e della lotta ascetica. Non mancano accenni di tematiche
di carattere teologico-metafisico quali la creazione, la positivita degli enti creati, il
male, la teologia apofatica e catafatica, la Trinita. Riguardo la collocazione di
questa opera per quanto riguarda la data di composizione gli studiosi sono divisi:
Sherwood*®, concordando con von Balthasar'**, preferisce collocarla nel primo
periodo di attivita del monaco a differenza di altri studiosi come Jankowiak e
Booth'?® che preferiscono considerarla un'opera scritta dopo il 633 d.C. La teoria
di Sherwood ci appare piu plausibile in quanto le tematiche trattate in uno stato
embrionale vengono riprese e approfondite nelle opere piu mature.

Edizioni: Migne'®, Geerard*?’; Aldo Ceresa-Gastaldo*?;

122 | numeri 100 e 4 sono molto significati: infatti il numero 100 richiama il numero “sacro” che si
riferisce a Dio per mezzo della monade in quanto le decine e le centinaia hanno un’analogia con le
unita corrispondenti; invece il numero 4 richiama, secondo Pegon, il numero dei Vangeli, fondati
sulla legge dell’amore. Cfr. MAXIME LE CONFESSEUR, Centuries sur la charité, a cura di J. Pegon
Paris 1945, p. 35.

123 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 26 num. 10.

124 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Die Gnostischen Centurien des Maximus Confessor, Herder 1941,
p. 115.

125 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 28.

126 Cfr. PG 90, 960-1073.

27 Cfr. CPG 7693.

128 Cfr. MAssIMO IL CONFESSORE, Capitoli sulla carita. Editi criticamente con introduzione,
versione e note a cura di A. Ceresa-Gastaldo, Roma 1963.
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Studi: Viller'?®; Sherwood®; Ceresa-Gastaldo™!: Mahieu'®?; von Balthasar*®:

Dalmais®™:  Boronkai*®®>:  Thomson®*®;  Vaniucci®®’;  Artioli-Lovato™®;

Papanikolaou™®®; Wessels*®.

Traduzioni moderne: Murawski***; Sherwood'**; Pegon**.

129 Cfr. M. VILLER, Aux sources de la spiritualita de S. Maxime. Les oeuvres d'Evagre le Pontique,
in «Revue d'Ascétique et de Mystique» 11 (1930), pp. 156-184; pp. 239-268 e cfr. ID., La
Spiritualité des premiers siécles chrétiens, Paris 1930.

30 Cfr. P. SHERWOOD, An Annotated Date-List of the Works of Maximus the Confessor, Roma
1952,

131 Cfr. A. CESERA-GASTALDO, Il Codice Vaticano Palatino Gr. 49 (fine IX secolo) contenente i
«Capitoli sulla carita» di S. Massimo il Confessore, in Studi in onore di A. Calderini e R.
Paribeni, Milano 1956, pp. 403-414; cfr. ID., Die Uberlieferung der Kedpdhato mepi drydmng von
Maximus Confessor auf Grund einiger alten Athoshandschriften, in «Orientalia Christiana
Periodica» 23 (1957), pp. 145-158 e cfr. ID., Nuove ricerche sulla tradizione manoscritta dei
Kepdhona mepi dydmng di S. Massimo il Confessore, in Akten des XIl. Internationalen
Byzantinisten-kongresses Miinchen 1958, Miinchen 1960, pp. 72-77.

132 Cfr. G. MAHIEU, Travaux préparatoires & une édition critique des oeuvres de S. Maxime le
Confesseur, Louvain 1957. Questo testo € rimasto inedito ed & ritenuto molto prezioso per le
ricerche sul Confessore, per la sua recensione cfr. M. GATTI, op. cit., p. 224.

133 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Welthild Maximus’des Bekenners,
Einsiedeln 1961.

134 Cfr. 1. H. DALMAIS, L heritage évagrien dans la synthése de saint Maxime le Confesseur, in
AA. VV., Papers Presented to the Fourth International Conference on Patristic Studies Held at
Christ Church Oxford 1963,Part I1, Belin 1966, pp. 356-362.

135 Cfr. 1. BORONKAI, Ubersetzungsfehler in Cerbanus lateinischer Version von Johannes
Damascenus und Maximus Confessor, in «Philologus» 115, 1971, pp. 32-45; ID., Sprachliche
Calques in einer lateinischen Ubersetzung aus dem 12. Jahrhundert (Cerbanus: Liber
Hecatontadum De Caritate Maximi philosophi et monachi), in «Acta Antiqua Academiae
Scientiarum Hungaricae» 23, 1974, pp. 233-238 e cfr. ID., Die Maximos-Ubersetzung des
Cerbanus (Lehren aus einer minchener Handschrift,) in «Acta Antiqua Academiae Scientiarum
Hungaricae» 24 (1976), pp. 307-333.

136 Cfr. F. J. THOMSON, The Natureof the Reception of Christian Byzantine Culture in Russia in the
Tenth to Thirteenth Centuries and Its Implications for Russian Culture, in «Slavica Gardensia» 5
(1978), pp 107-139. Per lo studio dei Cap. de car. Cfr. Ibidem, pp. 112-113 e p. 132.

137 Cfr. G. Vaniuccl, Philokalia I. Testi di Ascetica e Mistica della Chiesa Orientale, Firenze
1978. Viene presentata la traduzione di alcuni passi scelti dei Cap. de car. e dei Cap. theol. et oec.
a partire da pp. 119 fino a pp.145.

138 Cfr. a cura di M. B. Artioli e F. M. Lovato, La Filocalia, a cura di Nicodimo Aghiorita e
Macario di Corinto, Torino 1983.

139 Cfr. A. PAPANIKOLAOU, Learning How to Love: SaintMaximuson Virtue, in
Knowing the Purpose of Creation Through the Resurrection. Proceedings of the Symposium on
St Maximus the Confessor, Belgrade, October 18-21, 2012. Belgrade 2013, pp. 239-250.

10 Cfr. S. WELLES, The Theology of Agape in Maximus the Confessor, in «St. Vladimir's
Theological Quarterly» 55, 2011, pp. 319-342.

1 Cfr. F. MURAWSKI, Fiihrer zu Gott. Eine Auswahl aus griechischen Kirchenschrifstellern in

freier Ubersetzung, Mainz 1926, pp. 11-37.

142 Cfr. A cura di P. Sherwood, ST. MAXIMUS THE CONFESSOR, The Ascetic Life, The Four
Centuries on Charity, London 1955.

143 Cfr. J. PEGON, Centuries sur la charité, Paris 2006.
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Expositio in Psalmum LIX
(626 d.C.)

Breve opera di carattere esegetica in cui viene interpretato il Salmo 59, secondo il
metodo allegorico, trattando con maggior attenzione i versetti del testo riguardo la
virtu, 1’ascesi, la vita cristiana e la Chiesa, con numerose allusioni alla simbologia
numerica. La lettura allegorica, che Massimo ritiene superiore all’interpretazione
letterale, come 1’anima & preminente rispetto al corpo, non e ben riuscita in quanto
manca un disegno unitario dell’esegesi.

Edizioni: Migne®**; Geerard**®; Van Deun™.

Studi: Cantarella**’: Sherwood**®: Sakvarelidze*°.

Traduzioni moderne: Cantarella*°.

Ambiguorum liber

Questa opera, ritenuta dagli studiosi la piu famosa e la piu speculativa in ambito
filosofico, comprende Ambigua ad lohannem, Ambigua ad Thomam, Epistula
secunda ad Thomam. Gli Ambigua ad lohannem risultano anteriori agli Ambigua
ad Thomam e dall’epistola dedicatoria si ricava che il vescovo Giovanni di Cizico
avevo chiesto a Massimo di mettere per iscritto cio di cui avevano discusso
insieme riguardo a passi, ritenuti difficili, di Gregorio di Nazianzio. Questa opera
offre, in primo luogo, un dettagliato panorama diacronico delle edizioni degli
Ambigua: quella di F. Combefis, erudito seicentesco, che non fu data alle stampe a
causa della scomparsa dello studioso ed € oggi conservata nel ms. Paris, Archives
Nationales, M. 834 (2292); quella di T. Gale, relativa a una sezione del testo e
allocata in appendice alla sua pubblicazione del De divisione naturae di Giovanni
Scoto Eriugena (Oxford 1681); quella di F. Oehler (1857), la prima integrale (e
tuttavia rappresentativa solo di una parte della tradizione), subito dopo (1860)
confluita nell'opera del Migne (PG 91). Il meticoloso esame, in parallelo, di
quest'ultima, del ms. di Combefis e della traduzione latina degli Ambigua svolta
dall'Eriugena riporta in luce che il testo stabilito da Combefis risulta piu ampio e
completo rispetto all'edizione leggibile nella Patrologia (dalla quale diverge
anche per un buon numero di lezioni esatte, puntualmente segnalate); e che lo
studioso seicentesco esercitdo la sua attivita filologica sugli Ambigua anche

144 Cfr. PG 90, 856-872;

“5Cfr. CPG 7690.

146 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Opuscula esegetica duo, ed. P. Van Deun, Turnhout 1990.

47 Cfr. S. MASSIMO IL CONFESSORE, La Mistagogia ed altri scritti, a cura di R. Cantarella, Firenze
1931, pp. 5-24.

148 Cfr. P. SHERWOOD (1952).

19 Cfr. N. SAKVARELIDZE, Understanding Some Terms in Maximus the Confessor's Expositio
Orationis Dominicae and its Gelati Translation, in Maximus the Confessor and Georgia, London
2009, pp. 59-72.

150 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, 0p. cit., a cura di R. Cantarella, pp. 1-25.
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avvalendosi della versione eriugeniana (letta nell'attuale ms. Paris, Bibl. de
I'Arsenal, 237), che spesso veniva ritradotta in greco™*.

Ambigua ad lohannem

(628-630 d.C.)

E compito di Massimo, che si dichiara umilmente incapace ed indegno, tentare di
spiegare le breve affermazioni di questo grande maestro Gregorio di Nazianzo. |
temi prevalenti negli Ambigua ad lohannem sono: 1) la diabasis dal mondo
sensibile e temporale all’eterno e del ruolo centrale dell’Incarnazione di Cristo nel
raggiungimento della partecipazione da parte dell’uomo della Trinita; 2) il
problema della Trinita e della cristologia; 3) questioni antropologiche; 4) la
teologia apofatica e catafatica; 5) la confutazione dell’Origenismo; 6) questioni di
carattere esegetico.

Ambigua ad Thomam
(630-634 d.C.)

Gli Ambigua ad Thomam molto piu brevi rispetto ai primi e composti
successivamente, sono una risposta a Tommaso di cinque passi oscuri di Gregorio
di Nazianzo e uno di Dionigi Areopagita. Mentre le prime due questioni
riguardano Dio stesso come Monade e come Triade, le altre hanno come tema
principale le energheiai di Cristo, invece nell’ultimo capitolo, che tratta la quarta
lettera di Dionigi Areopagita, spiega in quale senso Dio € uomo: Cristo € uomo
non solo perché € causa degli uomini, ma anche perché e divenuto veramente
uomo in modo miracoloso producendo nel mondo un’attivita teandrica. In altri
termini mentre per Dionigi il problema non era quello di precisare il rapporto tra
due operazioni, ma di spiegare ai pagani come in Cristo, nel suo agire, si
manifestino, strettamente congiunte, 1’azione umana ¢ quella divina, in Massimo,
invece, si trova una riflessione molto ampia sul rapporto fra sostanza, potenza e
operazione. Se Cristo & veramente uomo e Dio, deve agire divinamente e
umanamente, perché la natura divina si manifesta nell’operazione: come prova di
questa duplicita di operazioni Massimo presenta i miracoli e la Passione di Cristo.

151 Cfr. C. MORESCHINI, L ‘edizione inedita degli Ambigua ad lohannem di Massimo il Confessore
ad opera di Francesco Combefis, in «Editiones principes delle opere dei Padri Greci e Latini. Atti
del Convegno di studi della societad Internazionale per lo Studio del Medioevo Latino (SISMEL),
Firenze, 24-25 ottobre 2003», Firenze 2006, pp. 163-177.
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Epistula secunda ad Thomam
(635/636 d.C.)

L’Epistula secunda ad Thomam ¢ costituita da un’introduzione, tre aporie ed una
conclusione. In risposta a Tommaso, ormai totalmente convinto precedentemente,
che gli aveva chiesto ulteriori chiarimenti, Massimo riprende la prima, la terza e la
quarta aporia ivi trattate. Dopo un’introduzione, che contiene attestazioni di stima
nei confronti dell’interlocutore, a partire dal capitolo quarto Massimo affronta la
prima aporia trattando della monade e della diade. A partire dall’ottavo capitolo
viene ripresa a proposito dell’unione ipostatica delle due nature nel Verbo, la terza
aporia riguardante Gregorio, con correzioni di errori di Severo e di Apollinare.

152 Geerard™®®: Jeauneau'®: Janssens®™,

Edizioni: Migne
Studi: Gitlbauer™®, Draseke™’; Sajdak™®; Cappuyns®®; Sherwood'®’; Candal*®*;

von Ivanka'®; Canart'™®; Riou'™; Jeauneau'®; Janssens'®; Moreschini*®’;

152 Cfr. PG 91, 1061-1417 per gli Ambigua ad loannem; PG 91, 1032-1060 per gli Ambigua ad
Thomam.

153 Cfr. CPG 7705.2 per gli Ambigua ad loannem; CCSG 48, 1-34 per gli Ambigua ad Thomam e
cfr. CPG 7700 per Epistula secunda ad Thomam.

154 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Ambigua ad lohannem iuxta lohannis Scoti Eriugenae latinam
interpretationem, ed. a cura di E. Jeauneau, CCSG-PB 18, Turnhout 1988.

155 Cfr. Ip., Ambigua ad Thomam una cum Epistula secunda ad eundem, ed. a cura di B. Janssens,
CCSG-PB 48, Turnhout 2002.

1% Cfr. M. GITLBAUER, Die Uberreste griechischer Tachygraphie im Codex Vaticanus Graecus
1809, in «Denkschriften der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische
Classe» 28 (1878), pp. 1-110.

137 Cfr. J. DRASEKE, Maximus Confessor und Johannes Scotus Eriugena, in «Theologische Studien
und Kritiken» 84 (1911), pp. 20-60 e pp. 204-229.

158 Cfr. J. SAIDAK, Meletemata Patristica, I, Historia critica scholiastarum et commentatorum
Gregorii Nazianzeni, Scripsit J. Sajdak, Pars Prima, De codicibus scholiastarum et
commentatorum Gregorii Nazianzeni accedit Appendix de pseudo-gregorianis et Gregorii
encomiis, Cracovia 1914 e cfr. ID., Die Scholiasten der Reden des Gregor von Nazianz. Ein
kurzgefasster Bericht ber den jetzigen Stand der Forschung, in «Byzantinische Zeitschrift» 30
(1929-1930), pp. 268-274.

159 Cfr. M. CAPPUYNS, Jean Scot Erigéne. Sa vie, son oeuvre, sa pensée, Lovain-Paris 1933; cfr.
ID., La «Versio Ambiguorum Maximi» de Jean Scot Erigéne, in «Recherches de Théologie
ancienne et médiévale» 30 (1963), pp. 324-329; cfr. ID., Glose inédite de Jean Scot sur un passage
de Maxime e Jean Scot Erigéne et les «Scholiae» de Maxime le Confesseur, in «Recherches de
Théologie ancienne et médiévale» 31 (1964), pp. 320-324 e pp. 122-124.

190 Cfr. P. SHERWOOD, The Earlier Ambigua of Saint Maximus the Confessor and His Refutation of
Origenism, Roma 1955.

161 Cfr. M. CANDAL, La gracia increada del «Liber Ambiguoruum» de San Méximo, in «Orientalia
Christiana Periodica» 27 (1961), pp. 131-149.

162 Cfr. E. VON IVANKA, Maximos der Bekenner. All-Eins in Christus, Einsiedeln 1961.

163 Cfr. P. CANART, La deuxiéme lettre & Thomas de S. Maxime le Confesseur, in «Byzantion» 34
(1964), pp. 415-445.

184 cfr. A RIouU, Le monde et I’Eglise selon Maxime le Confesseur, Paris 1973

185 Cfr. E. JEAUNEAU, La traduction érigénienne des «Ambigua» de Maxime le Confesseur.
Thomas Gale (1636-1702) et le «Codex Remensis», in Aa. V., Jean Scot Erigéne et [’histoire de
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Harrington'®®;  Benevich®®®  Guiu*”®;  Lauritzen’™;  Mueller-Jourdan'’?;

Crawford'"; Cooper*™; Lollar'”; Parsenions'’®;

Traduzioni moderne: von lvanka'"’; Moreschini’®;

Lollar'™: Costans'®.

la philosophie, Laon, 7-12 juillet 1975, Paris 1977, pp. 135-144; cfr. ID., Quisquiliae e
Mazarinaeo codice 561 depromptae, in «Recherches de Théologie ancienne et médiévale» 45
(1978) pp. 79-128.

166 Cfr. B. JANSSENS, Does the combination of Maximus’Ambigua ad Thomam and Ambigua ad
lohannem go back to the Confessors himself?, in «Sacris erudiri» 42 (2003), pp. 282-286.

187 Cfr. C. MORESCHINI, L'edizione inedita degli Ambigua ad lohannem di Massimo il Confessore
ad opera di Francesco Combefis, in «Editiones principes” delle opere dei Padri Greci e Latini. Atti
del Convegno di studi della societa Internazionale per lo Studio del Medioevo Latino (SISMEL),
Certosa del Galluzzo, Firenze, 24-25 ottobre 2003, Firenze 2006, pp. 163-177.

168 Cfr. L. M. HARRINGTON, Creation and natural contemplation in Maximus the Confessor's
Ambiguum 10:19, in Aa. Vv., Divine creation in ancient, medieval, and early modern thought:
essays presented to the Rev'd Dr. Robert D. Crouse, Leiden 2007, pp. 191-212.

169 Cfr. 1. G. BENEVICH, Maximus the Confessor’s polemics against anti-Origenism. Epistulae 6
and 7 as a ¢ ontext for the Ambigua ad Iohannem, in «Revue d’histoire ecclésiastique» 104, 2009,
pp. 5-15.

10cfr, A. Gul, Christology and Philosophical Culture
in Maximus the Confessor's Ambiguum 41, in «Studia Patristica Vol. XLVIII: Papers presented at
the Fifteenth International Conference on Patristic Studies held in Oxford 2007. From the Fifth
Century: Greek Writers, Latin Writer, Nachleben» Louvain 2010, pp. 111-116.

1 Cfr. F. LAURITZEN, Pagan Energies in Maximus the Confessor: the Influence of Proclus on ad
Thomam 5, in «Greek, Roman and Byzantine studies» 52, 2012, pp. 226-239.

72 Cfr. P. MUELLER-JOURDAN, Where and When as Metaphysical Prerequisites for Creation in
Ambiguum 10, in Knowing the Purpose of Creation Through the Resurrection. Proceedings of the
Symposium on St Maximus the Confessor, Belgrade, October 18-21, 2012. Belgrade 2013, pp. 287-
296.

173 Cfr. K. C. CRAWFORD, “Receptive Potency” in Ambigua ad lohannem 20 of St. Maximus the
Confessor, in «Studia patristica» 68, 2013, pp. 313-324.

174 Cfr. A. G. CoPPER, Maximus the Confessor's Letters to Thomas. A Review of the Most Recent
Critical Text and English Translation, in « Revue d'histoire ecclésiastique» 108, 2013, pp. 45-64.
15 Cfr. J. LOLLAR, To see into life of things: the contemplation of nature in Maximus the
Confessor and his predecessors, Turnhout 2013.

176 Cfr. G. PARSENIONS, John the Evangelist as John the Forerunner? First Thoughts on the Use of
Scripture in Ambiguum 21, in Ibidem, pp. 261-270.

Y7 Cfr. E. VON IVANKA, Der philosophische Ertrag der Auseinandersetzung Maximos des
Bekenners mit dem Origenisumus, in «Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinischen
Gesellschaft» 8 (1958), pp. 23-49. In appendice I’autrice traduce cinque passi degli Ambigua :1)
PG 91, 1216 A -1221 B; 2) PG 91, 1304 D- 1313 B; 3) PG 91, 1357 D- 1361 A; 4) PG 91, 1361 A
— 1365 C; 5) PG 91, 1316 B — 1320 A.

178 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Ambigua. Problemi metafisici e teologici su testi di Gregorio di
Nazianzo e Dionigi Areopagita, a cura di C. Moreschini, Milano 2003.

79 Cfr. MAXIMUS THE CONFESSOR, Ambigua to Thomas. Second Letter to Thomas. Introduction,
translation and notes, a cura di J. Lollar, Turhout 2010.

180 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, On Difficulties in the Church Fathers: The Ambigua, vol | — 1, ed.
and trasl. N. Costans, Harvard 2014.
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Il periodo (630-645 d.C.)

A partire dal 630 d.C. il monaco € in Africa, poi a Cartagine e dopo il 634 d.C.
diventa discepolo di Sofronio in Palestina. Esprime pubblicamente la sua
avversione verso il monoergetismo e il monotelismo nel 640 d.C. e poco dopo il
641 d.C. ritorna in Africa. Nel 645 d.C. disputa pubblicamente a Cartagine con
Pirro, patriarca deposto di Costantinopoli a Roma.

Capita theologica et oeconomica
(630-634d. C.)

Questa raccolta di duecento pensieri e stata considerata da von Balthasar I'opera
pit profonda del monaco da noi posseduta e testimonianza di una “crisi
origeniana" ai tempi della sua permanenza ad Alessandria’®*. Nel Codice 194,
riprodotto anche da Migne'®?, Fozio riteneva che quest’opera fosse vicina nel
genere letterario ai Capita de caritate, nei contenuti alle Quaestiones ad
Thalassium®®?; infatti il genere apoftegmatico degli aforismi consente al monaco
di variare e alternare gli argomenti che riguardano la teologia e I’incarnazione del
figlio di Dio. Vengono ricordate dagli studiosi con la denominazione attribuita da
von Balthasar Capita gnostica, titolo improprio che coincide con una raccolta
dubbia pubblicata da Epifanovi¢, nel 1917 in base ad un codice di Mosca'®. Gli
argomenti sono diversi: infatti nella prima centuria il monaco tratta della natura
divina e delle sue allegorie, invece la seconda centuria tratta dell’incarnazione del
Verbo.

Edizioni critiche: Migne'®; Geerard*®;

Studi: Epifanovic™®’; Skutella®®; von Balthasar'®; Sherwoo

Riou'®%: Declerck®,

d*®: Dalmais'®;

181 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Komische Liturgie. Das Weltbild Maximus' des Bekenners,
Einsiedeln 1961, p. 486. L'interpretazione di von Balthasar, volta a riabilitare la figura del monaco
considerato un mero compilatore, riguardo i Capita teologica et oeconomica tende a sottolineare
quanto ’origenismo abbia determinato una lettura mitigata dell’apokatastasis. Concorda con il
teologo moderno altri studiosi come Michaud, Gaith. Cfr. M. MICHAUD, St. Maxime le Confesseur
et l'apocatastase, in «Revue Internationale de Theologie» 10 (1902), pp. 257-272 e cfr. V.
GRUMEL, s. v. Maxime de Chrysopolis ou Maxime le Confesseur (Saint), in Dictionnaire de
Théologie Catholique, contenant 1’exposé des doctrine de la Théologie Catholique, leurs preuves
et leur histoire, commencé sous la direction de A. Vacant et E. Mangenot, commencé sous la
direction de E. Amann, tome X, partie I, Paris 1928, coll. 448-459.

182 Cfr. PG 90, 1081.

183 Cfr. PHOTIUS, Biliothéque. Tome 111 («Codices» 186-222), texte établi ed traduit per R. Henry,
Paris 1962, pp. 74-89.

184 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp.33-56.

1% Cfr. PG 90,1084-1173.

18 Cfr. CPG 7694.

187 Cfr. Nota 213.
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Traduzioni moderne: Ceresa-Gastaldo*®*: von Balthasar'®; Artioli-Lovato®.

Quaestiones ad Thalassium
(633/634 d.C.)

E uno dei capolavori del Confessore che appartiene al genere delle quaestiones et
responsiones. Talassio Libico invia al monaco una serie di quaestiones su passi
riguardanti la Scrittura a cui il monaco risponde. Benché Massimo aveva

188 Cfr. F. SKUTELLA, Ein Handschriften zu Maximus Confessor, in «Byzantinische Zeitschrift» 28
(1928), p. 67. E un lavoro sul codice Vallicellanus lat. D 43, ff. 88-89 riporta solo un frammento
della Il Centuria dei Cap. theol. et oec.. Pur essendo uno studio di un frammento viene qui
ricordato come inizio di una ricerca filologica del testo.
189 Cfr. H.U. VON BALTHASAR, Die «Gnostischen Centurien» des Maximus Confessor, Freiburg im
Breisgau 1941. 1l teologo moderno si occupa di determinare lI'autenticita dei Cap. theol. et oec.,di
rintracciare le fonti e i temi oltre di ricostruirne la data di composizione. | duecento pensieri
vengono divisi in tre gruppi: Origenistische Motive, Evagrianische Motive e Die Gegenmotive in
cui si esaminano i motivi origeniani ed evagriani nelle prime due parti, nell'ultima parte Balthasar
esplicita la ripresa dei concetti tratti da Dionigi Areopagita da parte del Confessore e la sintesi che
il monaco fa dei motivi origeniani ed evagriani. Balthasar divide le Centurie secondo gli argomenti
in questo modo:
I centuria: capp. 1-10, Trascendenza di Dio e contingenza degli esseri;

capp. 11-29, il bene e i suoi opposti;

capp. 30-34, raffigurazioni allegoriche della perfezione;

capp. 35-70, la mistica allegoria del sabato;

capp. 71-100, realta ed allegorie della salvezza.
Il centuria: capp. 1-19, le varie tappe della perfezione;

capp. 20-25, il processo di divinizzazione;

capp. 26-47, il significato mistico dell’incarnazione e della risurrezione;

capp. 48-55, motivi allegorici dell’ Antico Testamento;

capp. 56-100, i molteplici aspetti della Parola di Dio.
190 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 35 num. 37 e cfr. ID., Maximus and Origenism. Apy1} kot téhog,

in Berichte zum XI. Internationalen Byzantinisten-Kongress. Miichen 1958, Miichen 1958, pp. 1-
27. In questo articolo Sherwood esamina il rapporto fra Massimo e 1'Origenismo, chiarendo sin da
subito (pp. 1-4) le diverse accezioni con cui viene utilizzato il termine "origenismo™ in modo da
argomentare le divergenze tra lui e von Bhaltasar.

191 Cfr. 1. H. DALMAIS, L héritage évagrien dans la synthése de saint Maxime le Confesseur, in
Papers Presented to the Fourth International Conference on Patristic Studies Held at Christ
Church, Oxford 1963, Part Il, Patres Apostolici, Historica, Liturgica, Ascetica et Monastica,
Edited by F. L.Cross, Berlin 1966, pp. 356-362. In questo contributo I’autore esplicita che la
dottrina origenista contenuta nelle Cinque Centure gnostiche di Evagrio sia stata confutata da
Massimo in questa opera prendendone completamente le distanze.

192 Cfr. A. Riou, Le monde et I'Eglise selon Maxime le Confesseur, Paris 1973.

193 Cfr. J. H. DECLERCK, Les citations de S. Maxime le Confesseur chez Paul de I'Evergétis, in
«Byzantion» 55 (1985), pp. 91-117.

194 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Il Dio-Uomo. Duecento pensieri sulla conoscenza di Dio e
sull'incarnazione di Cristo, introduzione, traduzione e note di A. Ceresa-Gastaldo, Milano 1980.
1% Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus’des Bekenners,
Einsiedeln 1961. Nella seconda parte del volume Texte und Studien, il teologo moderno ripropone
la traduzione del 1941 dei Cap. theol. et oec. (cfr. nota 218) con variazioni di carattere
interpretativo ed elimina le considerazioni di carattere cronologico.

19 Cfr. La Filocalia, a cura di Nicodimo Aghiorita e Macario di Corinto, introduzione e note di
M. B. Artioli e F. M. Lovato, volume |1, Torino 1983, pp. 300-312.
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promesso nel Prologo di presentare per ciascuna domanda una responsio concisa,
tale promessa é stata mantenuta solo nelle prime quaestiones. Infatti le spiegazioni
di Massimo non si attengono alle spiegazioni letterali dei versetti, né a spiegazioni
solo allegoriche, vanno molto lontano dal testo che finisce per essere solo un
pretesto di lettura filosofica di un percorso ascetico. Scritte molto probabilmente
dopo gli Ambigua ma il terminus ante quem ¢ forse I’assenza della discussione
riguardo le operazioni di Cristo.

Edizioni: Migne®®’; Geerard"®®; Laga-Steel™®.
Studi: Bardy?®; Hausherr®®; Sherwood®®?; von Balthasar®®; Meyvaert®™*:
Duval®®®; Croce®®; Schamp®’; Laga®®; Blowers®®; Laga?'?; Blowers-Wilken?!";

Wallace?'?.

7 Cfr. PG 90, 244-785.

1% Cfr. CPG 7688.

199 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Quaestiones ad Thalassium, ed. C. Laga e C. Steel, 1 vol. Turnhout
1980 e Il vol. Turnhout 1990.

20 Cfr. G. BARDY, La Littérature patristique des «Quaestiones et responsiones» sur I’Ecriture

Sainte (Suite et fin), in «Revue biblique» 42 (1933), pp. 328-352.

201 Cfr. 1. HAUSHERR, Philautie. De la tendresse pour soi a la charité selon Saint Maxime le
Confesseur, Roma 1952.

202 Cfr. P. SHERWWOD (1952) e ID., Exposition and Use of Scripture in St. Maximus as Manifest in
the «Quaestiones ad Thalassium», in «Orientalia Christiana Periodica» 24 (1958), pp. 202-207

203 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Komische Liturgie. Das Welthild Maximus’des Bekenners,
Einsielsielden 1961.

204 Cfr. P. MEYVAERT, The Exegetical Treatises of Peter Deacon and Eiugena’s Latin Rendering
of the «ad Thalassium» of Maximus the Confessor, in «Sacris Erudiri» 14 (1963), pp. 130-148.

205 Cfr. Y. M. DUVAL, Le Livre de Jonas dans la littérature chrétienne grecque et latine. Sources
et influence du Commentaire sur Jonas de Saint Jérome, 1l vol., Paris 1973, pp. 381-385.

206 Cfr. V. CROCE, Tradizione e ricerca. Il metodo teologico di Massimo il Confessore, Milano
1974,

207 Cfr. J. SCHAMP, Maxime le Confesseur et Photios. A propos d’une edition récente des
Quaestions a Thalassius, in «Revue Belge de Philologie et d’Histoire» 60 (1982), pp. 163-176.

208 Cfr. C. Laga, Maximi Confessoris ad Thalassium Quaestio 64. Essai de lecture, in After
Calcedon. Studies in Theology and Church History Offered to Professor A. Van Roey for His
Seventieth Birthday, Leuven 1985, pp. 203-215.

2 Cfr. P. M. BLOWERS, Exegesis and Spiritual Pedagogy in Maximus the Confessor: An
Investigation of the Quaestiones Ad Thalassium, Notre Dame 1991.

20Cfr. C. LAGA, A complete Graeco-Latin Index of Maximus Confessor’s Quaestiones ad
Thalassium, in History and Eschatology in John Scottus Eriugena and his Time. Proceedings of
the 10th International Conference of the Society for the Promotion of Eriugenian Studies
Maynooth and Dublin, August 16-20, 2000, ed. J. McEvoy and M. Dunne, Leuven 2002, pp. 169-
182.

211 Cfr. P. M. BLOWERS AND R. L. WILKEN, On the Cosmic Mystery of Jesus Christ: Selected
Writings from St. Maximus the Confessor, Crestwood 2003. La monografia propone la traduzione
di alcune opere del Monaco quali: Ambigua 7, 8, e 42; le QTh I, II, VI, XVII, XXI, XXII, XLII,
LX, LXI, LXIV e I’Opusculum theol. et pol. 6 per esplicitare il principio e il fine delle creature
razionali; in che modo il Creatore mette ordine a partire dall’esistenza del corpo; Gesu Cristo e le
leggi; sull'utilita delle passioni; sulla conservazione di Dio e la sua presenza nell'Universo; sulla
grazia del Battesimo; sul progresso spirituale secondo virtl; sulle passioni umane di Cristo, il
nuovo Adamo che "divenne peccato"”; sul Mistero Cosmico di Gesu Cristo; sull'eredita della
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Traduzioni moderne: Argyriou®®; von lvanka®**; Ceresa-Gastaldo®®; Vinel**®.

Quaestiones et dubia
(633/634 d.C.)

Opera che fa parte del genere letterario delle questiones et responsiones, genere
letterario che presenta il tema esposto nella maggior parte dei casi sotto forma di
domanda, e la risposta che & molto breve. Sono circa 195 questiones caratterizzate
da un’esegesi anagogica, di cui solo quarantasette contenute nell’edizione del
Migne. Secondo Declerck quest’opera risulta poco profonda sia formalmente sia
speculativamente rispetto alle altre opere dello stesso genere, molto probabilmente
perché era un’opera preparatoria rispetto all’Ambiguorum liber e alle Quaestiones
ad Thalassium.

Edizioni: Migne?'’; Geerard®'®; Declerck?.

é220; 221.

Studi:  Epifanovi Bardy“=";  Sherwoo
Geerard®®; Declerck?®; Follieri??’,

d*?  Giannelli®®®; Riedinger®®*;

trasgressione di Adamo; sul profeta Giona e I'Economia della salvezza e infine sulle due volonta di
Cristo in agonia del Getsemani.

212 Cfr. J. D. WALLAS, Virtue and Knowledge as the Hermeneutical Key for Unlocking Maximus
the Confessor's "Quaestiones ad Thalassium”, (Dissertation pp. 254, ISBN 9781303129353),
United States 2013.

23 Cfr. A. ARGYRIOU, Saint Maxime le Confesseur. Le Mystére du Salut, textes traduit et présentés
avec une introduction de 1. H. Dalmais, Namur 1964. Dopo le prime pagine di introduzione
approfondita di Dalmais (pp. 7-57), che presenta la biografia, le opere e la dottrina spirituale del
monaco, Argyriou sceglie di presentare alcuni passi delle QTh per esporre ’antropologia, la
cristologia, le vie ascetiche e la teologia della salvezza secondo il Confessore. Il testo é diviso in
tre parti: la prima delinea I’insegnamento antropologico e cristiologico; la seconda il rapporto tra
Dio e I’universo, le “tre leggi”, la teologia del tempo e infine la terza delinea le sintesi cosmico-
antropologiche nell’ambito ecclesiale.

214 Cfr. E. VON IVANKA, Maximos der Bekenner. All-Eins in Christus, Einsiedeln 1961, pp. 50-55;
pp. 70-85.

15 Cfr. A. CERESA-GASTALDO, Il motivo del sangue in Massimo Confessore, in Atti della
settimana «Sangue e antropologia nella letteratura cristiana»(Roma 29 novembre — 4 dicembre
1982), a cura di F. Vattioni, Roma 1983, pp. 1421-1431. L’autore espone i valori semantici del
termine haima e alle pagine 1428-1429 traduce la QTh XXXV che riprende e approfondisce un
anno piu tardi nell’articolo ID., Agonia e sangue di Gesu nel Getsemani, in «Sangue e antropologia
nella liturgia» 11, Roma 1984, pp. 571-579.

218 Cfr. MAXIME LE CONFESSEUR, Questions & Thalassios 1- 40. Introduction et notes par Jean-
Claude Larchet, traduction par Frangoise Vinel, Paris 2010 e ID., Questions & Thalassios 41-55,
Introduction et notes par Jean-Claude Larchet, traduction par Frangoise Vinel, Paris 2012.

217 Cfr. PG 90, 785-856.

218 Cfr. CPG 7689.

219 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Quaestiones et dubia, ed. J. H. Declerck, Turnhout 1982.

220 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917).

221 Cfr. G. BARDY, La Littérature patristique des «Quaestiones et responsiones» sur I’Ecriture

Sainte (Suite et fin), in «Revue biblique» 42, 1933, pp. 328-352.
222 Cfr. P. SHERWOOD, An Annotated Date-List of the Works of Maximus the Confessor, Roma
1952.
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Traduzioni moderne: Prassas??®,
Liber asceticus
(633/634 d.C.)

Questo dialogo tra un giovane monaco ed un anziano ha come argomento 1’ascesi
e la vita cristiana. Secondo Sherwood puo essere suddiviso in due parti: nella
prima (capitoli 1-26) i due monaci dialogano sulla salvezza, come scopo
dell’Incarnazione, invece nella seconda (capitoli 27-45) il monaco giovane chiede
il perché non possiede compunzione e 1’anziano monaco si dilunga in un
monologo per spiegargli le cause, quali mancanza di timore di Dio, negligenza,
disobbedienza e fede priva di opere?”. Fin dalle prime righe il monaco anziano
esplicita al monaco giovane che la salvezza dell’'uvomo ¢ lo scopo
dell’Incarnazione, realizzabile solo attraverso la pratica dei comandamenti e
I’esercizio della virtu, strumenti indispensabili per conformarsi a Cristo (capitoli
1-5). Infatti I’'uomo solo se segue 1’esempio della vita di Cristo (capitoli 10-13), di
Paolo e degli Apostoli (capitoli 14-16) con la pratica dei comandamenti, sintesi
dell’amore di Dio e del prossimo, potra essere salvato. Occore che il cristiano,
dunque, ami gli altri uomini e perdoni i suoi nemici (capitolo 17), acquisti la
temperanza e le altre virtu, quali amore, padronanza di sé e preghiera ininterrotta
(capitoli 18-26). Dopo il monologo (capitoli 27-37) e dopo una lunga invocazione

222 Cfr. C. GIANNELLI, Una «editio maior» delle «Quaestiones et dubia» di S. Massimo il
Confessore?, in Ierpaypévo 100 0’Aebvodc Buloavtivoloywkod Zvvedpiov, Athenai 1956, pp.
100-111.

224 Cfr. U. RIEDINGER, Die «Quaestiones et dubia» (Erotapokriseis) des Maximos Homologetes in
Codex Vaticanus Graecus 1703 (s.10), in «Byzantinisch-neugriechische Jahrbiicher» 90, 1966, pp.
260-276.

225 Cfr. Clavis Patrum Graecorum, vol. 111, A Cyrillo Alexandrino ad lohannem Damascenum,
cura et studio a cura di M. Geerard, Thurnhout 1979.

226 Cfr. J. H. DECLERK, Remarques sur la tradition du «Physiologus» Grec., in «Byzantion» 51,
1981, pp. 148-158; cfr. ID., Un manuscript peu connu, le «Londinensis Brit. Libr. Add. 17472», in

«Byzantion» 51, 1981, pp. 484-501; cfr. ID., La tradition des Questiones et Dubia de S. Maxime le
Confesseur, in AA. VVv., Maximus Confessor. Actes du Symposium sur Maxime le Confesseur,
Fribourg 2-5 septembre 1980, Fribourg 1982, pp. 85-96 e cfr. ID., Les citations de S. Maxime le
Confesseur chez Paul de I’Evergétis, in «Byzantion» 55, 1985, pp. 91-117.

227 Cfr. E. FOLLIERI, Byzantina et Italograeca. Studi di filologia e di paleografia, Roma 1997, pp.
141-150.

228 Cfr. MAXIMUS THE CONFESSOR, Questions and Doubts, trans. D. D. Prassas, Dekalb 2010.
Prassas inizia la sua introduzione con un breve racconto dei particolari piuttosto oscuri della vita di
Massimo, dando maggior peso alla tradizione vita greca, che riporta un ambiente
costantinopolitano per l'educazione e l'istruzione di Massimo, piuttosto che alla Vita siriaca
cronologicamente precedente e pubblicata da Sebastian Brock nel 1973, che sostiene la nascita del
monaco in Palestina e la sua formazione spirituale origenista in monastero. Secondo 1’autrice in
questa opera si riconosce l'influenza evidente e innegabile di Origene e Evagrio, e soprattutto
Didimo il Cieco, ma osserva che vi & un solo riferimento diretto alla dottrina di Origene nella
quaestio 19, che tratta di utilizzo di Gregorio di Nissa dell’apokatastasis. In altri termini le pretese
della Vita siriaca riguardanti la formazione intellettuale di Massimo e la sua adesione
all’origenismo vengono rifiutate (p.13). L’opera, dunque, risulta una contemplazione teorica del
significato interiore della Scrittura e la sua applicazione alle pratiche ascetiche dei monaci (cfr. pp.
21-37) .

229 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 99-100.
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alla misericordia divina da parte dell’anziano monaco (capitoli 37-39), il giovane
scoppia in lacrime perché dubita della propria salvezza e chiede che cosa deve
fare (capitolo 40). L’anziano esorta il giovane a convertirsi e ad avere fiducia nel
perdono, nonché a combattere senza sosta i nemici (capitoli 41-45). 1l dialogo,
chiaro e privo di erudizione, ha spinto lo studioso Dalmais a riternerlo un’opera
matura dell’ultimo periodo del Confessore”®, invece ha spinto Sherwood a
ritenerla acerba e forse scritta intorno al 626 d.C***. Secondo gli studiosi M.
Jankowiak e P. Booth, il Confessore non ha potuto scrivere questo dialogo durante
il periodo dell’esilio come sostiene Dalmais per una serie di ragioni: la semplicita
della prosa non risulta in contrasto con il resto del corpus quanto piuttosto
risponde alla forma letteraria del dialogo; non e credibile che durante il periodo
dell’esilio il Confessore abbia partorito quest’opera cosi densa di significati
teologici, ma &€ molto pit convincente supporre che sia stata scritta intorno al 633-
634 d.C., visto la mancanza di riferimenti impliciti ed espliciti ad avvenimenti
contemporanei. Inoltre la tesi di Sherwood non é ugualmente accettabile perché
manca ogni tipo di riferimento al contesto cristologico tipico delle opere del primo
periodo (come 1’0Or. dom.) e ogni rimando alla polemica cristologica
monoteletica®®.

Edizioni: Migne?**, Van Deun®*.

Studi: Dalmais®*®; Geerard®*®; Geanakoplos®®’; Crismareanu®®.

Traduzioni: Sherwood®®®, Garbas®*’; Murawski®*'; Cantarella®??; Hermann?*;

Dal Pra***: Deseille®®®; Ceresa-Gastaldo*; Gysens®*’.

20 Cfr. I. H. DALMAIS, La doctrine ascétique de S. Maxime le Confesseur d’aprés le “Liber
Asceticus”, in «Irénikon» 26 (1953), pp. 17-39.

L Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 26.

232 Cfr. M. JANKOWIAKAND P. BOOTH (2015), p. 28.

233 Cfr. PG 90, 912-956.

234 Cfr. CPG 7692.

2% Cfr. nota 218.

2% Cfr. Clavis Patrum Graecorum, volumen 111, a Cyrillo Alexandrino ad lohannem Damascenum,
cura et studio M. Geerard, Turnhout 1979, pp. 431-450.

27 Cfr. D. J. GEANAKOPLOS, Some Aspects of the Influence of the Byzantine Maximos the
Confessor on the Theology of East and West, in «Church History» 38 (1969), pp. 150-163.

28 Cfr. F. CRISMAREANU, «Liber asceticus»: o lecturd anagogica a Scripturii, in «Classica et
Cristiana» 9 (2014), pp. 57-83.

239 Cfr. ST. MAXIMUS THE CONFESSOR, The Ascet Life, The Four Centuries on Charity, trasl. and
annot. by P. Sherwood, London 1955.

20 Cfr. M. GARBAS, Des heiligen Maximus Confessor Buch vom geistlichen Leben (Liber
asceticus), aus dem Griechischen ins Deutsche tibertragen und mit einer Einleitung versehen,
Breslau 1925.

241 Cfr. F. MURAWSKI, Fiihrer zu Gott. Eine Auswahl aus griechischen Kirchenschrifstellern in
freier Ubersetzung, Mainz 1926.

242 Cfr. MAssIMO IL CONFESSORE, La Mistagogia ed altri scritti, a cura di R. Cantarella, Firenze
1931.

243 Cfr. B. HERMANN, Weisheit, die betet. Maximus, der Bekenner, 580-662, Wiirzburg 1941.

244 Cfr. MAssIMO IL CONFESSORE, |l libro ascetico, traduzionedal greco e introduzione a cura di
M. Dal Pra, Milano 1944.
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Opusculum theologicum et polemicum XIV variae definitiones
(633/634 d.C.)

Il quattordicesimo trattato degli Opuscula theologica et polemica, scritti dal
monaco Massimo in epoche diverse e ordinati da Combefis e Migne, contiene
diciannove definizioni non numerate nel testo riguardo i problemi trinitari e
cristologici fondamentali per le controversie cristologiche del tempo. Tra le varie
definizioni risultano interessanti quella di dvvouig legata al termine évépyeia e di
BéAnua distinta in volonta naturale e volonta gnomica. L’acume delle definizioni
e la terminologia utilizzata ricordano I’Or. Dom., I’Ep. I, Opusc. XVIII e Myst., e
colloca la scrittura di questo opusculum poco pima I’emanazione dell’Ekthesis
(636 d.C.).

Edizioni: Migne?*®; Epifanovic**; Geerard®’; Roosen®".

Studi: Diekamp®?.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye”?, De Angelis™*.

Opusculum theologicum et polemicum XVIII unionum definitiones
(634/635 d.C.)

Questa trattato teologico e polemico contiene dodici definizioni non numerate nel
testo riguardo i diversi tipi di unione. Secondo Sherwood la prima, la seconda,
I’undicesima e la dodicesima definizione hanno come argomento |’unione
essenziale e ipostatica, che si riscontra in Leonzio di Bisanzio. In base a questa
analogia, lo studioso colloca la composizione del trattato intorno al 626/633

2%5 Cfr. P. DESEILLE, L Evangile au désert. Des premiers moines & Saint Bernard, Paris 1965, pp.
161-191.

2% Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Umanita e divinita di Cristo, traduzione, introduzione e note a
cura di A. Ceresa-Gastaldo, pp. 23-62.

247 Cfr. S. GYSENS, Les traductions latines du Liber asceticus (CPG 7692) de saint Maxime le
Confesseur, in «Augustiniana» 46 (1996), pp. 311-338.

248 Cfr. PG 91, 149 B- 153B.

249 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 68-70.

20 Cfr. CPG 7697.14 e 77707.21.

#1 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven
2001, p. 5.

232 Cfr. Doctrina Patrum de Incarnatione Verbi. Ein griechisches Florilegium aus der Wende des
siebenten und achten Jahrhunderts, zum ersten Male vollstandig herausgegeben und untersucht

von F. Diekamp, Miinster in Westfalen 1907, p. 256.

253 Cfr. SAINT MAXIME LE CONFESSEUR, Opuscules théologiques et polémiques, introduction par J.
C. Larchet, traduction et notes par E. Ponsoye, Paris 1998, p.33. Da qui in poi abbreviato J. C.
LARCHET (1998).

24 Cfr. MAssIMO IL CONFESSORE, Opuscoli teologici e polemici, a c. di B. De Angelis, Bologna
2007, pp. 59-61. Da qui in poi abbreviato B. DE ANGELIS (2007).
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d.C.*° a differenza degli studiosi Jankowiak e Booth, secondo cui la
composizione risale al 634/635 d. C.. Infatti la terza definizione, che riguarda
I’unione secondo la relazione e secondo le yvduat in un’unica volonta, ¢ analoga
a quanto viene affermato sullo stesso argomento da Sofronio nella Lettera
Sinodale del Sesto Concilio Ecumenico, scritta intorno al 634/635 d.C.%°. II
linguaggio utilizzato dal monaco ricorda molto la Il Epistula e 1’Orationis
dominicae expositio, oltre che 1’Opusculum theologicum et polemicum XIV.

Edizioni: Migne®’, Van Deun®®.

Studi: Van Deun®®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®®, De Angelis®®,

Orationis dominicae expositio
(636 d.C.)
2

Questo commentario, definito da Madden «un’opera d’arte»”®?, espone
brevemente gli elementi costitutivi della preghiera Padre nostro. Nel Prologo si
legge che la preghiera presa in considerazione € una sintesi criptica della
Rivelazione, ma chiara per coloro che hanno uno spirito saldo. Essa, in altri
termini, risulta un compendio di tutto cio di cui il Verbo di Dio é artefice, nel
momento in cui si incarna®®. 1l testo oltre il Prologo®* & costituito da due parti
fondamentali, la prima dedicata alla kévooi1c®®®, la seconda dedicata al commento
vero e proprio alla preghiera®® e infine da una conclusione?®®” che augura la
sottrazione dell’'vomo alle lusinghe del maligno®®. Dopo un’ampollosa
professione di umilta, tipicamente bizantina, il monaco afferma che se scopo della
volonta divina ¢ la deificazione dell’'uomo e scopo del pensiero divino ¢ condurre
la nostra vita alla propria enthélechia, € necessario conoscere e praticare la
preghiera di Cristo®®. La preghiera rivela la teologia, la filiazione divina nella

255 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 30.

256 Cfr. M. JANKOWIAK and P. BOOTH (2015), pp. 34-35.

»TCfr. PG 91,213 A-216 A.

28 Cfr. CPG 7697.18.

9 Cfr. P. VAN DEUN, L Unionium definitiones attribué & Maxime le Confesseur: étude et édition
du traité, in «Revue des Etudes Byzantines» 58 (2000), pp. 123-147.

260 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 20.

261 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), p. 34.

262 Cfr. N. MADDEN, The Commentary on the Pater Noster. An Example of the Structural
Methodology of Maximus the Confessor, in Maximus Confessor. Actes du Symposium sur Maxime
le Cofesseur, Fribourg 2-5 septembre 1980, Fribourg Suisse 1982, pp. 147-155, cit. p. 148.

23 Cfr. PG 90, 876 A.

24 Cfr. PG 90, 872 D - 876 C.

2% Cfr. PG 90, 876 C — 884 A.

2% Cfr. PG 90, 884 A — 905 B.

27 Cfr. PG 90, 905 B- 909A.

268 Questa suddivisione si deve allo studio di Riou, che propone una penetrante traduzione (cfr.
nota num. ), suddivisione ripresa da Ceresa-Gastaldo (cfr. nota num), che tuttavia viene rielaborata
in modo piu analitico con I’aggiunta dei sottoparagrafi.

29 Cfr. PG 90, 875 A-876 A.
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grazia, l’equivalenza con gli angeli, la partecipazione alla vita eterna, il
rinnovamento della natura, la dissoluzione della legge del peccato e I’essere
liberati dal male. Vengono trattati i sette doni misteriosi: la santificazione del
nome del Padre, la venuta del Regno del Signore, la realizzazione della sua
volonta, la richiesta del pane quotidiano, la richiesta del perdono, il non essere
indotti in tentazione e I’essere liberati dal male. Infine Cristo ¢ dichiarato come
modello di salvezza, che attraverso 1’Incarnazione e la Croce ha liberato 1’uomo
dal peccato e gli ha consentito la deificazione della grazia.

Edizioni: Migne?”®; Geerard?’*; Van Deun?’?,

d274. 277,

Studi: Hermann®”®: Sherwood?* Dalmais®”®: Riou®’®; Ceresa-Gastaldo?’’:

Madden?’®; Touraille?”®; Capello®®®; Choi®®".

Traduzioni moderne: Hermann®?; Riou; Ceresa-Gastaldo; Tourqaille; Capello;

Argbarate®®,

Mystagogia

(636-640 d.C.)

In questo commentario ascetico, costituito da ventiquattro capitoli, il monaco
Massimo ha l'intenzione, come afferma nel Prologo, di narrare quanto riferitogli
da un pakdproc vépav sulla Santa Chiesa®®®. La Chiesa, infatti, viene descritta

219 Cfr. PG 90, 872-909.

2L Cfr. CPG 7691.

272 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Opuscula exegetica duo, ed. P. Van Deun, Turnhout 1990.

23 Cfr. B. HERMANN, Weisheit, die betet. Maximus, der Bekenner, 580-662, Wiirzburg 1941.

274 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 35 num. 37.

25 Cfr. I. H. DALMAIS, Un traité de theologie contemplative. Le Commentaire du Pater de S.
Maxime le Confesseur, in «Revue d'Ascétique et de Mystique» 29 (1953), pp. 123-159.

276 Cfr. A. Riou, Le monde et I'Eglise selon Maxime le Confesseur, Paris 1973.

27T Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Umanita e divinita di Cristo, traduzione, introduzione e note a
cura di A. Ceresa-Gastaldo, Roma 1979.

278 Cfr. Nota num. 323.

2% Cfr. J. TOURAILLE, Centuries sur I'amour; Centuries sur la théologie et l'économie de
l'incarnation du Fils de Dieu ; Bréve interprétation de la priére du "Notre Pére", Abbaye de
Bellefontaine 1985.

280 Cfr. A. L. CAPELLO, Das Vater unser : kurze Auslegung fiir einen Freund Christi, Logiceum
Capella 1985.

281 Cfr. M. J. CHol, Spiritual theology of the Lord's Prayer according to Maximus the Confessor,
Thesis (Ph. D.) - Dallas Theological Seminary, Dallas (Tex.). Summary in : DAI-A 2002-2003 63
(3) : 1001.

282 Cfr. B. HERMANN, Weisheit,die betet. Maximus, der Bekenne, 560-662, Wiirzburg 1941.

283 Cfr. MAxIMUS CONFESSOR, Dibalogo aschetico, Centurias sobre la caridad, Interpretatcibon
del Padre Nuestro, introduccibon, traduccibon y notas de P. Argbarate, Madrid 1997.

284 Riguardo il paxapiog yépov gli studiosi hanno avanzato molte ipotesi: secondo Nikolau il
monaco Massimo si riferisce a Dionigi Areopagita 0 ad una persona conosciuta direttamente
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secondo il piano cosmologico come immagine di Dio, ma piu specificamente
come immagine del mondo, in quanto costituita da esseri visibili e invisibili
(capitoli 1-2) e come immagine del mondo sensibile (capitolo 3) per la presenza
della navata e del santuario, e viene descritta secondo il piano antropologico come
uomo, costituito da anima (rappresentata dal santuario), da mente (rappresentato
dall'altare) e dal corpo (rappresentato dalla navata) (capitoli 4-5). In altri termini
I'uomo, creato da Dio, risulta essere cosmo cosi come il cosmo l'uomo (capitolo
7), nonché immagine della Scrittura, il cui corpo € I'Antico Testamento e l'anima
il Nuovo Testamento (capitolo 6). La Chiesa, dunque, si fonda sulla liturgia
eucaristica, la cui partecipazione é essenziale per essere invasi dall'amore di Dio
(capitolo 24). La liturgia inizia con l'ingresso del vescovo che simboleggia la
venuta di Cristo nel mondo (capitolo 8), presuppone l'ingresso del popolo, che
convertitosi ritorna a Dio (capitolo 9). Essa prevede le letture dei libri sacri e del
Vangelo, i canti, la proclamazione della pace e il monaco ne specifica la sua
interpretazione allegorica (capitoli 10-14) cosi come esplicita il significato della
chiusura delle porte dopo la lettura del Vangelo, l'ingresso dei Santi misteri, la
recita del Padre Nostro (capitoli1l5-21). Il monaco conclude il suo commento con
la convinzione che i riti ecclesiastici conducono I'anima alla perfezione (capitoli
22-23). Riguardo la data di composizione Sherwood e Bornet ritengono che sia
intorno il 628-630 d. C, invece Dalmais la fa risalire intorno al 632-634d.C.%%,
Risultano molto piu convincenti le ipotesi avanzate da M. Jankowiak e P. Booth,
secondo cui la presenza della singola identita della yvéun € coerente con altre
opere di questo periodo come I'Or. dom., I'Ep. Il e gli Opusc. XIV e XVI117%,

Edizioni: Migne?®”; Sotiropoulos®®®; Boudignon®®.
Studi: Pétridés®’; Sherwood?®: Dalmais®®?; Bornet®®®: Stead®®*: Nikolau®®:

Taft®*®.

durante il soggiorno a Crisipoli o nel monastero di San Giorgio a Cizico; secondo Sherwood e
Dalmais, a Sofronio di Gerusalemme. Cfr. Studi.

285 cfr. Studi.

286 Cfr. M. JANKOWIAK and P. BOOTH (2015), p. 30.

7 Cfr. PG 91,657-717.

288 Cfr. C. G. SOTIROPOULOS, 'H Muotaymyia tod éyiov Ma&ipov 100 Oporoyntod, Athenai 1978.
%89 Cfr. CPG 7704.

20 Cfr. S. PETRIDES, Traités liturgiques de saint Maxime et de saint Germain traduits par
Anastase le bibliothécaire, in «Revue de I'Orient chrétien» 10 (1905), pp. 289-313 e pp. 350-364.
231 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 32 num. 27.

2%2 Cfr. 1. H. DALMAIS, Place de la «Mystagogie» de saint Maximele Confesseur dans la théologie
liturgique Byzantine, in Papers Presented to the Third International Conference on Patristic
Studies Held at Christ Church, Oxford 1959, Part Ill, Liturgica, Monastica et Ascetica,
Philosophica, ed. By F. L. Cross, Berlin 1962, pp. 277-283; cfr. ID., Théologie de I'Eglise et
mystere liturgique dans la Mystagogie de S.Maxime le Confesseur, in Papers Presented to the
Sixth International Conference on Patristic Studies Held in Oxford 1971, Part Il, Classica et
Hellenica, Theologica, Liturgica, Ascetica, ed. by E. A. Livingstone, Berlin 1975, 143-153 e cffr.
ID., Mystére liturgique et divinization dans la Mystagogie de Saint Maxime le Confesseur, in
Epectasis. Mélanges Patristiques offerts au Cardinal J. Daniélou, Paris 1972, pp. 55-62.

23 Cfr. R. BORNET, Les commentaires byzantins de la Divine Liturgie du VII au XV siécle, Paris
1966; cfr. ID., Explication de la liturgie et interpretation de I'Ecriture chez Maxime le Confesseur,
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Traduzioni moderne; Cantarella®’; Lot-Borodine®®®; Stead?®.

Computus ecclesiasticus

(ottobre 640 d. C. - Febbraio 641d. C.)

Dedicata al patrizio Pietro®®, questa introduzione si occupa del calcolo delle feste

cristiane e della cronologia biblica e pagana. Massimo mira a stabilire un vero
computo pasquale, sulla base delle tre date del calendario ebraico, tra cui la data
del Yom Kippur, I’inizio della Quaresima e della Pasqua. La scelta del monaco
per il computo pasquale corrisponde con il 27 settembre, data nel calendario
liturgico alessandrino, precisamente dall'’Annunciazione a Zaccaria, che e di sei
mesi prima della Annunciazione alla Vergine, polemizzando contro il sistema di
calcolo di riferimento e facendo riferimento al ciclo lunare. Ritenuto dagli studiosi
un lavoro unitario e coerente®”. Per quanto riguarda la data di composizione,
Massimo ci informa di essere nel trentunesimo anno dell’impero di Eraclio,
centocinquantasettesimo anno diocleziano®*%: visto che il trentunesimo anno
dell’impero di Eraclio inizia il 5 ottobre 640 d.C. e che la morte dell’imperatore
avviene 1’11 febbraio 641 d. C, ¢ preferibile considerare la composizione del
Computus in questo lasso di tempo.

Edizioni: Migne**; Geerard®*,

Studi: Lempire®®.

in Papers Presented to the Fifth International Conference on Patristic Studies Held in Oxford
1967, Part I, Ediotiones, Critica, Philologica, Biblica, Historica, Liturgica et Ascetica, ed. by F. L.
Cross, Berlin 1970, pp. 323-327 e cfr. ID., L'anaphore dans la spiritualité liturgique de Byzance.
Le témoignage des Commentaires mystagogiques du VII au XV siecle, in Eucharisties d'Orient et
d'Occident. Semaine liturgique de I'Institut Saint-Serge, |1, Paris 1970, pp. 241-263.

2% Cfr. J. STEAD, The Image of Man, in «The Downside Review» 92 (1974), pp. 233-238.

2% Cfr. T. NIKOLAU, Zur ldentitat des paxdpioc yépwv in der Mystagogia von Maximos dem
Bekenner, in «Orientalia Christiana Periodica» 49 (1983), pp. 407-418.

2% Cfr. R. F. Taft, Is the liturgy described in the «Mystagogia » of Maximus Confessor Byzantine,
Palestinian, or neither?, in «Bollettino della Badia di Grottaferrata» 3 (2010), pp. 247-295.

27 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, La Mistagogia ed altri scritti, a cura di R. Cantarella, Firenze
1931.

2% Cfr. M. LOT-BORODINE, Mystagogie de Saint Maxime, in «Irékon» 13 (1936), pp. 466-472; pp.
595-597; pp.717-720; cfr. ID., Mystagogie de Saint Maxime, in «Irékon» 14 (1937), pp. 66-69;182-
185; 282-284; 444-448 e cfr. ID., Mystagogie de Saint Maxime, in «Irékon» 15 (1938), pp. 71-74;
185-186; 276-278; 390-391; 488-492.

299 Cfr. J. STEAD, The Church, the Liturgy and the Soul of Man. The «Mystagogia» of St. Maximus
the Confessor, Traslated, with Historical Note and Commentaries, Maassachusetts 1982.

30 Cfr, PG 19, 1217 B e cfr. C. ZUCKERMAN, La haute hiérarchie militaire en Afrique byzantine,
in «Antiquité Tardive» 10 (2002), pp. 169-175.

301 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 39.

%2 Cfr. PG 19, 1270 D- 1217 A,

%3 Cfr. PG 19, 1217-1280.

%4 Cfr. CPG 7706.

%05 Cfr. J. LEMPIRE, Le calcul de la date de Paques dans les traités de S. Maxime le Confesseur et
de Georges, moine et prétre, in «Byzantion» 77 (2007), pp. 267-304.
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Opusculum theologicum et polemicum Il ad eundem ex tractatu de operationibus
et voluntatibus

Opusculum theologicum et polemicum I11 ex eodem tractatu 51
(640- giugno/luglio del 643 d. C.)

Questi due Opuscula, pervenuti non integralmente ma in solo tre frammenti,
vengono considerati complementari: infatti hanno come argomento le operazioni e
le volonta di Gesu Cristo e si esprimono contro Severo e Nestorio. Le tesi
cristologiche di costoro creavano confusione, specialmente negli ambienti
monastici dove non c’era una grossa preparazione teologica. Infatti Nestorio
difese I’umanita di Gesu contro la corrente apollinarista ancora attiva, in modo
da separare le due nature, a differenza di Cirillo che confermo invece I’unita
perfetta delle due nature, distinte e non confuse con interscambio di proprieta.
Severo di Antiochia, teologo di riferimento della Chiesa giacobita e copta, sulla
scia di Cirillo di Alessandria, rifiuto il monofisismo sia di Eutiche sia di Nestorio
e ritenne che fosse piu corretto parlare di un'unica natura del Verbo Incarnato.
Precisamente non nego la pre-esistenza indipendente delle nature sia divina che
umana prima dell'unione ipostatica, dopo cui esse sussistono si divise poiché unite
ipostaticamente: percui, secondo Severo, quando ci si riferisce al Verbo Incarnato
si dovrebbe fare riferimento all'unione ipostatica delle nature e quindi ad un'unica
natura incarnata. Il monaco Massimo, con la scrittura di questi Opuscula, ha
creato una geniale terminologia sulla determinazione delle energie e della volonta
in Cristo, indispensabili premesse per dissipare almeno in parte i conflitti della
tumultuosa diatriba cristologica. Infatti egli nel 6éinpo yvopwov indica una
proprieta dell’ipostasi, che concerne Sia la facolta fisica sia la facolta spirituale
della volizione in Cristo, mantenedo le due nature, umana e divina, concordanti
ma separate tra loro. Per quanto riguarda la composizione di questi due Opuscula,
le diverse edizioni consentono di ricostriure, almeno in parte, il contesto di
riferimento. Infatti secondo quanto riportato nella Patrologia graeca, edita dal
Migne riporta entrambi i trattati come distinti e destinati a Marino: il Il
Opusculum tratta gli errori cristologici di Severio e Nestorio e le loro
conseguenze, invece il 111 Opusculum Massimo espone la sua posizione diotelica
con particolare attenzione alla confutazione del monotelismo severiano. Secondo
I’edizione di Epifanovich e di Roosen, questi due Opuscula risultano un trattato
unico costituito da tre frammenti inviati a Talassio: il capitolo 8, secondo cui non
c¢’¢ alcuna opposizione tra le due nature, umana e divina, quanto una differenza
essenziale non solo delle natura ma anche delle volonta; il capitolo 50 (Opusc. 1)
sull’assimilazione severiana della natura con I’ipostasi e il capitolo 51 (Opusc. I11)
sulle volonta di Cristo, leggi naturali e non yvépotw. Si pensa che questi trattati
siano stati scritti tra 640 d.C. — 643 d.C., periodo in cui il monaco si schiera
pubblicamente contro il monotelismo.

Edizioni: Migne**; Epifanovich®’; Geerard®®®; Roosen®®.

306 Cfr. 11 11 Opusculum in PG 91, 40 A- 45D, il 111 Opusculum in PG 91, 45D-56D.
307 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 68-70.
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Studi: Sherwood®'°.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®!!, De Angelis®'?,

Opusculum theologicum et polemicum IV ad Georgium presbyterum ac
hegumenum

(640 d.C.)

Dedicato a presbitero e igumeno Giorno, a cui sono destinate le Epistulae XXIX e
XXXI, Massimo scrive una lunga introduzione sulla vita ascetica®® e
approfondisce sul mistero di Cristo ovvero sulla sua volonta®*. Secondo
Sherwood questo Opusculum é stato scritto dopo il 634 d.C. in quanto non sembra
riferirsi allo Psephos e prima del 640 d.C. in quanto sembra precedere il conflitto
tra Roma e Costantinopoli*®®; invece secondo Larchet il testo prettamente
antimonotelita consente di datarlo intorno al 640 d.C.*!®. Il modo pacato di
scrivere e di trattare queste tematiche rende plausibili le due ipotesi riguardo la
datazione di questo trattato.

Edizioni: Migne®'’; Geerard*®,
d319.

Studi: Sherwoo

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®*?°, De Angelis®*.

%% Cfr. CPG 7697.2-3

%9 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven
2001, pp. 785-786.

310 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 53-55.

311 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p.86.

312 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp.138-146.

313 Cfr. PG 91, 56 D-57 C.

314 Cfr. PG 91, 60 A-C.

315 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 41.

316 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p.25.

37 Cfr. PG 91, 56 D- 61 D.

38 Cfr. CPG 7697.4.

319 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 41.

320 Cfr. J. C. LARCHET (1998), pp- 25-27.

%21 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 46-48.
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Opusculum theologicum et polemicum VI de eo quod scriptum «Pater si fieri
potest transeat a me calix»

(640 d.C.)

Questo trattato, che risulta essere in realta un commento al versetto biblico Matteo
26,39 sulla preghiera di Gesu Cristo al Getsemani, & considerato un testo peculiare
per il dibattito monotelitico. In continuita con le tematiche presenti negli
Opuscula 11, VII, XVI, XXIII, XXIV e XV, il monaco prende le distanze dalle
interpretazioni dei padri, secondo cui la volonta naturale rifiuta il calice ma la
volonta divina, in accordo con il Padre, accetta il suo sacrificio per la salvezza
umana. Secondo il monaco le due volonta non sono distinte ma in pieno accordo:
infatti come spiega Larchet la volonta umana pud concordare con quella divina
grazie all’unione ipostatica e dalla divinizzazione. Senza alcuna remora il monaco
parla di “due operazioni” e di “due liberta”* e per questo molto probabilmente &
prescedente all’Opusculum VII.

323.

Edizioni: Migne®?*; Geerard®*,

Studi: Sherwood®?°.

Traduzioni: Léthel®”®; Piret®’; Ceresa-Gastaldo®*®; Larchet-Ponsoye®”, De

Angelis®*®.

Opusculum theologicum et polemicum VII, tomus dogmaticus ad Marinum
diaconum

(640/641 d.C.)

Dedicato a Marino, diacono e non ancora sacerdote a Cipro, questo trattato e di
carattere dottrinale sul rafporto fra nature, operazioni e volonta e scritto dopo la
conoscenza dell’Ekthesis®**, di sicuro dopo la scrittura dell’Opusculum VI e prima
dell’Opusculum XX. Riprende I’interpretazione della preghiera di Gesu Cristo al
Getsemani (Matteo 26, 39)** e il monaco afferma tutte le verita fondamentali su
Gesu Cristo: Egli € uno e consustanziale alla Trinita e a noi, in quanto possiede

%22 Cfr. PG 91, 68 A.

%23 Cfr. PG 91, 65 A-68 D.

%4 Cfr. CPG 7697.6.

325 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 44-45.

326 Cfr. F. M. LETHEL, Théologie de I’agonie du Christ. La libertéhumaine du Fils de Dieu et son
importance sotériologique mises en lumiére par Saint Maxime le Confesseur, Paris 1979.

327 Cfr. P. PIRET, Le Christ et la Trinité selon Maxime le Confesseur, Paris 1983.

328 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Meditazioni sull’agonia di Gesi, traduzione, introduzione e
note a cura di A. Ceresa-Gastaldo, Roma 1985, pp. 95-97.

329 Cfr. J. C. LARCHET (1998), pp. 43-49.

%30 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 80-82.

BLCfr. PG 91, 77 A

%2 Cfr. PG 91, 80 C- 81 A.
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carne animata razionalmente e noeticamente, ed e per le sue nature, divina e
umana, unito all’ipostasi. In altri termini I’ipostasi di Gesu Cristo ¢ composta da
due nature perfette e considerare una natura priva delle proprie caratteristiche non
potrebbe sussistere nel piano dell’esistenza. Inoltre la differenza tra 1'uomo e
Cristo e proprio nella natura umana: quella del Salvatore e priva di peccato ma
non delle sue conseguenze, quali la sofferenza, la morte. Dunque Cristo non ha
peccato nel voler conservare la sua vita, ma nel momento in cui ha accettato di
eseguire la volonta del Padre, nonché la sua, ha divinizzato la natura umana, ha
reso autenticamente naturale lo stato divinizzato della natura umana. Espressosi
contro il monofisismo e I’apollinarismo nelle sue argomentazioni, il monaco
Massimo ricorre all’interpretazione della preghiera di Gregorio di Nazianzo®®, al
concetto pseudo-dionisiano dell’operazione teandrica per affermare che le due
operazioni sono una mutua unione (cvpevia), rivolte su se stesse (meprydpnoic),
che Cristo rende noti come un'unica operazione attraverso l'unione del Logos
stesso e del suo tutto santo corpo, che non e fisico ma connaturato (cuvyyevi)

ipostaticamente®*.

Edizioni: Migne***; Geerard*®.

Studi: Sherwood®’.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®, De Angelis®®.

Opusculum theologicum et polemicum V111, exemplum epistulae ad episcopum
Nicandrum

(640/641 d.C.)

Questo trattato che sembra essere un exemplum, una copia della lettera inviata da
Massimo al vescovo Nicandro sulle due operazioni di Cristo. Massimo si riferisce
all’oppressione presente al mondo (OAly1g) visto I’invasione dei nemici®*. Come
si evince dal trattato, Nicandro ha mostrato nei confronti del monaco una
profonda stima tanto da richiedere degli argomenti®*** contro la polemica
calcedonese monoergetista e miafisita. Massimo rifiuta il presupposto di un’unica
operazione in Cristo, espone numerosi riferimenti alle volonta naturali*** e quanto
puod esser detto sulla volonta®?, infine si rifa esplicitamente sia all’operazione
teandrica pseudionisiana sia al concetto di unica operazione connaturata di Cirillo

333 Cfr. PG 91, 80 C- 84 B e cfr. GREGORIUS NAZIANZENUS, Disc. 21, 12, SC 250, 248-250.
%34 Cfr. PG 91, 88 A 2-8.

% Cfr. PG 91, 69 B — 89 B.

336 Cfr. CPG 7697.7.

337 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 51, num. 73.
338 Cfr. J. C. LARCHET (1998), pp- 50.

%39 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 82-92.

%0 cfr. PG 91, 92 C-D.

1 Cfr. PG 91, 112 A.

%2 Cfr. PG 91, 96 A-B e cfr. PG 91,100 A.
3 Cfr. PG 91, 109 C- 112 A.
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di Alessandria®*“. Riguardo il destinatario non si hanno altre attestazioni nel
corpus se non il titolo dell’Opusculum.

Edizioni: Migne*?; Geerard®*®.
Studi: Sherwood®*'.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye**®, De Angelis®*®.

Opusculum theologicum et polemicum XX tomus dogmaticus ad Marinum
presbyterum

(641 d.C.)

Questo trattato nasce da una richiesta di Marino, non piu diacono ma sacerdote, di
commentare tre testi che i monoergetisti e i monotelisti citavano a sostegno delle
loro tesi, quali il Contro Diaiteto di Anastasio di Antiochia®°, Oratio XXX di
Gregorio di Nazianzo®* e la prima Epistula di Onorio a Sergio®™?2. In linea con
1’Opusculum VII, scritto di sicuro precedentemente, Massimo si preoccupa di
formulare una difesa, a volte tortuosa e contorta, per le argomentazioni di Onorio,
che aveva approvato il suggerimento di Sergio di non parlare né di una né di due
energie in Cristo, che non avere due volonta contrarie: infatti chiarisce che 1’unica
volonta di cui parla il papa € divina ma non preclude quella umana: infatti la
presenza di una sola volonta & dovuta alla traduzione poco corretta in greco®:.
Grazie agli studi degli ultimi anni, & possibile asserire che la data di composizione
e il 641 d.C. anno in cui molto probabilmente il monaco Massimo ha colto lo
sforzo diplomatico di Onorio di arginare la posizione dioteletica di Arcadio
arcivescovo di Cipro di Alessandria, morto il 21 marzo 642 d.C., sostenuta poi nel
maggio del 643 d.C. da Sergio®*.

355,

Edizioni: Migne*®; Geerard*®.

% Cfr. PG 91, 100 B - 109 B.

5 Cfr. PG 91, 89 C - 112 B.

%% Cfr. CPG 7697 8.

347 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 43-44.

348 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 33.

349 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 62-72.

0 Cfr. PG 91, 229 B- 233 B e cfr. F. M. LETHEL, Théologie de I'agonie du Christ. La
libertéhumaine du Fils de Dieu et son importance sotériologique mises en lumiére par Saint
Maxime le Confesseur, Paris 1979, pp. 74-77.

%L Cfr. PG 91, 233 B- 237 C.

%2 Cfr. PG 91, 237 C- 244 B.

%3 Cfr. PG 91, 244 C-D.

34 per la ricostruzione puntuale del contesto storico e delle controversie cristologiche del tempo
cfr. D. BATHRELLOS, The Byzantine Christ: Person, Nature and Will in the Christology of Saint
Maximus the Confessor, Oxford-New York 2004; cfr. P. BoOTH, Crisis of Empire. Doctrine and
Dissent at the End of Late Antiquity, Berkeley 2013 e cfr. M. JANKOWIAK, The Invention of
Dyotheletism, in «Studia patristica» 63 (2013), pp. 335-342.

%5 Cfr. PG 91, 228 B - 245 D.
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Studi: Sherwood®’.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®*®, De Angelis®®.

Opusculum theologicum et polemicum XVI de duabus unius Christi nostri
voluntatibus

(dopo il 641 d.C.)

Il monaco Massimo si rivolge al diacono Teodoro, che si dichiara suo servo e
discepolo®®, e per la prima volta offre un’analisi completa e profonda dell’atto di
volonta, sviluppata successivamente in altre opere quali I’Opusculum | e Disputa
cum Pyrro. Infatti Massimo chiarisce le varie declinazioni di volonta®, sia
naturale sia gnomica®?, e di operazioni*®. Il procedere filosofico del monaco non
ricorre alle regole dell’albero di Porfirio, in quanto sottolinea la non
riconducibilita dell’ipostasi-persona alla categoria di individuo, ma piuttosto
fonda tale relazione sul rapporto forma-grado con la dicotomia logos-tropos,
presente in tutto il sistema del Confessore.

Edizioni: Migne***; Geerard®®>.
Studi: Sherwood*®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®’, De Angelis®®®,

Opusculum theologicum et polemicum X ad Marinum Cypri presbyterum
(giugno-luglio 643 d.C.)

Indirizzato a Marino, ormai presbitero, questo trattato & stato scritto dopo
I’Epistula XX e I’Opusculum theologicum et polemicum VII. Massimo, durante il

%6 Cfr. CPG 7697.20.

57 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 41-42.

358 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 27.

%9 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 49-58.

%0 Cfr. PG 91, 185 C. Secondo Jankowiak e Booth il destinatario di questo Opusculum non & il
diacono diotelita Teodoro, destinatario dell’Opusculum XIX in quanto si rivolge a Massimo con la
formula nérep Nywopéve (cfr. PG 91, 184 D) cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp. 62-
63.

%L Cfr. PG 91, 185 C- 188 D.

%2 Cfr. PG 91, 192 B- 193 B.

%3 Cfr. PG 91, 197 C- 208 C.

%4 Cfr. PG 91, 184 C- 212 A.

%% Cfr. CPG 7697.16.

366 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 51.

%7 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 58.

%8 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 100-114.
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suo soggiorno a Cartegine e prima della partenza per Roma nel 645/646 d.C.,
scrive questa difesa del Filioque e dell’assenza del peccato in Cristo, tratta
dell’Incarnazione e delle operazioni in Cristo presenti nella lettera sinodale®®. 1
testo risulta una vera e propria critica al concetto di operazione ipostatica che
Massimo riprende da Teodoro di Faran®’°. Il papa, difeso in questo scritto,
secondo Sherwood e Larchet, & papa Teodoro consacrato il 24 novembre 642 d.C.
e Sergio, arcivescovo di Cipro, riscrive a Teodoro nel maggio del 643 d.C.,
preoccupato per le affermazioni cristologiche. Si presuppone, dunque, che
Mas%i{no abbia scritto questo trattato intorno ai mesi di giugno —luglio del 643
d.C.

Edizioni: Migne®’?; Geerar

d373
Studi: Sherwood®™*: Elert®” Siecienski®’®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®’, De Angelis®’®,

Opusculum theologicum et polemicum XXV de duplici voluntate Domini
(dopo il 643 d.C.)

In questo trattato, che consiste in dieci brevi capitoli sulle due volonta di Cristo, il
monaco coglie I’occasione di criticare il monotelismo. La distinzione tra natura e
liberta, a cui sono riferite rispettivamente alla volonta e all’ipostasi, ¢ I’argomento
predominante cosi come le finali osservazioni sulla natura ingannevole del
linguaggio proprio riguardante alcune definizioni dei Padri della Chiesa, come del
papa Alessandro, del patriarca di Antiochia Eustazio, del papa di Alessandria
Atanasio, Gregorio di Nissa, Diadoco di Foticea ed altri.

Edizioni: Migne*”®; Geerard®*°.

Studi: Sherwood®®!; Roosen*®?.

%9 Cfr. PG 91, 133D- 136 A.

0 Cfr. PG 91, 136 C, 12-13.

371 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 49.

2 Cfr. PG 91, 133 A— 137 C.

373 Cfr. CPG 7697.10.

374 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 53-55.

%5 Cfr. W. ELERT, Theodor von Pharan und Theodor von Raithu, in «Theologische

Literaturzeitung» 76 (1951), pp. 67-76.

376 Cfr. A. E. SIECIENSKI, The authenticity of Maximus the Confessor’s Letter to Marinus: The
Argumentum from Theological Consistency, in «Vigiliae Christianae» 61, pp. 189-227.

377 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 76.

378 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 147-150.

%79 Cfr. PG 91, 269 D- 273 D.

%9 Cfr. CPG 7697.25.

381 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 44.

%82 Roosen riporta sulla scia di Epifanovi¢ (cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 64-67) un’aggiunta a
questo Opusculum, I’Additamentum 18 e I’Additamentum 19. L’Additamentum 18 é una raccolta di
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Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®, De Angelis®**,

Opusculum theologicum et polemicum X1X Theodori Byzantini diaconi
quaestiones cum Maximi solutionibus
(643-645 d.C)

Massimo analizza per Marino due questioni di Teodoro, diacono bizantino, retore

sinodicario (cuvoodwdplog) dell’arcivescovo di Costantinopoli, Paolo. A partire
dal 639 d.C. i monoteliti avevano corretto la loro posizione sostenendo che Cristo
fosse un mero uomo che si fosse appropriato della volonta umana cosi come
dell’ignoranza: se la volonta e 1’ignoranza sono in rapporto tra loro significa
affermare che Cristo aveva una volonta umana per appropriazione piuttosto che
per natura. In realta Cristo non possiede ignoranza derivata dal peccato. |
monoteliti, in altri termini, hanno introdotto nuove definizioni e terminologie che
inducono all’errore, che il Confessore decide di confutare.

385.

Edizioni: Migne*®®; Geerard*®®.

Studi: Sherwood®”,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®®, De Angelis®®°.

una serie di aporie riguardo ’attribuzione di una sola liberta di Cristo; invece I’Additamentum 19
espone aporie riguardo il monoergetismo e monotelismo, con una massima attenzione per unione
delle nature in Cristo, sia divina sia umana. Per entrambi 1’attribuzione al monaco ¢ unanime per
tutti i manoscritti. Cfr. Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris
Opuscula varia: a Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity,
Ph. D., Leuven 2001, pp. 681-682 e pp. 689-691.

383 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 43.

%84 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 77-79.

%5 Cfr. PG 91, 216 B- 228 A.

% Cfr. CPG 7697.19.

387 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 51-52

%88 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 68.

%89 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 93-100.
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I11 periodo (645- 662 d.C.)

Nel luglio del 645 d.C. Massimo disputa a Cartagine contro il patriarca di
Costantinopoli, Pirro e I’anno successivo si reca a Roma e collabora con Papa
Martino. Nell’ottobre 649 d. C. partecipa al Sinodo Lateranense e nel 653 d.C.e
due anni piu tardi viene incercerato e processato insieme ai due discepoli di nome
Anastasio a Bizya. Nell’agosto del 656 d.C. proprio a Bizya avviene la disputa
con Teodosio, vescovo di Cesarea Bitinia, contro le eresie dominanti e nel 662
d.C. Massimo e i suoi discepoli subiscono un secondo processo a Costantinopoli,
il cui risultato fu I’esilio sia di Massimo sia dei suoi due discepoli Anastasio.
Nell’agosto dello stesso anno Massimo muore dopo nella fortezza di Schemaris
dopo aver ricevuto I’amputazione della mano sinistra e della lingua.

Opusculum theologicum et polemicum XI1 diffloratio ex epistula ad Petrum
illustrum
(645d.C.)

Massimo, testimoniando contro la controversia monoteletica, risponde a Pietro
che glia veva scritto riguardo 1’abate Pirro, se si debbano fare gli onori patriarcali
a Pirro, esiliato in Africa dopo il colpa di stato del 642 d.C.*®. Il monaco, o
meglio la testimonianza che emerge da questo scritto che e composto da un
insieme di frammenti raccolti dal discepolo Anastasio, si dichiara contrario alla
posizione di Pirro, che spinge a i suoi successori a promulgare la sua eresia.
Denuncia 1’Ekthesis forse alludendo precisamente al Concilio di Cipro®*. In altri
termini ricordiamo che quando gli apocrisari romani sembrano pronti ad accettare
la dottrina eretica del patriarca Pirro, Massimo stima che la situazione di quasi
tutta la Chiesa cattolica e apostolica fondata da Dio e, percio, in grave pericolo.
Contemporaneamente, le Chiese di Costantinopoli, Antiochia, Alessandria e
Gerusalemme sono al di fuori della Chiesa cattolica e al di fuori della sua
comunione anche se sono in comunione tra loro per la ragione ch’esse aderiscono
all’eresia .

Edizioni: Migne**?; Geerard®*®,
Studi: Sherwood*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®*®, De Angelis®*®.

%0 Cfr. PG 91, 141 A.

391 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 63.

%2 Cfr. PG 91, 141 A- 146 A e cfr. PL 129, 573 B-576D.
893 Cfr. CPG 7697.12.

394 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 52 num. 76.

3% Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 73.

3% Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 115-119.
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Disputatio cum Phyrro
(luglio 645 d.C.)

Testimonianza di un dialogo che ebbe luogo a Cartagine nel luglio del 645 d.C.,
fra Massimo e Pirro, patriarca di Costantinopoli alla presenza del governatore
dell’Africa Gregorio e di altri vescovi e notabili. Questa disputa fu molto
probabilmente nata quando Pirro era a Roma per fare pubblica professione della
fede cattolica: infatti nella prima parte del dialogo®’ si apre con la domanda di
Pirro riguardo il perché fosse considerato eretico e il monaco Massimo gli rispose
che il suo errore era quello di aver sostenuto una sola volonta in Cristo. Visto che
Pirro osservava che Cristo in quanto unicum individuum aveva un’unica volonta,
Massimo esplicita le questioni riguardo le due nature di Cristo, della persone,
della volonta, della liberta, del modo di volere esaminado diverse testimonianze
bibliche sulle due volonta e mostrando 1’ambiguita delle dottrine di Sergio e la
correttezza invece della posizione del Patriarca Sofronio. Nella seconda parte®® il
monaco propone di esaminare le due operazioni di Cristo per consentire ai
semplici una comprensione maggiore e Pirro ammette la non esattezza della tesi
dell’unica operazione di Cristo e propone di recarsi a Roma cosi da pregare sui
loculi degli Apostoli e per dare al sommo pontefice uno scritto con i suoi errori.
Questa proposta viene accolta e accettata sia da Massimo sia da Gregorio.
Riguardo I’autenticita di questa opera si discute ancora: infatti nonostante sia
riportata come opera separata, Sherwood la ritiene il ventottesimo opusculum
theologicum et polemicum.

Edizioni: Migne***; Geerard*®.

Studi: Sherwood*®: Hefele®®?; Peitz*®; Wolfson®™: Mahieu*®: Piret*°:
Stickler*’.
408

Traduzioni: Ceresa-Gastaldo™".

%7 Cfr. PG 91, 288 A-333D.

%% Cfr. PG 91, 333 D- 353 D.

%9 Cfr. PG 91, 288 A- 353 D.

00 Cfr. CPG 7698 e 7618.

0L Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 53.

2 Cfr, K. J. HEFELE, Sophronius und Maximus ziber die zwei Willen in Christus, in «Theologische
Quartalschrift» 37 (1857), pp. 189-223.

‘% Cfr. W. M. PEITz, Martin | und Maximus Cofessor. Beitrige zur Geschichte des

Monotheletenstreites in den Jahren 645-668, in «Historisches Jahrbuch» 38 (1917), pp. 213-236;
pp. 429-458.

0% Cfr. H. A. WoLFoN, The Philosophy of the Church Fathers, Cambridge 1956.

5 Cfr. G. MAHIEU, Travaux préparatoires & une édition critique des oeuvres de S. Maxime le
Confesseur, Louvain 1957.

%% Cfr. P. PIRET, Le Christ et la Trinité selon Maxime le Confesseur, Paris 1983.

“7 Cfr. RYAN W. STICKLER, A Dispute in Dispute: A Reconsideration of the Disputatio cum
Pyrrho Attributed to Maximus the Confessor, Discussione presso 2013 Byzantine Studies
Conference

Yale University, New Haven, CT, 1-3 novembre 2013.
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Opusculum theologicum et polemicum V adversus eos qui dicunt dicendam unam
Christi operationem
(dopo il 645 d.C.)

Questo trattato e il primo opusculum, in cui appare esplicitamente la polemica
contro il monoenergetismo. Il testo e rivolto contro coloro che affermano
I’operazione divina in Cristo che prevale su quella umana; contro coloro che
intendono 1’operazione uno strumento negando di conseguenza sia la divinita sia
I’umanita in Cristo e contro coloro che ritengono presente in Cristo una sola
operazione e una sola natura composta. Secondo gli studiosi moderni Massimo
scrive questo trattato dopo lo Psephos (633-634 d.C.) visto la semplicita con cui
esplicita le due operazioni in Cristo.

Edizioni: Migne*®®; Geerard*'°.

Studi: Sherwood*'*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye**?, De Angelis**,

Opusculum theologicum et polemicum | ad Marinum presbyterum

(643-645 d.C.)

Indirizzato al presbitero Marino*** come gli Opuscula I, II, 11l e X e molto

probabilmente parte di un unico trattato originale*, questo trattato & una risposta
ad una richiesta del destinatario riguardo la volonta di Cristo**°. Il monaco ricerca
ed esplicita i diversi termini greci usati per indicare la volonta*’, precisamente
BovAnoic, PovAn, mpoaipeatis, yvoun, éEovaia, d6&a, ppovnua, epdévnolg; confuta
I'opinione monotelita secondo cui la volonta dei Santi € unica tra loro e Dio dopo
la resurrezione®®. Le distinzioni proposte dal monaco, che ricordano quelle

8 Cfr. MASSIMO IL CONFESSORE, Umanita e divinita di Cristo, traduzione, introduzione e note a
cura di A. Ceresa-Gastaldo, Roma 1979, pp. 99-156.

9 Cfr. PG 91, 64 A—65 A.

10 Cfr. CPG 7697.5.

1 Cfr, P. SHERWOOD (1952), p. 37 num. 40.

M2 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 24.

13 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 44-45.

4] titolo completo da cui si evince il destinatario & contenuto nel manoscritto Ferrarensis 144, f.
100v: «mpog Mapivov tov doidtatov mpecPfutepov kol dytmtdrng pntpondrensg Kovotavtiog tiig
Kvunpiov vijoou».

5 Sostegono questa ipotesi sia Sherwood (cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 53) sia Larchet (Cfr. J. C.
LARCHET (1998), p. 86).

M8 Cfr. PG 91, 12 A

“7 Cfr. PG 91, 12 C-21C.

M8 Cfr. PG 91, 21D- 28A.
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proposte da Nemesio di Emesa sulla base della filosofia aristotelica**®, sono utili
per affermare che in Cristo non c'e un solo volere, naturale o divino, in quanto
Egli non possiede né npoaipesic né yvoun. Infatti sulla linea dogmatica degli altri
padri della Chiesa, Massimo afferma che Cristo ha la potenza appetitiva
essenziale della natura umana ovvero la volonta naturale e che le sue scelte non
sono frutto di una libertd tipicamente umana ma della sua essenza divina*.
Nell'ultima parte dell'opusculum fa riferimento all'’Ambiguum di Gregorio di
Nazianzo 3, che ha gia trattato nel settimo capitolo degli Ambigua ad lohannem,

riguardo una sola operazione di Dio e dei Santi**".

422,

Edizioni: Migne*??; Geerard*?*,

Studi: Sherwood*?,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*®, De Angelis*?®,

Opusculum theologicum et polemicum IX ad catholicos per Siciliam constitutos
(645/646 d.C.)

In questo Opusculum il monaco si rivolge ai superiori, ai monaci e a tutta la
popolazione della Sicilia, sritto molto probabilmente dopo un dibattito non é
andato bene a giudicare dal tono apologetico di Massimo e la necessita di fornire
una conferma scritta di cid che era stato detto in precedenza di persona*?’. Prende
le distanze da chi parla di tre operazioni o tre volonta*?®, difende quanto ha scritto
nell’Epistula XIX, in cui loda Sergio e in particolare il patriarca di Costantinopoli
monotelita Pirro, perché la sua intenzione era di persuadere il destinatario che in
Gesu Cristo vi erano solo due operazioni e solo due nature, unite e non
separate*?.

Edizioni: Migne*°; Geerard*".
Studi: Sherwood**.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*®®, De Angelis***,

M9 Cfr. R. A. GAUTHIER, S. M. C. et la psycologie de I'acte humain, in «Recherches de théologie

ancienne et médiévale» 21 (1954), pp. 51-100.
20 Cfr. PG 91, 28B - 33A.

2L cfr. PG 91, 33 A- 37 A.

22 Cfr. PG 91, 9 A- 37A.

423 Cfr. CPG 7697.1.

24 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 53-55.

%25 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 86-92.

%26 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 123-138.
421 cfr, PG 91, 113 A.

428 Cfr, PG 91, 125 C- 128 B.

429 cfr, PG 91, 132 A- B.

40 cfr. PG 91, 112 C-132D.

3L Cfr. CPG 7697.9.

32 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 55 num. 86.

65



Opusculum theologicum et polemicum XV spiritualis tomus ac dogmaticus
(647 d.C.)

E il florilegio pit ampio del monaco, scritto molto a Roma per Stefano, vescovo
di Dora, membro del Sinodo del Patriarcato di Gerusalemme e discepolo di
Sofronio. 11 monaco intende dimostrare che 1’Ekthesis, promulgato
dall’imperatore Eraclio, risulta eretico anche a causa dei suggerimenti del
patriarca di Costantinopoli Sergio, discostandosi dalla Parola e dai Padri e
concordando con gli eretici. 1l monaco si occupa di esaminare passi della
Scrittura®®, dei padri*®® e degli eretici*®’, infine si dichiara contro e distante la
fede dei Padri e del V concilio®®.

439,

Edizioni: Migne**°; Geerard**°.

Studi: Sherwood**.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*??, De Angelis*?,

Opusculum theologicum et polemicum XI ex epistula Romanae scripta
(649-653 d.C.)

Questo breve  exceptum, tratto da una lettera scritta a Roma contiene
un’esaltazione della Chiesa Romana e della dottrina cristiana ortodossa***. Scritto
molto probabilmente dopo il Concilio Lateranense (ottobre 649 d.C.), in base al
titolo gli studiosi ritengono che sia una testimonianza di quando il monaco era

stato arrestato a Roma e deportato a Costantinopoli**.

446.

Edizioni: Migne™®; Geerard**’.

Studi: Sherwood*.

#33 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 97.

#3 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 151-159.
% Cfr. PG 91, 157 C -160 C.

436 Cfr. PG 91, 160 C — 169 A.

437 Cfr. PG 91, 169 A- 173 C; 177 A — 180 B.
438 Cfr. PG 91, 180 B — 184 C.

439 Cfr. PG 91, 153 C- 184 C.

40 Cfr. CPG 7697.15.

1 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 55 num. 87.
2 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 26.

3 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 160-175.
444 cfr. PG 91, 137 C-140 B.

5 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp. 67-68.
46 Cfr. PG 91, 137 C-140 B.

47 Cfr. CPG 7697.11.

8 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 56 num. 88.
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Traduzioni: Larchet-Ponsoye*°, De Angelis*®.

Opusculum theologicum et polemicum XXIV. Fieri non posse ut dicatur una in
Christo voluntas
(dopo il 649 d.C.)

Questo breve trattato, che confuta ironicamernte il monotelismo, puo essere diviso
in due parti: la prima** difende le proprieta della natura di Cristo citando un
discorso di Crisostomo, gia menzionato nell’Opusculum XV, e la seconda®? &
rivolta ad un anonimo monotelita a cui il monaco chiede di trovare negli scritti le
dottrine monoteletiche. Il monaco costruisce un’argomentazione contro il
monotelismo sul versetto biblico Matteo 26, 39*2, dichiara di voler essere corretto
qualora avesse scritto barbarie.

Edizioni: Migne**; Geerard*®; Roosen*®.

Studi: Sherwood®’.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*®, De Angelis*®®.

Opusculum theologicum et polemicum XXVI ex quaestionibus a Theodoro
monacho illi propositis
(649 - 656 d.C.)

Il testo presenta un paragrafo iniziale in cui si presenta le definizioni dei filosofi
della natura, dell’essenza, dell’individuo e dell’ipostasi. Segue un florilegio di
dodici testi, due suoi e altri dieci di vari autori (Ireneo, Clemente Alessandrino,
Alessandro papa di Alessandria, Eustazio di Antiochia, Atanasio di Alessandria,
Gregorio di Nissa, Diadoco di Foticea, Nemesio di Emesa). Non & esplicita nei
manoscritti I’attribuzione di questo testo a Massimo il Confessore, ma si ritiene
molto probabile I’autenticita per 1 contenuti che definiscono la liberta secondo il
nostro autore. Secondo gli studi prima di Epifanovich poi di Roosen, il testo & una
risposta alla richiesta di Teodosio di Gangra rigurado alla definizione di liberta e
riguardo la differenza di mpoyvooig e mpoopiopdg. In base a questi presupposti si

9 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 106.

0 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 175-176.

®LCfr. PG 91, 268 A- C.

2 Cfr. PG 91, 268 C-269 D.

3 Cfr. PG 91, 268 B.

4 Cfr. PG 91, 268 A- 269 D.

5 Cfr. CPG 7697.24.

8 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven
2001, pp- 731-732.

7 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 44 num. 62.

%8 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 40.

9 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 73-75.
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preferisce ritenere la data di composizione dal 649 al 656 d.C., dopo la crisi
monotelitica.

Edizioni: Migne*®; Geerard*®!; Roosen*®?,

Studi: Roosen*®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*®*, De Angelis*®®.

Opusculum theologicum et polemicum XXVII diversae definitiones
(dopo il 649 d.C.)

Florilegio di definizioni, alcune delle quali sono state usate nel Concilio
Lateranense, ripropone passi di testi dei Padri (Giustino, Alessandro papa di
Alessandria, Gregorio di Nissa, Crisostomo, Cirillo, Basilio di Cesarea,
Ambrogio) riguardo le due energie di Cristo. Secondo I’analisi di Roosen questo
Opusculum ¢ stato scritto dopo 1’Opusculum XV visto che sembra una correzione
e un ritorno ai Padri rispetto a quanto era stato affermato precedentemente.

Edizioni: Migne*®®; Geerard*®’; Roosen*®®,

Studi: Sherwood*®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye*®, De Angelis*’*,

“0'Cfr. PG 91, 276 B-280 B..

“°L Cfr. CPG 7697.26 .

%2 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven
2001, pp. 781-762.

%83 Cfr. Ibidem, pp. 743-744.

8% Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 50.

%> Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 77-80.

“ Cfr. PG 91, 280 B- 285 B.

“7 Cfr. CPG 7697.27.

8 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven
2001, pp. 819-823.

%89 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 52-53.

79 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 75.

1 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 119-123.
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2.2 Epistolario
Molto spesso le Epistulae rispecchiano la migliore conoscenza della vita e del
pensiero di un autore: anche nel caso di Massimo il Confessore & possibile
convalidare questo presupposto metodologico. Infatti per una ricostruzione delle
vicissitudini esistenziali e per far luce sulle motivazioni di fondo che hanno mosso
nel profondo il monaco, la lettura dell'epistolario consente di comprendere la sua
potente personalita ortodossa, il suo impegno profuso nella Chiesa, attanagliata
dalle eresie del tempo, e i rapporti costruiti durante la sua vita. Dallo stile
tipicamente bizantino, a volte tortuoso e poco lineare, dunque, le Epistule non
solo testimoniano il carattere ardente e appassionato del monaco ma anche la sua
profonda spiritualitd che risulta evidente nei temi trattati come la cristologia,
l'umiltd come habitus del buon monaco, la carita, lo spirito di rinuncia e di
sacrificio, che formano un substrato su cui si intrecciano e si muovono altri temi
ascetici e dogmatici, che verranno specificati per ciascuna lettera. Le ricerche e gli
studi su questi aspetti convalidano, ormai da tempo, l'assunto secondo cui una
lettera missiva & un microtesto costituito da una comunicazione scritta di natura
informativa, petitiva, affettiva, polemica e cosi via, inviata da un mittente
dichiarato ad un destinatario; essa, infatti, € in genere composta secondo
determinate consuetudini o regole formulari e materiali, comuni al mittente e al
destinatario; inoltre é caratterizzata dalla previsione della ricezione e della risposta
da parte del destinatario, cosicché si puo affermare che praticamente ogni lettera
istituisce o si inserisce in una catena epistolare in teoria continuamente aperta. |l
testo epistolare del monaco, molto spesso, si articola in una serie ordinata di
elementi ricorrenti: semplici indicazioni sia del mittente sia del destinatario;
formule di saluto del destinatario, quasi sempre nominato con il suo ruolo politico
o religioso; esplicitazione del motivo del messaggio; formule di cortesia e di
augurio nonché di preghiera. In realta lo schema epistolare usato dal monaco
risulta plurifunzionale e flessibile, all’interno del quale si puo inserire, oltre e
intorno all’argomento principale, altri contenuti contingenti, a volte esplicitatati
convenzionalmente a volte no, secondo un ordine gerarchizzato e facilmente

riconoscibile da parte del destinatario.
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| destinatari a cui il monaco si rivolge sono diversi:

- Giovanni (destinatario delle Ep. 11, 111, 1V, X, X1, XXVII, XLIV, XLV)
la cui amicizia con Massimo non € ben documentata ma che molto
probabilmente risale prima della nomina di cubiculario*”?. Egli fu
esponente della corte di Costantinopoli a cui il monaco scrive molto
probabilmente per mantenere rapporti sereni e fecondi con il poter
politico del tempo*™3;

- Costantino ano coakelapiov (destinatario delle Ep. V, XXIV, XLIII),
che Massimo conosce a Roma molto probabilmente quando era
supervisore (senza reali poteri) dell’amministrazione del Palazzo
Imperiale prima del processo di Papa Martino nel 653 d.C.;

- Pietro (destinatario delle Ep. XIII, XIV e Op. XII) che compare gia
nella Relatio Motionis come otpatéyoc, comandante militare di un
Tema, a cui molto probabilmente Massimo dedica anche il Computus
ecclesiasticus*™;

- Talassio (destinatario delle QTh. e delle Ep. IX, XXVI, XLI e XLII),
detto il Libico o I'Africano, & autore di Centurie sulla Teologia®™ e
presentato come guida dei monaci del monastero di Cartagine, durante
il regno di Eraclio. Molto probabilmente Massimo avra fatto la sua

conosce quando era in Nord Africa*’;

- Giovanni di Cizico (destinatario degli Am. ad loh. e delle Ep. XXVIII e
XXIX) menzionato da Combefis negli Ambigua come dapylenickomov
Kvlikov e nelle Epistulae come érickomog Kvliov oppure tiig
Kvlunvav pntpondlems. La problematicita che ne deriva da queste
due mansioni differenti comporta, dunque, presumere che siano due

destinatari diversi*’’;

2 Gli studiosi M. Jankowiak e P. Booth evincono questa informazione da una lettera inedita che
nominano Letter D, contenuta nel manoscritto Cantabrig. Colleg. S. Trinit. 0.3.48, s. XI|I, f. 64 v-
65v. (cfr. CPG 7703). In questa lettera, scritta molto probabilmente dopo I'Ep. Il, Massimo si
congratula con il suo maestro per la nuova nomina; in base a questo gli studiosi sono spinti a
ritenere il destinatario di questa lettera Giovanni menzionato nella Patrologia Graeca come
cubicolario. Cfr. Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp. 36-37.

#7% Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 24.

4% Cfr. Ibidem, pp. 24-25.

“75 Cfr. PG 91, 1428 A- 1469 C.

78 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 25.

7 Cfr. Ibidem, p. 26.

70



- Marino (destinatario degli Op. theol. et pol. I, I, VII, X, XIX, XX e
I’Ep. XX) che € un monaco (Ep. XX), poi un diacono (Op. theol. et pol.
V1) e infine sacerdote (Op. theol. et pol. XX)*®. Molto probabilmente
Massimo conosce Marino quando si trasferisce ad ovest per via delle
invasioni persiane intorno al 636 d.C.*";

- Teocaristo (destinatario della Mystagogia) santo sacerdote, fratello
dell’esarca italiano, molto probabilmente di nome Platone (circa nel
645-649 d.C.). Viene qui ricordato perché Massimo, nell’Ep. XLIV, lo
raccomanda a Giovanni questo suo caro amico intorno al 642 d. C.,
periodo in cui Massimo era in Nord Africa;

- Teodosio di Gangra (destinatario dell’Op. theol et polem. XXVI) é il
fratello di Teodoro Spudeo con il quale ha partecipato alla scrittura
dell’Hypomnesticum*®. Sappiamo di lui che frequentd Roma durante il
pontificato di papa Martino e che si trasferi a Costantinopoli per
assistere al processo del papa intorno al 653-654 d.C.

Le Epistulae di Massimo il Confessore, la cui trasmissione nei secoli successivi si
deve a Fozio*™, sono giunte a noi grazie all’edizione del Migne che riproduce
sostanzialmente 1’edizione del Combefis del 1675 e mancano ancora di
un'edizione critica nonostante le diverse traduzioni in lingua moderna. Stabilire
’esatta cronologia della loro scrittura & lo scopo dello studio di Sherwood del
1952 che ha ordinato le Epistule secondo le informazioni in esse contenute e dello
studio degli M. Jankowiak e P. Booth del 2015, piu volte menzionato, che
completa, arricchisce e sconfessa opportunamente le datazioni meno convincenti.
Riportare i risultati delle due ricerche risulta necessario per indicare non solo la
ricchezza dei contenuti presenti ma anche per stabilire una cronologia che espliciti
concretamente gli avvenimenti storici a cui il monaco ha partecipato, le
esperienze personali che ne derivano e i presupposti speculativi, maturati nel

tempo, da cui il monaco parte nelle diverse opere. Pertanto in questo contesto le

*78 Secondo Sherwood Marino ¢ lo stesso destinatario sia dell’Op. theol. et pol. VII sia dell” Op.
theol. et pol. XX. (cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 34). Secondo gli studiosi M. Jankowiak e P. Booth
risulta improbabile visto che Massimo colloca Marino a Cipro e poi nell’Op. theol. et pol. | si
rivolge all’iokonomos di Costanza dell’isola di Cipro (cfr. Ferrarensis 144, f. 100v: «zmpdg
Maopivov OV 001OTOTOV KOl 0iKOHOV TiiG ayloTtdtng untpondien Kovotavtiog tiig Kumpiov
viicov» e cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 26).

79 Cfr. M. JANKOWIAK E P. BOOTH (2015), p. 26.

0 Cfr. CPG 7968 e cfr. P. ALLEN AND B. NEIL, Maximus the Confessor and his Companions:
Documents from Exile, Oxford 2002, pp. 41-42.

“81 Cfr. PHOTIUS, Bibliothéque, ed. R. Henry, Paris1959-1977, 192 A- 195.

“82 Cfr. PG 91, 9-285 e 364-649.
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quarantacinque Epistule saranno suddivise in tre periodi corrispondenti alla
suddivisione precedentemente effettuata per le opere autentiche ed ordinate
secondo le certezze o le ipotesi formulate dagli studiosi sulla loro data di
composizione. Si ricordera di ciascuna il titolo in latino presente nell’edizione
della Patrologia graeca, il contenuto, le edizioni, i relativi studi e traduzioni.
Necessitano di una trattazione differente le epistulae inedite, che non
vengono riportate nella Patrologia graeca ma hanno editori differenti. Esse sono:

- Epistula ad lohannem, contenuta nel codex Cantabrigiensis Collegii S.
Trinitatis O. 3.48, s. XII, f. 64v-65v. Scritta molto probabilmente dopo
I’Epistula I, risulta essere un’occasione per il monaco per
congratularsi con il maestro benedetto Giovanni, molto probabilmente
Giovanni Cubiculario, destinatario di altre lettere. Il monaco Massimo
raccomanda colui che gli consegna la lettera, 1’eparca e sofista
Zaccaria di cui non si conosce 1’identita. Si ipotizza che sia stata scritta
intorno al 633 d.C.*%;

- Epistula ad abbatem Thalassium, di cui ci e pervenuta solo la
traduzione latina di Anastasio Bibliotecario. In essa viene descritta le
vicende degli apocrisari di Severino, che si recarono a Costantinopoli
per I’elezione del nuovo papa e per assicurarsi della sua adesione
all’Ekthesis*®. Massimo segnala all’abbate di possedere una copia
della charta che vieta ogni tipo di discussione suelle operazioni di
Cristo*®. In base a tutti questi elementi la lettera & stata scritta intorno
al maggio del 640 d.C.*%.

- Epistula ad presbyterum Stefanum®®’, presente nel manoscritto
Laurent. Plut. 57.7, f. 1v-2r, e molto probabilmente scritta quasi
contemporaneamente all’Epistula XL, visto che il monaco menziona

“88 1 *Epistula, contenuta in CPG 7703, viene segnalata dallo studio di Carnat nel 1964 e dagli
studiosi M. Jankowiak e P. Booth (cfr. M. JANKOWIAK E P. BOOTH (2015), pp. 36-37). Secondo
quanto illustra Canart nel Codex 194 della sua Bibliotheca Fozio scrive il contenuto di un
manoscritto di Massimo il Confessore che comprendeva una lettera al prefetto Giorgio, due
centurie teologiche ed etiche, diverse lettere a Pietro, Cosma, Pirro, Giovanni e due lettere ad un
certo Tommaso (di cui la prima confluisce negli Ambigua ad Thomam, invece la seconda sarebbe
totalmente inedita). Secondo la ricoscruzione di Canart I’erudito inglese Thomas Gale nel 1681
pubblico il De divisione naturae di Giovanni Scoto detto 1’Eriugena a cui aggiunse un’appendice
con alcuni testi del monaco tra cui questa epistola inedita (cfr. P. CANART, La deuxiéme lettre a
Thomas de S. Maxime le Confesseur, in «Byzantion» 34 (1964), pp. 415-445).

“84 Cfr. PL 129, 585 A.

“% Cfr. PL 129, 586 B.

% Questa epistola & presente in PL 129, 583 D-586 B e in CPG 7702, oltre che in J. D. MANSI,
Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, Vol. I, Graz 1960, coll. 677-678. Per gli studi
su di essa cfr. P. SHERwWOOD (1952), p. 43 num. 60.

87 In realta il titolo latino non ci & pervenuto ma & una traduzione nostra. Il titolo originale &: To®
avTod TPOg TmEpdviov povalovia tov Enikinv Evkpatay émiotoln yépovoa koAdv pepiov ed €
contenuta in S. L. EPIFANOVIC (1971), pp. 84-85, in CPG 7707.30 e viene ricordata in P.
SHERWOOD (1952), p. 50 num. 71 e in M. JANKOWIAK E P. BOOTH (2015), p. 56.
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Teocaristo, destinatario della Mystagogia. Dal testo si evince che
Massimo si rivolge al presbitero Stefano per avere un’opinione
riguardo a quanto aveva consegnato a Teocaristo. Gli studiosi
ipotizzano come periodo di scrittura intorno il 642 d.C.;

Epistula ad Anastasium monachum discipulum, scritta quasi
certamente il 19 aprile 658*®. Descrive il momento in cui Pietro si era
recato da Massimo per chiedergli a quale chiesa appartenesse, se a
quella di Bisanzio, a quella di Roma, a quella di Antiochia, di
Alessandria o di Gerusalemme e Massimo si dichiara parte della
Chiesa di Roma, che professa la fede di Pietro. L’Epistula continua
con una spiegazione della dottrina su cui le Chiese si sono unificate e
manifesta il rifiuto da parte del monaco di aderirvi ed inoltre viene
riferito 1’anatema da parte dell’imperatore e del Patriarca secondo il
precetto del Papa e la condanna a morte di chi non avesse obbedito alla
confessione comune. Massimo, infine, chiede al discepolo di pregare
per lui e di informare il Papa della sua condanna*®.

8 Riguardo la defizione della data gli studiosi hanno proposto: il 18 maggio 655 d.C. (cfr. R.
DEVRESSE, Le vie de S. Maxime le Confesseur et ses recensions, in «Analecta Bollandiana» 46
(1929), pp. 5-49) oppure il 19 aprile 658 d.C. (cfr. J. M. GARRIGUES, Le martyre de saint Maxime
le Confesseur, in «Revue Thomiste» 26 (1976), pp. 410-452 e cfr. M. JANKOWIAK E P. BOOTH
(2015), p. 68).

“8 1 *Epistula & contenuta in PG 90, 132 A-133 A, in CPG 7701. Gli studi sono: P. SHERWOOD
(1952), p. 56 num. 90; F. HALKIN, Bibliotheca hagiographica graeca, tome Il, Bruxelles 1957,
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| periodo
(624 d.C - 630 d.C)

Tra il 624 d.C. e il 626 d.C. Massimo vive nel monastero di S. Giorgio a Cizico
(attuale Erdeck), dove stringe rapporti con Sofronio e a causa delle invasioni degli
arabi é costretto a ritornare in Africa centrale nel 630 d.C.

Epistula V ad Costantinum
(628 d.C.)

Si tratta di una breve trattazione su vizi e virtl. Secondo Sherwood questa lettera
risulta di data incerta®® invece secondo gli studiosi lankowiak e Booth & stata
scritta intorno al 628 d. C*. | temi trattati in questa lettera sono ripresi
nell’Epistula IV e secondo Larchet conclude in realta temi gia trattati nell’Epistula
XXIV e XLII*% 1l destinatario & Costantino Sacellario e consente agli studiosi
moderni di collocare le origini di Massimo a Costantinopoli. In quanto
sacellarius*®, Costantino ricopriva alte cariche nell’impero bizantino ed & stato il
predecessore del sacellario che avrebbe perseguito sia papa Martino (653 d.C.) sia
Massimo (655)*%.

495,

Edizioni: Migne*®®; Geerard*®®.

Traduzione moderna: Larchet- Ponsoye®®’.

Epistula VI ad archiepiscopum Joannem
(628-630 d.C.)

Come gli era stato chiesto dall’interlocutore, Massimo dimostra che 1’anima ¢
incorporea senza alcun riferimento alla Sacra Scrittura o ai Padri della Chiesa, ma

4% Cfr. P. SHERWOOD, 0p. Cit., p. 24 num. 1.

1 Cfr. M. JANKOWIAK - P. BOOTH, A new date-list of the works of Maximus the Confessor, in The
Oxford Handbook of Maximus the Confessor, Oxford 2015, p. 36.

%92 Cfr. J. C. LARCHET, Introduction in J. C. LARCHET AND E. PONSOYE, Saint Maxime le
Confesseur: Letters, Paris 1998, p. 40.

3311 titolo sacellarius - caxsAAapiog, a partire dal VII secolo, era usato non solo per il ministro
delle finanze dell'lmpero bizantino, ma anche per monaci che aveva il compito di rendicontare i
beni del monastero. Per maggiori approfondimenti sull’argomento cfr. M. GALLINA, Potere e
societa a Bisanzio. Dalla fondazione di Costantinopoli al 1204, Torino 1995.

494 Cfr. W. BRANDES, “Juristische” Krisenbewiltigung im 7. Jahrhundert? Die Prozesse gegen
Martin 1. und Maximos Homologetes, in L. BURGMANN, Fontes Minores 10, Forschungen zur
Byzantinischen Rechtsgeschichte, ed. D. Simon, Frankfurt am Main: Léwenklau 1998, pp. 141-
212; cfr. Ibidem, pp. 160-162.

% Cfr. PG 91, coll. 420C - 424 C.

“% Cfr. CPG 7699.5.

97 Cfr. . C. LARCHET AND E. PONSOYE, Saint Maxime le Confesseur: Letters, Paris 1998, pp. 97-
99. Da qui in poi questa traduzione & cosi abbreviata: C. LARCHET AND E. PONSOYE (1998).
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solo con I’ausilio di una dimostrazione dialettica con cinque serie di sillogismi. La
dimostrazione Secondo Sherwood questa epistola € stata scritta dopo il 624/625
d.C*® invece secondo Jankowiak e Booth & pill probabile che sia stata scritta
intorno al 628/630 d.C.*°, visto che ci sono riferimenti alle operazioni della
natura dell’anima ¢ le operazioni secondo natura (432 B), indizi che riconducono
al tempo precedente alla crisi monoergetista, avvenuta nel 633/634 d. C..
Massimo si scaglia contro coloro che sostengono 1’uguaglianza del corpo risorto
con il corpo terrestre, ricordando la controversia tra il patriarca costantinopolitano
Eutichio e Gregorio il Grande nel VI sec. d.C.°®. 11 destinatario, I’arcivescovo
Giovanni, non é certo: infatti nella maggior parte dei manoscritti compare il nome
Giordano e Giovanni il Sofista, di cui e difficile ricostruirne il profilo.

Edizioni: Migne®®!; Geerard>*.

Traduzione moderna: Larchet- Ponsoye®®,

Epistula VII ad Joannem presbyterum
(agosto 628 d.C.)

Legata all’Epistula VI, il destinatario aveva chiesto precedentemente a Massimo
di confutare dottrine profane accolte da alcuni monaci®®, secondo cui I’anima ha
la capacita di intelligere fuori dal corpo®® e secondo cui dopo la morte del corpo
le facoltd naturali continuano ad animare il corpo stesso®® . Scritta molto
probabilmente, secondo le indicazioni (433 A) il secondo giorno del mese di
agosto, gli studiosi ritengono che sia stata scritta intorno al 628 d.C. piuttosto che
intorno al 643 d.C.>”, in quanto gli argomenti trattati sono ripresi completamente

negli Ambigua ad lohannem®®.

98 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 25.

99 Cfr. M. JANKOWIAK and P. BOOTH (2015), pp. 31-32.

%00 per approfondire i rapporti che intercorrono tra Roma e I’Oriente cristiano ai tempi di Gregorio
il Grande (Roma, 540 circa — Roma, 12 marzo 604) cfr. A. J. EKONOMOU, Byzantine Rome and the
Greek Popes: Eastern influences on Rome and the papacy from Gregory the Great to Zacharias
(590-792 a.d.),Usa 2007, in particolare il 1 capitolo “Cum illi Graeci sint, Nos Latini: Rome and
the East in the time of the Gregory the Great, pp. 1-42.

0L Cfr. PG 91, 424 C-433 A,

%02 Cfr. CPG 7699.6.

503 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE (1998), pp. 99-104.

%04 Secondo Benevich il monaco si oppone all’antiorigenismo piil estremo presente nell’area
palestinese. Cfr. G. BENEVICH, Maximus the Confessor’s Polemics against Anti-Origenism:
Epistulae 6 and 7 as a Context for the Ambigua ad lohannem, in «Revue d’histoire
ecclésiastique» 104 (2009), pp. 5-15.

*% Cfr. PG 91, 437 A.

*% Cfr. PG 91 433 C.

%07 Secondo M. Jankowiak e P. Booth ci sono una serie di motivi per cui & piu plausibile ritenere
questa lettera scritta nel 628 d.C. piuttosto che nel 643 d. C.: il primo motivo riguarda la presenza
e l’assenza della percezione da parte del destinatario di una forte fede, che si ripropone
nell’Epistulae 11, 1V, V, XII, XX, XXIV e XXVII, lettere che non sono state scritte quando
Massimo non era in Occidente; il secondo motivo riguarda il fatto che Massimo si sofferma sulle
proprieta e funzionamento naturali dell'anima (cfr. PG 91, 436 C-D), negli stessi termini che
ricordano Epistula VI, e con poche indicazioni delle polemiche monoergetiste che si sarebbero
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509.

Edizioni: Migne®®; Geerard®™.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®.

Epistula XXIV ad Costasntinum sacellarium
Epistula XLII1 ad Joannem cubicularium
(628 d.C.)

Le due Epistule identiche tra loro nel testo ma diverse nell’intestazione, fanno
riferimento alla pace mondiale, precisamente alla vittoria di Cosroe avvenuta nel
628 d.C.. In realtd Massimo, lontano dal suo interlocutore perché forse era in
Nord Africa, non condivide il trionfalismo dei suoi interlocutori, che sono
incoraggiati a riconciliarsi con Dio esprime un’opinione favorevole sulla pace
sulla terra e afferma la sua ammirazione per l'imperatore che ¢ emblema della
lotta contro le passioni®'?. Combefis presuppone che gli scribi abbiano confuso le
iscrizioni, piuttosto che ritenere che Massimo abbia inviato la medesima lettera a
due distinti interlocutori e 1’assenza dell’Epistula XXIV nell’unico manoscritto in
cui ¢ stata trasmessa 1’Epistula XLIII supporta la tesi di Combefis. La lettera e
stata quindi inviata al sacellario Costantino®'®, come testimoniano la maggior
parte dei manoscritti. Per quanto riguarda la datazione dell'epistola Sherwood
propone gli anni 628/629 d.C.>"* invece Larchet il 638 d.C.>*.

516.

Edizioni: Migne'®; Geerard®"".

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®®,

avute di li a poco; il terzo motivo che spinge gli studiosi a sostenere la scrittura di questa lettera
intorno al 628 d.C. riguarda il fatto che il monaco si riferisce alle polemiche come segno della
venuta dell’Anticristo, termini molto simili che si ritrovano nei primi scritti e infine il quarto
motivo riguarda le affinita con gli Ambigua ad lohannem postulata da Sherwood nel 1952. Cfr. M.
JANKOWIAK E P. BOOTH (2015), pp. 32-33.

508 Benevich, concorde con Sherwood, sostiene che le dottrine che Massimo dovrebbe confutare in
questa lettera le dottrine antiorigenismo, che il monaco modula negli Ambigua ad lohannem. Cfr.
G. BENEVICH, Maximus the Confessor’s Polemics against Anti-Origenism: Epistula 6 and
Epistula 7 as a Contex for the Ambigua ad lohannem, in «Revue d’histoire ecclésiastique» 104
(2009), pp. 5-15.

9 Cfr. PG 91 433A-440 B.

> Cfr. CPG 7699.7.

> Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE (1998), pp. 104-108.

*12 Cfr. P. BOOTH, Crisis of Empire. Doctrine and Dissent at the End of Late Antiquity, Berkeley
2013, pp. 162-163.

513 Cfr. nota num. 139 p. 30.

514 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 32 num. 28.

515 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE, (1998), p. 40

*15 Cfr. PG 91, 608 B - 613 A e cfr. PG 91, 637 B- 641C.

> Cfr. CPG 7699.24 e cfr. CPG 7699.43.

*18 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE, (1998), la lettera XXIV pp. 104-108; la lettera XLIII pp.
228-230.
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Il periodo

(630d.C.-646d.C.)

A partire dal 630 d.C. il monaco e in Africa, poi a Cartagine e dopo il 634 d.C.
diventa discepolo di Sofronio in Palestina. Esprime pubblicamente la sua
avversione verso il monoergetismo e il monotelismo nel 640 d.C. e poco dopo il
641 d.C. ritorna in Africa. Nel 645 d.C. disputa pubblicamente a Cartagine con
Pirro, patriarca deposto di Costantinopoli a Roma.

Epistula X111 ad Petrum
(629-633 d.C.)°"

Il monaco, dopo aver ricevuto una lettera di Pietro che lo informava del suo
viaggio®® e del ritorno di alcuni monofisiti convertiti all’eresia, scrive un feroce
attacco contro il monofisismo e si scusa con il destinatario di non poter inviargli i
passi patristici che gli aveva precedentemente chiesto in quanto non ha con sé i
libri dei Padri. In base a ci0 invita Pietro a consultare I'abate Sofronio. Questa
epistula richiama le tematiche dell'epistulae II, 1V, V, VIII, XXIII, XXIV e XXVII
scritte nello stesso periodo e secondo Sherwood € una continuazione
dell'Opusculum XXIII, ritenuto oggi spurio®. Il destinatario & stato identificato
con il patrizio Pietro, esarca della provincia d'Africa®%, che era stato inviato in
Egitto nel 632 d.C., per far fronte alla minaccia dell'invasione araba quando

Eraclio aveva disposto le sue truppe nell'Africa settentrionale®®.

519 Riguardo la datazione Sherwood (in op. cit., p. 39) suggerisce che & stata scritta intorno al 633-
634 d.C., invece Boudignon preferisce indicare come data di composizione il 633 d.C., cfr. C.
BoUDIGNON, Maxime le Confesseur était-il constantinopolitain?, in B. JANSSENS, B. ROOSEN AND
P. VAN DEeuN, Philomathestatos: Studies in Greek Patristic and Byzantine Texts Presented to
Jacques Noret, Leuven 2004, pp. 11-43. Avvalora la tesi di Boudignon la maggior parte degli
studiosi, secondo cui il destinatario Pietro il generale della Numidia, che secondo la RM ¢ stato
spedito nel 633 d.C. ad Alessandria. Secondo Jankowiak e Booth, invece, la lettera non & stata
scritta intorno al 633/634 d.C. quanto piuttosto al 629/633 d.C.: infatti I'impreciso riferimento
all'assunzione del Logos nelle operazioni umane (cfr. PG 91, 532 B7-10) e la dichiarazione del
monaco di essere d'accordo con coloro che governano la chiesa, in nulla concilianti con Sofronio e
Ciro di Alessandria (cfr. PG 91, 532 C5-7). pud collocare I'epistula prima dell'inizio della crisi
monofisita del 633 d.C. e prima che Sofronio diventasse patriarca di Gerusalemme nel 634 d.C..
Molto probabilmente il monaco in questa lettera coglie lI'occasione di opporsi al monofisismo e
alla nuova polita di Eraclio pur non facendo espliciti riferimenti. Cfr. M. JANKOWIAK and P.
BOOTH (2015), pp. 33-34.

>0 Cfr. PG 91, 509 C6

%21 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 38.

%22 per approfondimenti riguardo la carica e riguardo il ruolo che Pietro aveva cfr. C. DIEHL,
L'Afrique byzantine. Histoire de la nomination byzantine en Afrique, Paris 1896, pp. 484-489.

52 Cfr. N. DuvAL, Nouvelles recherches d'archéologie et d'épigraphie chrétiennes & Sufetula
(Byzacéne), in «Mélanges d'archéologie et d'histoire» 68 (1956), pp. 247-298; Y. DUVAL, Le
Patrice Pierre, exarque d'Afrique?, in «Antiquités africaines» 5 (1971), pp. 209-214 e cfr. C.

ZUCKERMAN, La haute hiérarchie militaire en Afrique byzantine, in «Antiquité Tardive» 10
(2002), pp. 169-175.
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524,

Edizioni: Migne®**; Geerard®;

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®.

Epistula XXVII ad Joannem cubicularium
(629/630 d.C.)

Dopo una trattazione dell'amicizia cristiana e del rapporto tra la separazione fisica
e presenza spirituale®®’; il monaco si affida agli uffici di Giovanni Cubicolario.
Questo tema ricorda soprattutto le Epistulae identiche XXIV e LXIII, invece il tono
e il linguaggio ricordano le Epistulae 11, 1V, V, VI, VI, X1, XXI, XXIV, XXVIII
e XXX.

Edizioni: Migne®?®; Geerard®*®;

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®.

Epistula VIII ad eundem®®
(Giugno-Agosto 632 d.C.)

Secondo il manoscritto Laurent. Plut. 57.7°%? il destinatario sarebbe Giordano o il
sacerdote Giovanni, che gli studiosi identificano con Giovanni di Cizico®*. La

°24 Cfr. PG 91, 509 B-533 A.

°% Cfr. CPG 7699.13.

526 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE (1998), pp. 150-163.

%27 Cfr. PG 91 617 B - 620 A.

°28 Cfr. PG 91, 617 B- 620 C.

%29 Cfr. CPG 7699.27.

530 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE, (1998) pp. 214-215.

*3L Cfr. PG 91, 440 C-445B; CPG 7699.8 e 7707.29.

532 Ci sono due versioni riguardo questa lettera la pit lunga contenuta in R. DERVEESSE, La fin
inédite d’une lettre de saint Maxime: un baptéme force de Juifs et de Samaritans & Carthage en
632, in «Revue des sciences religieuses» 17 (1937), pp. 25-35, e una piu breve in S. L.

EpiFaNOVIC, Materialy k izuceniju Zizni i tvorenij prep. Maksima Ispovednika, Kiev 1917, pp. 84.

>33 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOVYE, op. cit., pp. 43-45 e F. WINKELMANN, Der monenergetish-
monotheletische Streit, Frankfurt am Main — New York 2001, pp. 58-59. Riguardo I’autenticita
della lettera non sono convinti del tutto convinti gli studiosi Speck (cfr. P. Speck, Maximos der
Bekenner und die Zwangustaufe durch Kaiser Herakleios, in Varia VI. Beitrdge zum Thema

byzantinische Feindeseligkeiten gegen die juden im friihen siebten Jahrhundert, Bonn 1997, pp.
441-468) e Stoyanov (cfr. Y. STovyaNov, Defenders and Enemies of the True Cross: The
Sasanian Conquest of Jerusalem in 614 and Byzantine Ideology of Anti-Persian Warfare, Vienna
2011, p. 69 num. 191.
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maggior parte di essi preferisce ritenere che il destinatario era in realta sia
Sofronio cosi come appunto afferma Fozio>**. Scritta molto probabilmente poco
dopo la separazione dal suo destinatario®®, Massimo dichiara di sentirsi come una
pecora lacerata dai lupi d’Arabia provenienti da occidente («t@®v AOK®OV THig
Apafioc Tovtéott TdV Avoudv»>>P), alludendo cosi alle invasioni arabe del VII
secolo™’ e permettendo la collocazione nel giugno-agosto del 632 d.C.. La fine di
questa lettera, pubblicata da Devreesse®®, narra di un battesimo forzato dei Giudei
nella Pentecoste del 632 d.C. a Cartagine: piu precisamente il monaco fa
riferimento ad un ordine imperiale, proposto da un eparca proveniente da
Costantinopoli. I manoscritti conservano due versioni diverse della fine di questa
lettera, che si differenziano in modo significativo riguardo gli eventi avvenuti a
Cartagine: infatti la prima edizione, di cui il finale & piu breve, ha come
destinatario Giordano invece la seconda, di cui il finale € piu descrittivo, ha come
destinatario Sofronio. La seconda edizione esprime la costernazione del monaco
Massimo per la manovra imperiale che annuncia la fine dei tempi e la corruzione
della Chiesa: infatti il monaco disapprovava il battesimo forzato degli Ebrei e dei
Samaritani, avvenuto molto probabilmente a causa del timore di Eraclio di
un’alleanza tra questi popoli e gli invasori arabi®°. Secondo gli studiosi
Jankowiak e Booth il monaco molto probabilmente ha personalizzato la lettere a
seconda dei destinatari, cosi come ha fatto per altre due coppie di epistule, XXVIII
— XXIX & XXX-XXXI*,

Traduzioni moderne: Starr®**; Larchet-Ponsoye®*.

Epistula XXI1I ad Stephanum presbyterum
(632d.C.0642d.C.)

In questa breve lettera il monaco Massimo professa la profonda amicizia nei
confronti del presbitero Stefano>*, dichiarando di essere lontano fisicamente ma

534 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), p. X111 e cfr. R. DERVEESSE, op. Cit., pp. 32-33.

55 Cfr. PG 91, 440 A — 441 A,

> Cit. PG 91, 444 A.

537 Cfr. K. KAEGI, Heraclius: Emperor of Byzantium, Cambridge 2003, p. 218; C. BOUDIGNON,
Maxime le Confesseur était-il constantimopoliain?, in B. JANSSENS, B. ROOSEN and P. VAN DEUN,
Philomathestatos: Studies in Greek Patristic and Byzantine Texts Presented to Jacques Noret, in
«Orientalia Lovaniensia Analecta» 137 (2004), pp. 11-43 e cfr. P. BooTH, Crisis of Empire.
Doctrine and Dissent at the End of Late Antiquity, Berkeley 2013, p. 231.

>3 Cfr. Nota num. 198.

539 Cfr. R. DEVREESSE, op. cit., pp. 34-35. Devreesse pubblica il finale inedito tratto dal Vaticanus
Graecus 1502 e dal Vaticanus Graecus 505, quest’ultimo gia pubblicato in S. L. EPIFANOVIC,
Materialy k izuceniju zizni i tvorenij prep. Maksima Ispovednika, Kiev 1917, p. 84.

>0 Cfr. C.LARCHET AND E. PONSOYE, Saint Maxime le Confesseur: Letters, Paris 1998, pp.40-41.
1 Cfr. J. STARR, St. Maximos and the Forced Baptism at Carthage in 632, in «Byzantinisch-

neugriechische Jahbticher» 16 (1940), pp. 192-196. Questa traduzione completa di commento
dell’Epistula VIII, gia precedentemente pubblicata da Devreesse, in realta integra ’opera polemica
dal titolo Awaokario TakdBov NeoPantictov: infatti Starr traduce le versioni sia greche che slave
e traduce il testo greco pubblicato da Devreesse.

>2 Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE, op. cit., pp. 108-111.

79



presente spiritualmente. In realtda Massimo invia ’epistola a Stefano ma si
riferisce ad un’intera comunita di venerabili padri, discepoli e maestri d’amore, a
cui chiede di non dimenticarlo secondo lo stile di una confessio humilitatis®*.
Secondo Sherwood il riferimento alla comunita di padri indica che Massimo
quando scrisse questa lettera era a Crisipoli®*, ma non & possibile collocare in
quegli anni Stefano e la sua comunita. Il tono di questa lettera si collega
all’Epistula XXII scritta poco piu tardi.

546.

Edizioni: Migne>*®; Geerard>*’.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye>*®.

Epistula XXVIII ad Cysicium episcopum
Epistula X1X ad eundem
Epistula XXX ad Joannem episcopum
Epistula XXXI ad eundem
(632-633d.C.)

Queste quattro epistole insieme all’epistola VIII secondo Sherwood costituiscono
un unico gruppo. Nell’Epistula XXVIII il monaco e da poco fuggito di fronte alla
minaccia dei barbari e dichiara di voler ritornare in monastero e di esser pronto ad
accettare I’esilio®*®. Gli avvenimenti a cui si fanno riferimento sono la fuga del
monastero San Giorgio a Cizico, in cui il monaco Massimo aveva rapporti con il
vescovo Giovanni, diventato da poco arcivescovo. L Epistula XXIX € una chiara
continuazione dell’Epistula XXVIII*®, infatti ha lo stesso destinatario, di cui il

53 | manoscritti hanno diverse intestazioni, il Vat. Gr. 504 e il Vat. Gr. 507, f. 113v: riportano la
seguente intestazione: xvpi® appa Zteddve mpeoPuvtépe; il Laurent. Plut. 57.7 invece ha
un’intestazione diversa:mpog Xtedpavov mpecPutépov kai yovpevoy. La carica diversa attribuita a
Stefano, nei primi due manoscritti quella di abbate e nel terzo manoscritto quella di igumeno,
rende difficile la cronologia di questa lettera, per questo si preferisce ritenere questa lettera scritta
in un lasso di tempo pit ampio che va dal 632 d.C. al 642 d.C.

> Cfr. PG 91, 608 A.

55 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 33.

>4 Cfr. PG 91, 605 D-608 B.

> Cfr. CPG 7699.23.

> Cfr. C. LARCHET AND E. PONSOYE, Saint Maxime le Confesseur: Letters, Paris 1998, p. 208.

>3 Molto pitl precisamente il monaco si preoccupa dell’unita della Chiesa, che cerca di negoziare
con i miafisisti del tempo a Gerusalemme (cfr. PG 91, 621 A4-8), e invita il suo interlocutore a
seguire la sua vocazione clericale e a recuperare le pecore disperse dal suo gregge (cfr. PG 91,
622A). Per approfondire questa tematica cfr. M. JANKOWIAK, Essai d’histoire politique du
monothélisme a partir de la correspondance entre les empereurs byzantins, les patriarches de
Costantinople et les papes de Rome, PhD diss., Paris and Warsaw 2009, pp. 112-121.

550 secondo gli studiosi Jankowiak e Booth questa lettera & stata spedita subito dopo aver ricevuto
la risposta all’Epistula XXVIII precisamente prima dell’espansione dei musulmani in Oriente
durante la crisi dell’impero. Cfr. M. JANKOWIAK - P. BOOTH, A new date-list of the works of
Maximus the Confessor, in The Oxford Handbook of Maximus the Confessor, Oxford 2015, p. 42.
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monaco esalta la funzione di pastore del gregge e si raccomanda alle sue preghiere
e al suo sostegno®". Anche I’Epistula XXX contiene un elogio di Giovanni e della
figura del vescovo e la richiesta di essere accolto, cosi come le “pecorelle
smarrite” nominate nell’Epistula XXXI, la monaca di clausura Eudocia>? e il
presbitero Giorgio®® gia nominato nell ’Epistula XXIX>**. Queste quatto epistole,
dunque, fanno emergere la condizione di pericolo che i monaci vivevano ai tempi
dell'invasioni arabe.

555,

Edizioni: Migne>®; Geerard>®.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye>’.

Epistula X1V ad eundem epistola dogmatica
(633d.C.)

I nome del destinatario non e presente nell'edizione di Combefis ma compare nel
Vat. gr. 504 la seguente intestazione émctolr doyuatikn wpog Ilétpov
TAAovotiov. Il monaco racconta che il bene piu grande € la riunione di coloro che
sono separati nella fede®®: infatti visto che il diacono di Alessandria Cosma, si &
da poco riconvertito alla fede ortodossa, Massimo desidera che Pietro interceda
per lui con il papa>° per ridargli la stessa carica®®. Il monaco presenta il
diofisismo come nuovo credo di Cosma e chiede al destinatario di spiegargli
dogmaticamente i principi. L'epistola termina con il racconto vivido dell'invasioni
delle popolazioni arabe provenienti dal deserto, ritenendolo segno del peccato
cristiano e dell'avvento dell'Anticristo, e un'invettiva contro gli ebrei che hanno

sostenuto i nemici®®*.

L Cfr. PG 91, 621 C.

%52 Cfr. PG 91, 625, 9B: «Bouydtnp kai pnnp kupio Evdokia 1) &ykhestn».

%3 Cfr. PG 91, 625 C.

4 Cfr. PG 91, 624 A: «(...) tov fytacpévov koplov afpav Tedpytov tov mpecfitepov, dvipomov
iepov (...)». Molto probabilmente il presbitero Giorgio a cui Massimo fa riferimento ¢ il
destinatario dell' Opusculum 4 cfr. P. BooTH, Crisis of Empire. Doctrine and Dissent at the End of
Late Antiquity, Berkeley 2013, pp. 266-267.

% Cfr. per I’Epistula XXVIII, PG 91, 620 C- 621 B; per I’Epistula XIX, PG 91, 621 C -624 A; per
I’Epistula XXX, PG 91, 624 A-D; per I’Epistula XXXI, PG 91, 624 D- 625 D.

556 Cfr. per I’Epistula XXVIII, CPG 7699.28; per I’Epistula XIX, CPG 7699.29; per I’Epistula
XXX, CPG 7699.30; per I’Epistula XXXI, CPG 7699.31.

%7 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), per I’Epistula XXVIII, p. 216; per I’Epistula XIX, pp. 198-202;
per ’Epistula XXX, pp. 217-218; per I’Epistula XXXI, pp. 218-219.

> Cfr. PG 91, 533B-C.

59 Secondo Sherwood il papa qui menzionato & Ciro che & stato eletto patriarca di Costantinopoli
dopo il Patto di unione (giugno 633 d.C.), in base a questo Massimo pu0 scrivere o dopo I'elezione
o durante gli avvenimenti. Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 40-41.

>0 Cfr. PG 91, 536 A.

1 Cfr. PG, 91, 540 A-543 C. Secondo Riou il monaco ritiene che gli avvenimenti apocalittici
provocati dalle invasioni arabe siano il richiamo ad un martirio da parte dei cristiani, risposta piu
alta all'insegnamento di Cristo. Cfr. A. Riou, Le monde et I'Eglise selon Maxime le Confesseur,
Paris 1973, pp. 117-118 e p.131.
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Edizioni: Migne®®*; Geerard™®.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®®*.

Epistula XV de communi et proprio, hoc est, de essentia et hypostasi seu persona,
ad Cosmam religiosissimum diaconum Alexandrinum

(633d.C.)

In risposta a Cosma, il monaco scrive un’ampia trattazione di carattere
antimonofistico. Infatti in continuita con I’Epistula XIV, Massimo specifica la
differenza tra essenza e ipostasi, in risposta all’attacco dei Severiani contro di
lui*®. Cid dimostra I’impegno del monaco nei dibattiti teologici in linea con il
Patto d’Unione nel 633 d.C.°®°. Parte della lettera chiarisce la posizione anti-
monoergetista sulle operazioni e sulla natura umana e divina di Cristo®’ e

consente a Sherwood di datarla intorno al 634-640 d.C.>%,

Edizioni: Migne>®®; Geerard®”®; Diekamp®"*; Epifanovic®’.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®’®,

Epistula 1l ad Joannem cubicularium de charitate
(633d.C.)

Sherwood ritiene questa epistula una delle pitu importanti in quanto presenta il
concetto di agape come un ritorno degli uomini all'unitarieta di Dio dopo la
caduta nel peccato e il concetto di unica volonta di Dio e dei santi che verra
corretto ed esplicitato negli scritti successivi, spingendo lo studioso a ritenere
come data di composizione il 626 d.C.°>". Massimo & "ora" lontano da
Giovanni®’®, forse perché & nel Nord Africa®®, e coglie I'occasione per discutere

*2 Cfr. PG 91, 533 B-543C

*%3 Cfr. CPG 7699.14.

564 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 190-192.

*% Cfr. PG 91, 576 A.

%% Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 44.

%7 Cfr. PG 91, 573 B.

%%8 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 40.

*9 Cfr. PG 91, 543 C-576D.

*’0 Cfr. CPG 7699.15, 7707.23 e 7707.31.

>1 Cfr. Doctrina Patrum de Incarnatione Verbi. Ein griechisches Florilegium aus der Wende des
siebenten und achten Jahrhunderts, zum ersten Male vollstanding herausgegeben und untersucht
von F. Diekamp, Miinster in Westfalen 1907, pp. 137 e pp. 256.

572 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 71-72 e p. 85.
573 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), p. 193.

>4 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 25, num. 6.

> Cfr. PG 91, 393 A.
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con il destinatario della volonta umana e divina e come esse si riuniscono nella
natura umana di Cristo®’, per chiarire il rapporto tra la singola yvéun e katd to
gélhma Bovleoic te kai kivioic '®, argomenti che ci consentono di collocare

questa epistula prima o poco dopo la crisi monoenergetista®”’.

Edizioni: Migne®®; Geerard®®";

Traduzione moderna: Dalmais®®?; Larchet-Ponsoye®®*,

Epistula XIX ad Pyrrhum sanctissimum presbyterum et hegumenum, seu abbatem
(633/634 d.C.)

Il monaco inizia la sua lettera lodando grandemente il destinatario e lo Psephos,
scritto dal nuovo Mosé, Sergio di Costantinopoli®®*, che sembra accettare e
chiarisce la sua posizione riguardo le operazioni e la singolarita dell’attivita
dell’Incarnazione™®. Tuttavia, sebbene non scriva apertamente della presenza di
due operazioni in Cristo, manifesta il sospetto per “un’osperazione di Cristo”,
nuovo elemento di fede®®, chiamato operazione naturale®®’ e chiede a Pirro di
chiarire certe questioni: che cosa é évépyewa, quali sono i suoi generi, che cosa &
évéymua, quale sia la differenza tra &pyov e mpa&ic>®®. Questa epistula risulta,
dunque, fondamentale per ricostruire la posizione del monaco nei confroti del
monotelismo come gli Opuscula theologica et polemica IX, XII, XX e I’Epistula
ad abbatem Thalassium; in particolare nell’Opusculum 1IX, in cui Massimo
difende questa sua posizione affermata in questa lettera, si evince che il monaco
ha ricevuto un enorme tomo di Pirro, senza dubbio si riferisce a quanto contenuto
agli Atti del Concilio Lateranense®®, in modo particolare ascrive a Sofronio in
modo rispettoso molto probabilmente durante le prime fasi del conflitto. Pirro,
dapprima monaco palestinese, nel momento in cui ha ricevuto ’epistula di

°’5 Cfr. Epistulae 1V, V, VIII, X111, XX, XXIV, XXVII.

°"" Cfr. PG 91, 404 B- D.

°"8 Cfr. PG 91, 396 C e 401 B.

579 Cfr. F. WINKELMANN, Der monenergetisch-monotheletische Streit, Frankfurt am Main-New
York: Lang 2001, p. 56 num. 16.

%80 Cfr. PG 91, 392 D- 408 B.

%L Cfr. CPG 7699.2.

%82 Cfr. 1. H. DALMAIS, Saint Maxime le Confesseur, Docteur de la Charité, in «La Vie Spirituelle»
79 (1948), pp. 294-303.

%83 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 81-90.

%84 Cfr. PG 91, 592 B-C. Il testo a cui fa rifermento il Confessore & riconosciuto nei testi successivi
come il divieto di discutere su uno o due volonta di Cristo, scritto dopo lo scontro di Sofronio con
Sergio di Costantinopoli nella seconda meta del 633 d.C.

%85 Cfr. PG 91, 592 D- 593A.

%8 Cfr. PG 91, 592 C.

%87 Cfr. PG 91, 593 A.

%88 Cfr. PG 91, 596 B.

%89 Cfr. Conciulium Lateranense anno 649 celebratum. Series secunda, volumen primum, ed. R.
Riedinger, ACO i., Belin 1984, p. 152.
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Massimo era diventato igumeno del monastero di Crisipoli secondo Niceforo®® e
amico del patriarca Sergio®®! ed & in dialogo con il Confessore nonostante il suo
legame con Sofronio. Secondo Sherwood dodici anni dopo il monaco si pentira di
questi elogi contenuti in questa epistula proprio in vista dei risvolti dello Psephos
nel mondo cristiano®%.

Edizioni: Migne®®; Geerard™*.

Traduzione moderna: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula XL ad eundem Thalassium presbyterum et hegumenum/ Stephanus
presbyterum et hegumenum

(634 d.C.)

La lettera, breve e frammentaria, ha secondo Sherwood come destinatario Talassio
seguendo I’edizione di Combefis®®, ma in realtd da quanto si evince dal
manoscritto Laurent. Plut. 57.7, f. 2 r il destinatario ¢ in realta Stefano (o0 avtod
pdc Ltépavov Ogopiréctatov mpesPitepov kai fyoduevov), destinatario delle
Epistule XXII e XXIII. Secondo Sherwood il comando che Massimo deve svolgere
e la scrittura delle Quaestiones ad Thalassium, invece come illustrano gli studiosi
Jankowiak e Booth il comando che deve portare a termine il monaco Massimo €

quello di rispondere a Tommaso con la scrittura degli Ambigua ad Thomam®®'.

Edizioni: Migne>*; Geerard®; Janssens®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula XXXII — Epistula XXXIX ad abbatem Polychronium

(636-640 d.C.)

5% Cfr. NICEFHORUS, Chronography, p. 118 e cfr. NICEFHORUS, Short History, p.74.

%1 Cfr. A. PERTUSI, L’Encomio di S. Anastasio martire Persiano, in «Analecta Bollandiana» 76,
pp. 5-63.

>%2 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 37 num. 8.

*3 Cfr. PG 91, 589 C-597B.

> Cfr. CPG 7699.19.

5% Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 198-201.

% Cfr. PG 91, 633 C.

597 Cfr. M. JANKOWIAK and P. BOOTH (2015), p. 35.

*% Cfr. PG 91, 633 C-636 A.

> Cfr. CPG 7699.40.

800 Cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Ambigua ad Thomam una cum Epistula secunda ad eundem, ed. B.
Janssens, CCSG 48, Turnout 2002, p. XXIV.

%0 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 225-226.
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Queste lettere sono tutte indirizzate all’abbate Policronio e possono essere divise
in due gruppi: il primo, costituito dalle Epistulae XXXII-XXXV, appare nei
manoscritti Vat. Gr. 504, 507; Laurent. Plut. 57.7 e Batopediou 475, invece il
secondo, costituito dalle Epistulae XXXVI- XXXIX, appare nel manoscritto
Batopediou 475. Il primo gruppo ha argomenti di carattere ascetico: infatti
I’Epistula XXXII, scritta prima della Pasqua, mostra il tono di un maestro
nell’affrontare le difficolta; 1’Epistula XXXIII € un breve esortazione ad avere
pazienza difronte alle avversitd; I’Epistula XXXIV esplicita che Cristo ha
promesso la pace e la vittora nella lotta contro le passioni ed infine 1’Epistula
XXXV ¢ un’esortazione alla perseveranza in quanto il fine dell’afflizione ¢ la
gioia, il fine della fatica ¢ la pace, dell’ignominia ¢ la gloria. Il secondo gruppo,
invece, esprime una serie di ringraziamenti per i doni di carattere materiale e
spirituale scritte ad un superiore a cui il monaco é legato da un affetto filiale.

602.

Edizioni: Migne®®*; Geerard®®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula XX ad Marinum monachum

(630-636 d.C.)

Secondo Sherwood e stata scritta intorno al 628- 630 d.C. in quanto ricorda altri
scritti dell’autore come 1°Op. I, II, HI, VII, X, XIX e XX*®. In questa lettera
I’autore si riconosce con dei difetti che porteranno su di lui dannazione eterna e
per questo dichiara di osservare voto di silenzio, con la promessa di ritirarsi allo
studio della teologia cosi da poter dare grazia a chi lo ascoltera nella predica®®.
Anche se dichiara di aver guadagnato qualche lode, Massimo vuole mantenere il
silenzio per evitare di condurre gli altri fuori strada con il cattivo esempio della
sua vita. Ma il suo voto si infrange grazie all’incoraggiamento degli altri igumenti,
che lo hanno costretto a scrivere a Marino per far conoscere le sue virtu. Il tono
della lettera risulta polemico e secondo la ricostruzione di M. Jankowiak e P.
Booth & preferibile ritenere come data di composizione il 636 d.C., data in cui
risale il conflitto tra Arcadio e Sofronio durante il Concilio di Cipro.

Edizioni: Migne®®’; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

%02 Cfr. PG 91, 625 D-633 B. Per I’esattezza I’Epistulae si succedono cosi: Ep. XXXI1 al 625-628;
Ep. XXXIII al 628; Ep. XXXIV al 628-629; Ep. XXXV al 629; Ep. XXXVI al 629-632; Ep. XXXVII al
632; Ep. XXXVIII al 632-633 e Ep. XXXIX al 633.

%3 Cfr. CPG 7699.32-39.

804 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 220-225 e sono tradotte in successione.

805 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 34 num. 33.

%% Cfr. PG 91, 597 B10-C3.

%7 Cfr. PG 91, 597 B- 604 B.

%% Cfr. CPG 7699.20.

%09 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 202-205.
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Epistula Il ad eundem
(dopo il 636 d.C.)

Secondo Sherwood questa Epistula risale a prima che il monaco lasciasse Cizico
nel 626, visto che é indirizzata a Giovanni Cubicolario, che viene ringraziato per
un dono ricevuto al monastero di San Giorgio®°. Per 1’esatezza il monaco
Massimo ringrazia Giovanni per le lettere e per le benedizioni del piu pio del
monastero del santo e glorioso martire Giorgio®*. Secondo Jankowiak e Booth,
invece, non ci sono elementi che possano collocare il monastero menzionato a
Cizico o il soggiorno del monaco. Molto probabilmente il monastero a cui
Massimo fa riferimento &€ molto probabilmente lo stesso che compare
nell’Epistola XXXI nel periodo in cui era di ritorno da ovest a causa delle
invasioni barbariche®?. 11 tema della lettera & il potere dell’amore cristiano, la
distinzione tra la liberta naturale e gnomica presenti nel genere umano, senza

alcun riferimento di Cristo®®2,

614.

Edizioni: Migne®'*; Geerard®®>.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula I, Sermo hortatorius epistolari forma ad Dei servum clarissimum
praefectum Africae dominum Georgium

(640-642 d.C.)

Questa lunga esortazione alla costanza e alla fermezza manifesta molta gratitudine
nei confronti dell’eparca Giorgio. L’intestazione della lettera variano a seconda
dei manoscritti: nel manoscritto Vat. gr. 1502 si legge «npoc I'edpylov Emapyov
mAevoavta v Kovotavtivoumdrers, invece nel manoscritto Laurent. Plut. 57.7 si
legge «\Oyog mapovetikog €v £10el EMGTOANG TPOG TOV d0DAOV TOD KLPLOV
Cedpyrov yevopevov Erapyov Aepikic». Secono gli studiosi M. Jankowiak e P.
Booth queste due intestazioni consentono di collocare la composizione della
lettera quando Giorgio era stato dimesso a Costantinopoli per diventare eparca in
Africa®’, intorno al 642 d.C., data proposta anche da Sherwood®®. Il testo
presenta riferimenti alla volonta gnomica e umana nel genere umano, pur non
legandosi ad argomenti della cristologia dioteletica e si conclude con 1’esortazione
a pregare per lui affinché avesse il coraggio sufficiente per il ritorno in Africa.

%10 Cfr, P. SHERWOOD (1952), p. 25.

oLl Cfr. PG 91, 408 C.

612 Cfr. M. JANKOWIAK and P. BOOTH (2015), p. 38.
o13 Cfr. PG 91, 409 B-C.

614 Cfr. PG 91, 408C — 412C.

o15 Cfr. CPG 7699.3.

616 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 90-92.

817 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 55.
818 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 49 num. 69.
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619.

Edizioni: Migne®'®; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®.

Epistula XI ad praepositam de moniali quae monasterio exierat, ac quam facti
poenituerat

(640-641 d.C.)

Questa lettera é stata scritta alla badessa di un monastero per far rientrare una
monaca che aveva lasciato precedentemente il convento e si era pentita. Il monaco
Massimo descrive le opere della misericordia di Dio, molto probabilmente perché
aveva il ruolo di guida del monastero. In base a questi presupposti Sherwood
sostiene che la lettera non deve essere stata scritta prima del soggiorno in
Africa®?, invece Larchet suggerisce una connessione con le monache di
Alessandria menzionate nell’Ep. XV111°%,

624,

Edizioni: Migne®®*; Geerard®®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®

Epistula XVIII ex persona Georgii laudatissimi praefecti Africae ad moniales
quae Alexandriae a catholica fide discesserant

(640-641 d. C.)

Scritta in nome di Giorgio, eparca in Africa, a nome delle monache di Alessandria
che avevano abbandonato la fede cattolica nel 641 d.C. per aderire al miafisismo
prima e al diofisismo poi, questa lettera espone na natura della comunione
cattolica e dopo aver preso alcune disposizioni delle apostate il monaco le esorta a
lasciare ’eresia. Gli studiosi concordano che la lettera sia stata scritta intorno al
640-641 d.C. e che abbia numerose analogie con I’Ep. X11°%'.

%19 Cfr. PG 91, 364 A — 392 B. Parte di questa epistola ¢ presente nell’opera di Atanasio con il
titolo di Sermo ad Antiochum ducem in PG 91, 380 B-392 A che corrisponde al testo presente in
PG 28, 589 A-597 B.

%20 Cfr. CPG 7699.1.

621 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 65-81.

622 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 43 num. 59.

623 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), p. 56.

%24 Cfr. PG 91, 453 A — 457 D.

®% Cfr. CPG 7699.11.

626 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 116-119.

827 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 48-49 num. 67 e cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp.
53-54.
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628.

Edizioni: Migne®?®; Geerard®®°.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula XVII ad Julianum scholasticum Alexandrinum de ecclesiastico dogmate
quod attinet ad Dominicam incarnationem

(640-641 d.C.)

Il monaco Massimo, in questo contesto, elogia Giuliano e Cristopempto per la
loro saldezza d’animo che si riscontra nella loro professione retta della dottrina
cristiana. Argomenta teologicamente le due nature in Cristo dopo 1’Incarnazione, e
riferisce che ha trasmesso le lettere all’eparca benedetto, che molto probabilmente
era Giorgio, perfetto d'Africa, che si & impegnato a realizzare il loro comando,
rassicurando le alte cariche del clero sul fatto che la risposta sara positiva riguardo
I’affermazione della vera dottrina. Visti gli argomenti trattati gli studiosi sono tutti
concordi nel ritenere questa lettera collegata all’Ep. XII e scritta di sicuro dopo il
Patto di Unione che si stipulo nel 633 d.C.

631.

Edizioni: Migne®*!; Geerard®®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®,

Epistula X1l ad Joannem cubicularium de rectis Ecclesiae Dei decretis; et
adversus Severum hereticum

(novembre-dicembre 641 d.C.)

Massimo per mezzo del cancelliere Teodoro viene informato di un comunicato
dell’imperatrice Martina, che riguardava le monache di due monasteri di
Alessandria che aderivano all’eresia severiana. Massimo esprime la sua sorpresa
per il fatto che I’eparca Giorgio abbia riferito questa notizia falsa che ha
affievolito la fiducia dell’imperatrice verso la chiesa cattolica. Massimo fa
riferimento all’appoggio dei monaci di Eukratas, contrari anche essi alla posizione
degli imperatori Eraclio e Martina e dubita della vericita dell’informazione.
Questa lettera, dunque, coincide con I’elezione del nuovo patriarca di
Costantinopoli, Paolo (1 ottobre 641 d.C.) e dimostra i rapporti che Massimo

strinse con la corte imperiale®**.

628 Cfr. PG 91, 584 D- 589 B

629 Cfr. CPG 7699.18.

630 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 195-198.

631 Cfr. PG 91, 580 C — 584 D.

632 Cfr. CPG 7699.17.

633 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 192-194.

634 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 45-48 num. 66 e cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp.
54-55.

88



635.

Edizioni: Migne®*®; Geerard®*®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®’.

Epistula XVI ad eundem (ad Cosmam religiosissimum diaconum Alexandrinum)
(640-642 d.C.)

Massimo ringrazia Cosma che in questo periodo di grandi sofferenze (dovute alle
accuse dell’eparca Giorgio cfr. Ep. XII) rimane saldo nella fede e gli offre un
grande incoraggiamento. Riguardo la collocazione di questa lettera e la data di
composizione gli studiosi non sono concordi: infatti secondo la ricostruzione di
Sherwood I’Epistula ¢ stata scritta intorno al 642 d.C. dopo la scrittura dell’Ep.
X1V invece secondo la ricostruzione pitl recente degli studiosi Jankowiak e
Booth essa risale al periodo della scrittura delle Epistulae XLIV e XLV nonostante
il destinatario sia lo stesso delle Epistulae XIV e XV, scritte precedentemente nel
633 d.C.%%.

Edizioni: Migne®?; Geerard®*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®?,

Epistula XXII ad Auxentium
(640-642 d.C.)

Identificare il destinatario non € un’operazione molto semplice visto che
I’intestazione riportata da Combefis non coincide con il manoscritto Vat. gr. 507,
f. 113v che riporta la seguente intestazione, xvpi® afpa Lteedave npecPutépe. In
questa breve lettera il monaco con grande delicateazza rimprovera 1’amico di non
avergli scritto. Secondo Sherwood essa potrebbe essere stata scritta in ogni
momento della vita di Massimo®*, invece secondo gli studi recenti di Jankowiak e
Booth ipotizzano che sia stata scritta dopo I’Epistula ad presbyterum Stefanum®**
e PEp. XLV,

%% Cfr. PG 91, 460 A — 509 B.

63 Cfr. CPG 7699.12.

%37 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 119-150.

638 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 49 num. 68

639 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 57.
%40 Cfr. PG 91, 576 D- 580 B.

®41 Cfr. CPG 7699.16.

642 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 190-192.

643 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 25 num. 2.

o4 Cfr. p. 66.

%45 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 57.
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646.

Edizioni: Migne®*; Geerard®"’.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®,

Epistula XL1V ad Joannem cubicularium commendatitia

(inverno del 642 d.C.)

Dopo I’esordio sull’amore di Dio che si ¢ fatto uomo, capace di perdonare i
peccati degli uomini, il monaco loda il prefetto Giorgio che é stato richiamato a
Costantinopoli e raccomanda a Giovanni un caro amico 1’illustre Teocaristo (tov
ueyahompenéotatov iMovotplov kbplov Ocoydpiotov), che gli € stato di grande
aiuto quando era in esilio in Africa. Descrive a Giovanni le notevoli virtu
dell’amico e lo informa che il prefetto Giorgio sara un baluardo sicuro e

infrangibile in quanto non ci sara servitore pit fidato di lui®*.

650.

Edizioni: Migne®’; Geerard®*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®?.

Epistula XLV ad eundem
(640-642d.C.)

Massimo chiede a Giovanni cubicolario di intervenire in favore dell’eparca
d’Africa Giorgio, molto probabilmente dopo nessuna risposta da parte del
destinatario (cfr. Ep. XLIV). Giorgio e descritto come un fervido credente della
chiesa e il piu osservante della vera dottrina cristiana. Per quanto riguarda la data
di composizione Sherwood propone gli inizi del 642 d.C.%*® e risulta plausibile
visto i legami di questa Epistula con la quarantatreesima e la quarantaquattresima.

654.

Edizioni: Migne®®*; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

%46 Cfr. PG 91, 605 B - C.

847 Cfr. CPG 7699.22.

%48 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 207-208.
89 Cfr. PG 91, 648 C.

80 Cfr. PG 91, 641 D- 648 C.

81 Cfr. CPG 7699.44.

652 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 230-233.
653 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 50 num. 72.

854 Cfr. PG 91, 648 C — 649 C.

8% Cfr. CPG 7699.45.

%% Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 234-236.
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Epistula 1V ad eundem de tristitia secundum Deum
(dopo il 642 d.C.)

Il monaco, anche in questa circostanza, si rivolge a Giovanni cubicolario®”’,
spiega la tristezza secondo Dio, che procura conversione e salvezza per mezzo
della morte, ed esalta la virtu dell’'umilta. Secondo Sherwood questa lettera ¢ stata
scritta quando il monaco era a Cizico nel 626 d.C., invece & molto piu plausibile
che risalga al primo periodo dell’esilio in Africa visto le analogie con le Epistulae
I, V, VII, XIH, XX, XXIV, XXVII. Il tono sembra essere molto intimo, sintomo

di profonda conoscenza personale®®.

659.

Edizioni: Migne®®; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®*,

Epistula X ad Joannem cubicularium
(dopo il 642 d.C.)

Il testo ¢ una risposta a Giovanni cubicolario alla domanda “come ha potuto Dio
giudicare giusto che alcuni uomini siano governati da altri uomini”®®. Massimo
esplicita che il potere temporale € puramente umano ed e permesso da Dio perché
il sovrano & un suo pio luogotenente. 1l sovrano, pur mantenendo lo stato di
diritto, si discosterra dal volere divino quando assecondera i malvagi riuniti
intorno a lui fino a deteriorare il suo potere. Gli argomenti trattati suggeriscono
che I’Epistula sia stata scritta in un momento di crisi politica: Sherwood fa risalire
la data di composizione intorno al 626 d.C., periodo in cui risalgono le invasioni
persiane®® invece & presumibile considerare che sia stata scritta dopo il 642 d.C.
visto i riferimenti alla situazione politica presenti nel testo®®*.

Edizioni: Migne®®®; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®’.

857 Combefis riporta come intestazione la dicitura mpoc tov adtov, visto che sia le Epistulae 11 e 111
hanno come destinatario Giovanni cubicolario. Invece il manoscritto Vat. gr. 507, f. 168 riporta la
seguente intestazione pog Twdvvny kovPucovAidpiov.

%58 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 38.

9 Cfr. PG 91, 413 A - 420 C.

%0 Cfr. CPG 7699.4.

%61 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 93-96.

%2 Cfr. PG 91, 449 A.

663 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 26 num. 9.

664 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), pp. 38-39.

%5 Cfr. PG 91, 449 A — 453 A,

%% Cfr. CPG 7699.10.

%7 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 113-116.
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2.3 Scritti autentici di difficile datazione

Per ricomporre per intero il quadro del Corpus del Confessore, occorre ora
prendere in considerazione gli scritti ritenuti autentici ma di difficile datazione.
Come é possibile cogliere alla luce degli studi piu recenti sugli studi difficili da
datare sono state formulate diverse ipotesi, a volte contrastanti tra loro; per questo
risulta necessario per ragioni di scientificita descriverne le caratteristiche

riportando i risultati degli studi piu significativi.

Degli scritti, qui elencati secondo il loro genere letterario e la loro
importanza speculativa, verranno indicati le edizioni e traduzioni, unitamente
agli studi ad essi dedicati, tenendo in considerazione anche il rapporto che essi

possono avere con le altre opere del corpus.

- L’Epistula 1X ad Thalassium presbyterum ac hegumenum si sofferma
sul libero arbitrio presentando il genere umano come una forma di
mediazione tra Dio, la natura e il mondo e con una duvvdayug che gli
consente di essere per mezzo del corpo un essere materiale e per mezzo
dell’anima un essere spirituale. Massimo incoraggia Talassio ad
affrontare la sua persecuzione, e molto probabilmente il contesto é
I'Africa, si pud forse pensare a qualche conflitto con il vescovo
monotelita di Cartagine, Fortunio, nella prima meta del 640 d.C.
Secondo Sherwood la lettera e stata scritta intorno al 629-630 d.C. e la
semplicita dello stile e la naturalezza del tono indicano un rapporto
profondo tra i due monaci®®.

Edizioni: Migne®®®; Geerard®".

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®’.

- Epistula XXI ad sanctissimum Cydoniae episcopum € un brevissimo
scritto di carattere teologico, scritto secondo Sherwood intorno al 627 -
633 d.C., in risposta alla lettere del vescovo di Cydonia, isola attigua a
Creta®”%. Secondo gli studiosi Jankowiak e Booth, questa lettera & stata
scritta poco tempo dopo aver conosciuto il destinatario, a cui viene

668 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 33 num. 31.

%59 Cfr. PG 91, 446 C- 449 A,

670 Cfr. CPG 7699.9.

®71 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 111-113.
%72 Cfr. Op. theol. et pol. 111
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illustrato il tema della finitezza e dell’infinitezza dell’Incarnazione®’

cosi come viene trattato negli Ambigua®”.

Edizioni: Migne®”; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®’”.

Epistula XXV ad Cononem presbyterum et hegumenum € una lettera in
cui Massimo si scusa di non essersi recato dal destinatario come gli
aveva comandato in quanto era malato. Secondo Sherwood Conone
aveva sostituito Sofronio in Nord Africa®® ma in realta non ci sono
elementi che consentono di collocare la composizione di questa lettera

in un momento ben preciso della vita di Massimo®’®.

680.

Edizioni: Migne®®’; Geerard®®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

Epistula XXVI ad Thalassium presbyterum, cum ille quaesiisset, qui
fiat ut nonnullis gentilium reginibus ad Dei iram subditis ingruentem
depellandam, liberos atque affines immolantibus, ira cessaret, ut
plures veterum conscripserunt riguarda la pratica degli dei pagani di
sacrificare i propri figli per placare I’ira degli dei. Secondo Sherwood
potrebbe essere stata scritta intorno al 628 d.C. in continuita con le
Quaestiones ad Thalassium, ma la sua composizione risulta di difficile
datazione proprio per il contenuto, che discute sul ruolo
dell’imperatore e il rapporto con il divino.

683.

Edizioni: Migne®®®; Geerard®®*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

%73 Gli studiosi aggiungono un’osservazione molto acuta: in questo scritto il sacerdote viene
paragonato alla figura di Gesu Cristo, tema che appare nell’Ep. XXVII e Ep. XXX, che sono state
scritte intorno al 632 d.C., data forse di composizione di questa lettera. Cfr. M. JANKOWIAK AND P.
BooTH (2015), p. 69.

674 Cfr.
875 Cfr,
676 Cr,
877 Cfr.
678 Cfr.
679 Cfr.
680 Cfr,
681 Cfr,

682 Cfr

683 Cy,
684 Cfr.
885 Cf.

LARCHET-PONSOYE (1998), p. 45.

PG 91, 604 B — 605 B.

CPG 7699.21.

LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 206-207.
P. SHERWOOD (1952), p. 40 num. 45.

M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 69.
PG 91, 613 A-613D.

CPG 7699.25.

. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 209-212.
PG 91, 616 A- 617 B.

CPG 7699.26.

LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 213-214.
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- Epistula XLI ad eundem Thalassium presbyterum et hegumenum ed
Epistula XLIl ad eundem sono due brevi lettere inviate a Talassio
secondo quanto si legge nel manoscritto Laurent. Plut. 57.7 «tob
avTod TPOC TOV Baldooiov mpeoPitepov Kai fyoduevov». Entrambe
fanno riferimento ad un comando che Massimo eseguira durante
I’inverno, forse la risposta alle domande di Talassio che produrra le
Quaestiones ad Thalassium. Nell’Ep. XLI Massimo si riferisce alla
moglie di Betistor (tfic tob Beotitopoc)®®, fedele seguita da Talassio
di cui non si conosce il nome®’, invece nell’Ep. XLII Massimo chiede
al onorevole padre di pregare per il suo schiavo, che attanagliato dai
peccati®®. Secondo le ipotesi di Sherwood esse sono state scritte
intorno al 630-634 d.C.°*°, ma non risultano plausibili visto che
mancano elementi utili per una collocazione adeguata all’interno del
corpus.

Edizioni: Migne®®’; Geerard®®*.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye®®.

- Capita XV, quindici pensieri autentici contenuti nella raccolta Diversa
capita ad theologiam et oeconomicam spectantia deque virtute et
vitio®?, | pensieri hanno i seguenti argomenti:

1-V: Dio come unita e Trinita, della teclogia apofatica e del Verbo;
VI-VII: la creazione dal nulla e della partecipazione;

VIII: I’Incarnazione di Cristo nel credente con il sacramento della
comunione;

IX: il miracolo della nascita di Cristo;

X: il rinnovamento delle nature grazie all’opera di Cristo;

XI: la vittoria sul demonio;

XII-XIII: I’Incarnazione come mistero;

XIV: I’Incarnazione come Redenzione del peccato di Adamo;

XV: esortazione a seguire I’amore di Dio e la vita ascetica.

In altri termini gli studiosi ritengono che questi quindici pensieri sono
autentici a differenza dei successivi contenuti nella Patrologia (dal

%% Cfr. PG 91, 636 C.

%87 Secondo gli studiosi Jankowiak e Booth qui si fa riferimento alla carica politica tipica della
corte imperiale che é presente nel VII secolo d.C. Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p.
70.

%% Cfr. PG 91, 637 A-B.

%89 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 34 num. 35 (per I’'Ep. XLI) e p. 25 num. 3 (per I’Ep. XLI1).

%9 Cfr. PG 91, 636 B-C e PG 91, 636 C-637 B .

L Cfr. CPG 7699.41 e CPG 7699.42.

%92 Cfr. LARCHET-PONSOYE (1998), pp. 226-228.

693 Questa raccolta & costituita da cinque Centurie di argomento teologico e moraledi cui i primi
quindici pensieri della prima Centuria risultano autentici. Secondo Geerard (CPG 7695, p. 449) si
tratta di un’elaborazione di alcune opere del Confessore, forse realizzata da Antonio Melissa. Le
ricerche su questa raccolta sono state effettuate da Laga e Steel, che hanno ritenuto questa raccolta
un’insieme di parti delle Epistulae, dell’Ambiguorum Liber e quattrocentodieci pensieri derivano
dalle Quaestiones ad Thalassium, cfr. QTh, p. LXXVI —LXXXII.
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694

sedicesimo al venticinquesimo)™, che molto probabilmente possono
695

essere attribuiti a Niceta di Eraclea™.

Edizioni: Migne®®; Geerard®®’.

Studi: Disdier®®: Khalifé®®®; Sherwood’®; Mahieu’.

Traduzioni: Soppa’®; Artioli-Lovato’®.

- Quaestiones ad Theopemptum ¢ un’opera di carattere esegetico ed
occasione in cui Massimo esplicita tre espressioni bibliche: «giudice
dell’iniquita» (Lc 18,6); «se uno ti colpisce sulla guancia destra» (Mt
5, 36 e Lc 6,29) e «non toccarmi, perché non sono ancora salito al
padre» (Gv 20,17). Dopo un Prologo lungo e pomposo, tipico della
prosa bizantina, Massimo si rivolge a Teopempo, destinatario dell’Ep.
XVIII e forse prefetto africano di Giorgio, risulta difficile stabilire la
data di composizione ma gli studiosi hanno avanzato le seguenti
ipotesi: secondo Sherwood & stata scritta intorno al 630-633 d.C."%,
secondo gli studiosi Jankowiak e Booth & stata scritta dopo le

Quaestiones ad Thalassium®.

Edizioni: Migne’®; Geerar

Studi: Gitlbauer®,
709

Traduzioni: Cantarella™”.

707
d™o’.

%9 Cfr. PG 90, 1185 C-1189 A.

6% Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 31.

%% Cfr. PG 90, 1177-1392.

%7 Cfr. CPG 7695,

6% Cfr. M. T. DISDIER, Une oeuvre douteuse de saint Maxime le Confesseur. Les cing Centuries

Théologiques, in «Echos d’Orient» 30 (1931), pp. 160-178.
899 Cfr. I. A. KHALIFE, L inauthenticité du «De temperantia» de Marc I’Ermite (PG 65, 1053-

1069), in «Mélanges de I’Université Saint Joseph» 28 (1949-1950), pp. 61-66. In questo articolo
viene dimostrato come Massimo non abbia plagiato Marco 1’Eremita, quanto piuttosto i concetti
esposti presuppongono la conoscenza dell’opera dell’Eremita che risale al V secolo d.C.

790 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp.35-36.

L Cfr. G. MAHIEU, Travaux préparatoires a une édition critiquedes oeuvres de S. Maxime le
Confesseur, Louvain 1957, pp. 227-229.

%2 Cfr. W. Soppa, Die Diversa capita unter den Schriften des heiligen Maximus Confessor in
deutscher Bearbeitung und quellenkritischer Beleuchtung, Dresden 1922.

793 Cfr. La Filocalia, a cura di Nicodimo Aghiorita e Macario di Corinto, traduzione, introduzione
e note di M. B. Artioli e F. M. Lovato, volume II, Torino 1983.

704 Cfr. P. SHERWOOD (1952), pp. 37 num. 41.

705 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 31.

"% Cfr. PG 90, 1393-1400.

%" Cfr. CPG 7696.

%8 Cfr. M. GITLBAUER, Die Ueberreste griechischer Tachygraphie in Codex Vaticanus graecus
1809, in «Denkschriften der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-

historische» 28 (1878), pp. 1-110, p. 30.
% Cfr. MAssIMO IL CONFESSORE, La Mystagogia ed altri scritti, a c. di R. Cantarella, Firenze
1931, pp. 101-117.
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- Scholia in Corpus Areopagiticum, opera molto controversa e che ha
reso Massimo molto famoso in Occidente. 1l Corpus Areopagiticum é
stato tradotto da Anastasio Bibliotecario, allievo del monaco, che ha
aggiunto questa versione a quella eriugeniana degli scritti dionisiani ed
ha affermato che sono scolii del Confessore e di Giovanni Scitopoli.
Per quanto riguarda 1’autenticita ci sono molte posizioni controversie:
il primo ad aver delineato uno status quaestionis e stato Suchla nel
1980, che ha presentato in un progetto di edizione critica tutte le opere
dell’Areopagita. Suchla sostiene che il monaco sarebbe stato uno
scoliaste dell’ Areopagita cosi come Giovanni Scitopoli’'?, e chiarisce
che la tradizione ha consegnato il Corpus Areopagiticum di matrice
greca, di matrice latina e siriaca ed ha identificato gli autori consegnati
dai diversi manoscritti (precisamente Giovanni Scolastico di Scitopoli,
Giovanni Massenzio, Giorgio di Scitopoli, Dionigi di Alessandria,
Massimo il Confessore, Germano | di Costantinopoli, Andrea di Creta,
Cristoforo Diacono, Giovanni Italo, Germano Il di Costantinopoli,
Pachymeres, Giorgio Hieromnemon)™*!. Sherwood, invece, osservo
precedentemente che il Commentario, indicato da von Balthasar
proprio del Confessore’?, non pud essere attribuito al monaco con
certezza, in quanto alcuni Scolii greci non compaiono nella versione
siriaca, la quale, risalendo all’VIII secolo d.C., risulta troppo distante
rispetto all’operato del Confessore’*®. Successivamente von Balthasar
corresse la sua interpretazione, ma esplicito che la parte piu ampia e
piu significativa degli scolii appartiene alla mano di Giovanni Scitopoli
e che Iintervento del Confessore sarebbe solo marginale’. In altri
termini la tradizione manoscritta degli Scolii pervenutaci sarebbe il
frutto di un’editio variorum prodotta da Giovanni di Scitopoli ed
eventualmente da un suo entourage. Il vescovo palestinese avrebbe
agito su una tradizione del testo areopagitico gia ricca di varianti al suo

9 Grazie a von Balthasar, nel 1940, ¢’¢ stato uno sforzo di distinguere gli Scolii di Massimo da
quelli di Giovanni Scitopoli. In altri termini ha assegnato gli scolii testimoniati dalla tradizione
siriaca a Giovanni Scitopoli, e quelli attribuibili a Massimo sono marginali. Cfr. H. U. vON
BALTHASAR, Das Scholienwerk des Johannes von Skythopolis, in «Scholastik» 15 (1940), pp. 16-
38.

™1 pju precisamente la tradizione siriaca del Corpus Areopagiticum riporta due versioni: una di
Sergio di Rish’aina (morto nel 536 d.C.) che non contiene gli Scolii del Confessore, né i
commentarii e una di Phocas Bar Sergius di Edessa (VIII sec. d.C. circa), che riporta tre prologhi
diversi di Phocas, di Giovanni Scitopoli e di Giorgio di Costantinopoli. Per quanto riguarda la
tradizione latina bisogna ricordare le opere dell’ Areopagita riportate da Anastasio Bibliotecario
(875 d.C.), che riprende in sostanza la traduzione eriugeniana, e da Roberto Grossatesta (1239-
1243 d.C.). cfr. B.R. SucHLA, Die sogenannten Maximus-Scholien des Corpus Dionysiacum
Areopagiticum, in «Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen, 1, Philologisch-
historische Klasse» 3 (1980), pp. 33-66.

2 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Das Scholienwerk des Johannes von Skythopolis, in «Scholastik»
15 (1940), pp. 16-38.

™3 Cfr. P. SHERWOOD, Saint Maxime le Confesseur, in Denys [’Aréopagite (Le Pseudo-) in
«Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique Doctrine et Histoire», Paris 1957, col. 295-
300. Sherwood cura questa voce su Dionigi Areopagita secondo cinque

4 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Komische Liturgie. Das Welthild Maximus’des Bekenners,
Einsieldeln 1961.
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tempo (fine anni ’30-inizio *40 del VI secolo), per cui la versione del
vescovo é testimoniata da un manoscritto del VII-V1II secolo, quindi la
tradizione siriaca risulta anteriore a tutta la tradizione greca: infatti date
le divergenze dal testo greco testimonierebbe secondo Perczel di uno
stato di tale testo anteriore alla sistemazione dello scitopolitano’. In
questo contesto si considera gli Scolii un’opera autentica di difficile
datazione cosi come attesta nella sua ricerca sia Epifanovic.

Edizioni: Migne'®; Geerar

Studi™®: Volker’™: Andia’®; Larchet’?®; Cvetkovic’®; Dineva’*:

Louth’®: Williams’?®; Switkiewicz’?’.

77, ons 718
d"""; Epifanovi¢' ™.

5 Cfr. I. PERCZEL, The Early Syriac Reception of Dionysius, in «<Modern Theology»24 («Re-
Thinking Dionysius the Areopagite», S. COAKLEY and C. M. STANG edss.), 2008, p. 27-41 e
cfr. P. PODOLAK, Giovanni di Scitopoli interprete del Corpus Dionysiacum, in «Augustinianum»
47 (2007), pp. 335-386.

"% Cfr. PG 4, 16-432 ¢ 528-576.

" Cfr. CPG 7708.

8 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 101-220. Per completezza 1’autore articola in questo modo
I’ultima parte dei materiali per lo studio della vita e delle opere del Confessore: I. Materiali per lo
studio degli Scolii su Dionigi Areopagita (pp. 101-111); II. Scolii su Dionigi Areopagita: a.
Prologo (pp. 111-112); b. Scolii sull’opera Nomi Divini (pp. 113-154); c. Scolii sull’opera
Gerarchia celeste (pp. 155-173); d. Scolii sull’opera Gerarchia ecclesiastica (pp. 174-191); e.
Scolii sull’opera Teologia mistica (pp. 191-195; f. Scolii sulle lettere (1-X) di Dionigi Areopagita
(pp. 195-208); I11. Inidici degli Scolii su Dionigi Areopagita: a) Indice dei luoghi biblici (pp. 209-
214); b) Indice dei nomi (pp. 215-218); c) Rimandi dello scoliaste ai suoi Scolii (p. 218); d) Autori
che hanno citato gli Scolii (pp. 218-219); e) Classificazione degli Scolii a seconda dei temi (pp.
219-220).

™9 In questo contesto si riportano gli studi principali che hanno avuto ’obiettivo di approfondire le
influenze del sistema pseudionisiano abbia influito sul sistema speculativo del monaco.

720 Cfr. W. VOLKER, Der Einfluss des Pseudo-Dionysius Areopagita auf Maximus Confessor, in A.
Stohr, Universitas, vol. |, Mainz 1960, pp. 243-254.

721 Cfr. Y. DE ANDIA, Transfiguration et théologie négative chez Maxime le Confesseur et Denys
I'Aréopagite, in Id., Denys I'Aréopagite. Tradition et metamorphoses, Paris 2006, pp. 291-326.

722 Cfr. J.C. LARCHET, Hypostase, personne et individu selon saint Maxime le Confesseur, in
«Revue d'histoire ecclésiastique» 109 (2014), pp. 35-63.

"3 Cfr. V. Cvetkovic, Essay Predeterminations and Providence in Dionysius and Maximus the
Confessor, in Dionysius the areopagite between orthodoxy and heresy, ed. by F. lvanovic,
Cambridge 2011, pp. p. 135-156.

724 Cfr. G. DINEVA, The revision of the boundary concepts symbol and image in the philosophy of
Maximus the Confessor in respect to the works of Pseudo-Dionysius, in «Archiv fir

mittelalterliche Philosophie und Kultur» 16 (2010), pp. 53-70.

725 Cfr. A. LOUTH, Essay The Reception of Dionysius up to Maximus the Confessor, in Re-thinking
Dionysius the Areopagite, ed. by S. Coakley and C. M. Stang, Chichester 2009, pp. 43-54 e cfr.
ID., The reception of Dionysius up to Maximus the Confessor, in «Modern theology» 24 (2008),
pp. 573-583.

% Cfr. P. J. WILLIAMS, Essay Pseudo-Dionysius and Maximus the Confessor, in The first
Christian theologians. An introduction to theology in the early church, ed. by G. R. Evans, Malden
(USA) 2004, pp. 186-200.

27 Cfr. A. SWITKIEWICZ, Notes about Dionysius the Areopagite's The Ecclesiastical Hierarchy and
its Influence on Maximus the Confessor's Mystagogy, in «Archiv fiir mittelalterliche Philosophie

und Kultur» vol. 6 (2000), pp. 1-21.
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Opusculum theologicum et polemicum XI1I de duabus Christi naturis si
tratta di una sintesi antimonofisita in dieci brevi capitoli. Massimo
stabilisce un parallelo tra le eresie trinitarie e cristologiche: infatti
secondo Sherwood la redazione si e avuta in occasione della disputa
severiani a Creta e per questo propone come probabile data gli anni del
626-627 d.C.”: invece gli studiosi Jankowiak e Booth ritengono che
molto probabilmente intorno al 633-634 d.C."%.

Edizioni: Migne”?; Epifanovich’®!; Geerard"®.

Traduzioni: Larchet-Ponsoye’, De Angelis™.

Opusculum theologicum et polemicum XVII distinctionum quibus res
dirimuntur definitiones, un breve paragrafo sui contrari, quali realta
sensibili e noetiche, 1’esistenza e inesistenza, anima e corpo, vita e
morte. Il monaco intende molto probabilmente la contrarieta non in
senso non assoluto, cosi da distinguersi dagli eretici, che non riescono
a comprendere come la presenza di due volonta in Cristo non comporti
necessariamente opposizione’®. In base a questi argomenti risulta
difficile stabilire la data di composizione, Sherwood avanza I’ipotesi
che risalga al 626 d.C™.

737,

Edizioni: Migne™’; Geerard’®,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye’®®, De Angelis’.

728 Cfr
20 Cfy
"% Cfr
8 Cfr
732 Cfl’
733 Cfl’
734 Cfr

. P. SHERWOOD (1952), p. 27.

. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 34.
.PG 91, 145 A- 149 A.

. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 61-62.

. CPG 7697.13.

.J. C. LARCHET (1998), p. 19.

. B. DE ANGELIS (2007), pp. 32-33.

73 Per I’esattezza il monaco ritiene che la conciliazione avviene nella sintesi ipostatica, attraverso
il modo (10 g Bérew). Cfr. Pyrr., PG 91, 292 A-B.

36 p_SHERWOOD (1952), pp. 26-27.

" Cfr. PG 91, 212 C-D.

"% Cfr. CPG 7697.17.

39 Cfr. J. C. LARCHET (1998), p. 19.

0 Cfr. B. DE ANGELIS (2007), p. 31.
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L'indagine condotta da B. Roosen nella sua tesi dottorato

Opusculum theologicum et polemicum XXII fragmenta duo, due
frammenti che derivano dall'orazione del patriarca di Costantinopoli
Gregorio all'imperatore sulla disputa coi monofisiti a Nicea e a
Calcedonia. Gli studiosi concordano sul fatto che questo opusculum
possa risalire al momento in cui Massimo lottava contro l'eresia
miafisita, ma non sono ancora riusciuti ad avanzare valide date di
composizione’*.

742,

Edizioni: Migne’**; Geerard"**,

Traduzioni: Larchet-Ponsoye’**, De Angelis’*®.

8 che completa il

saggio di Epifanovi¢ precedentemente ricordato, ha proposto alcune aggiunte che

al Corpus di Massimo il Confessore. La data di composizione di tali testi risulta

fino ad oranon precisabile. In questo lavoro ci limiteremo ad esporre una sintesi

delle aggiunte e a descriverne i riferimenti essenziali, omettendo indicazioni

analitiche sui codici e manoscritti per i quali rinviamo alla relativa letteratura

scientifica.

Additamentum novem, De divina inhumanatione, & un piccolo
frammento che tratta dell'Incarnazione, secondo Roosen riscritto da
Eutimio Zigadeno, monaco del XII secolo d.C. e commentatore della
Bibbia.

w747,

Edizioni: Epifanovi¢’*’; Geerard’*®

Roosen’.

- Additamentum quattuordecim, De veritate et pietate, un breve trattato

sulla divisione dell'anima in tre facolta, secondo i presupposti
platonici, e sulle quattro virtu cardinali.

Edizioni: Epifanovi¢™®; Geerard”* Roosen’?,

741 Cfr. P. SHERWOOD (1952), p. 25 num.4 e cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 71.

"2 Cfr. PG 91, 257 A- 260 D.

3 Cfr. CPG 7697.22.

4 Cfr. J. C. LARCHET (1998), pp. 18-19.

7% Cfr. B. DE ANGELIS (2007), pp. 29-30.

7 Cfr. B. ROOSEN, Epifanovich Revisited. (Pseudo-) Maximi Confessoris Opuscula varia: a
Critical Edition with Extensive Notes on Manuscript Tradition and Authenticity, Ph. D., Leuven

2001.

747 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 60-61.
8 Cfr. CPG 7707.14.
™3 Cfr. B. ROOSEN, op. Cit., p. 665.

%0 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 28-29.
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- Additamentum sex et viginti, Theorema, un diagramma sulla Trinita,
che molto probabilmente accompagnava il Computus ecclesiasticum.
Molto probabilmente questa tavola potrebbe essere opera di un copista
del sedicesimo secolo.

Edizioni: Epifanovi¢™?; Geerard™* Roosen’>.

- Additamentum quattuor et triginta, In Isagogen Porphyrii et in
Categorias Aristotelis, che secondo Roueché non puo considerarsi uno
scritto del monaco™®, & un manuale di logica incui confluiscono le
Categorie di Aristotele edite dal filosofo neoplatonico Davide, attivo
ad Alessandria nel VI sec. d.C. Come esplicitano gli studiosi
Jankowiak e Booth”™’ questo testo & parallelo ad un appendice
filosofico unito all'Epistula ad monacum Ascalium di Anastasio
Apocrisario (CPG 7734).

Edizioni: Epifanovi¢™®; Geerard™® Roosen’®’.

L Cfr. CPG 7707.9.

752 Cfr. B. ROOSEN, op. cit., p. 627.

733 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 78-80.

"> Cfr. CPG 7707.26.

7> Cfr. B. ROOSEN, op. cit., pp. 843-845.

™% Cfr. M. RoUCHE, Byzantine Philosophical Texts of the Seventh Century, in «Jahrbuch der
osterreichischen Byzantinistik» 23 (1974), pp. 61-76. Questo studio si occupa di definire, seppur
inizialmente, esempi di compendi logici nel VII sec. d.C. e ritiene che il testo pubblicato da
Epifanovi¢ venga considerato autentico del monaco solo perché contenuto in manoscritti di opere
originali. Rouché spiega che molto probabilmente dopo la mortre del monaco (662 d.C.) questo
testo & stato trasmesso per errore con il suo nome.

>7 Cfr. M. JANKOWIAK AND P. BOOTH (2015), p. 72.

758 Cfr. S. L. EPIFANOVIC (1917), pp. 91-93.

" Cfr. CPG 7707.34.

7%0 Cfr. B. ROOSEN, op. cit., pp. 901-902.
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Tavole sinottiche

Le seguenti tavole sinottiche riportano una schematizzazione delle opere

autentiche, dell'epistolario e delle opere autentiche di difficile datazione (Op.), di

cui vengono riportati il titolo greco o, in assenza, I’incipit greco (T. G.) , le

edizioni (Ed.), la pagina di questo lavoro in cui trovare la sinossi completa (p.) e

la data di composizione secondo gli studi recenti (Data).

Opere autentiche

Op. T.G. Ed. p. Data

Car. de car. Kegdhota mept | PG 90, 960- 37 626 d. C.
ayanng 1073

Exp. in psa. ‘Epunveio €ig tov vO' | PG 90, 856-872 39 626 d. C.
Yoruov

Amb. ad lo. lpde logymv | PG 91, 1061- 40 628-630 d. C.
apylemicKomov 1417 C
Kvlikov Ma&yog v
Kvpio yaipewv

Amb. ad Thom. | ITepi dweopov | PG 91, 1032- 40 630-634 d. C.
amopi®dv tdv ayiov | 1060
Aovvciov Kol
I'pnyopiov TPOG
Oouadv oV
Nylacpévov

Th. Oec. Kepdhow o' mepl | p5 gg 1084 43 630-634 d. C.
Beoloyiag Koi | 4474

évadpkov oikovopiog
100 Yiod ®god
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QTh

[Ipog Oardociov TOV
oc1dTATOV
npecfoutepov Kol
MNyovpevov mepl
SaPOp®V ATOPOV THG
Oelag I'paopiig

PG 90, 960-
1073

44

630-634 d. C.

ITevoeig Kol
ATOKPICELG Kol
gkhoyai Spdpmv
Kepolaimv
GITOPOVUEVDV

PG 90, 244-785

46

633-634 d. C.

Liber ascet.

Ab6Yog ACKNTIKOG
kot  mebowv Kol
AmoOKPLoY

PG 90, 872-909

47

633-634 d. C.

Op. theol.
pol. XIV

et

“Opot didpopot

PG 90, 912-956

49

633-634 d. C.

Op. theol.
pol. XVIII

et

“Opot évioewmv

PG 91, 149B-
153B

49

633-634 d. C.

Or. dom.

Eic tmv mpoocsuymv
00 «Ildtep MHuUdV»
POG Eva. PIAOYPIoTOV
Epunveia GOVTOHOG

PG 91, 213A-
216A

50

634/635d. C.?

Ep. sec.
Thom.

ad

T@® fywopéve 300 @
00 BOeod  motpi
TvebLoTIK® Kol
SO0oKAAD KUPL®
Ooud Mad&yrog
TATEWVOG Kol
apoptOAog,  avaélog
d0oDA0G Kol pabntng

PG 90, 872-909

41

636d.C.?

Myst.

Mvucrtaywyia, tepi T0D
Tivov  ooppora Tl
Kata TV aylav
EkkAnotov  éml  Tig
ocuvatemg TEAOVUEVA
KaOEoTNKE

CCSG 48, pp.
37-49

51

636 d. C.
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Comp. eccl.

‘E&nynotg
KePOAU®ONG TTEPL TOD
katd  Xplotdv  TOV
Oedv NMUOV coTHPLOV
[éoya, O daypapev
Kovoviov
Epunvevovoa

PG 91, 658-718

53

Ottobre 640 d.C.
- febbraio 641 d.
C.

Op. theol.

pol. 11

et

[pog OV  adtov
Mapivov €k ti|g mepl
Evepyeldv Kol
Oenudtov
Tpaypoteiog
v

KEQOA.

PG 91, 1217-
1280

54

640 -
giugno/luglio
643 d. C.

Op. theol.

pol. 111

et

‘Ex g adThC
mpoypoteiog  KEQOA.
va'. ‘Ot dvo
felquata Aéyovteg ol
Matépeg ént Xprotod,
TOVG (QVOKOVG
vOLOVG, oV TOG
YVOLOG ECTUAVOY

PG 91, 45B-
56D

54

640-643 d. C.

Op. theol.

et

[Ipdg Tedpyov 1OV
0G1dTATOV
npecPoutepov Kol Kol
1NYOVUEVOV,
EpOTOAVTa

S émotolfic mepl TOd
Kot XpoTov
pvotnpiov

PG 91, 56D-
61D

55

640d.C.?

Op. theol.

pol. VI

et

Iept tod «Ildtep, &l
duvatov, mepeAbétm
G’ épod 10 ToThHTIoV

PG 91, 65A-
68D

56

640-641 d. C?

Op. theol.

pol. VII

et

Topog SOYLOTIKOG
otorelg &v  Kompo
TPOG Mopivov
dtbicovov

PG 91, 69B-
89B

56

640-641d. C.?
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Op. theol.

pol. VIII

et

“loov EMGTOAG
YEVOUUEVIG TTPOG TOV
ayudtatov £€micKomoV
kopov  Nikavdpov,
mapd To0 &v ayiolg
Moa&ipov mepi TdV dVo
&v Xplotd Evepyeldv

PG 91, 89C-
112B

57

640-641d. C.?

Op. theol.

pol. XX

et

Topog SOYLOTIKOG
pog Mapivov
npecfoutepov

PG 91, 228B-
245D

58

641d.C.

Op. theol.

pol. XVI

et

Iept  Oeknuazwv B
0D £vog Xpiotod 10D
Bcod uUdV

PG 91, 184C-
212A

59

Dopo 641 d. C.

Op. theol.

pol. X

et

"loov €moToAfG TPOG
OV Kvpov Mapivov
OV mpecPutepov TG
Kompov

PG 91, 133A-
137C

59

Giugno-luglio
643 d.C.

Op. theol.

pol. XxV

et

Kepdiawo 1" mepl tdv
dvo Behnudtev ToD
Kvpiov kol Zwotipog
Nu@v Incod Xpiotod.
Eypagn 8¢ mpog
0pB0d6EOVG

PG 91, 269D-
273D

60

Dopo 643 d.C.

Op. theol.

pol. XX

et

amopia
®coddpov  dlakdvov
Bulavtiov  pritopoc,
Kol oLVodKapion
Hadrov
APYIETIOKOTOV
Kovotavivoumdiemg

Ipat

PG 91, 216B-
228A

61

644-645 d. C.
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DP

IIpaonueinoig g
vevougvig - Cnrioeng
xépv OV
KeKNUEVOVY TePl TAV
EKKANGLOGTIKGY
doyudtmv, Topovcig
Ipnyopiov 0D
gvoefectdton
natpikiov, kol TAV
ouvevpebéviov  adTd
O001OTATOV
EMOKOT®V, Kol
rom®dV Bgopl@dv Kol
EvOOE@V avop@v,
nmapa I[Toppov, 710D
YEVOLLEVOL
TATPLAPYOV
Kaovotavivourdremg,
koai  Moa&ipov  t0od
edlafeotdrTov
povayoD, pnvi
Tovdiw,  ivowkTi®vog
y. IIbppov  upév
ouppoobVTog M
napelcaydeion

nop avTod T, Kol T0D
pod  ovtod &V TQ
Bulovtio kawotopiq:
TOVTEGTIV €vOg
felqpatoc:  Moa&ipog
0¢ ovvnyodvtog Tf)
avobev  elg  Muag
EABovor ToTPIKT TE
Kol QTTOGTOAKT
dwackorio: S TOD
pnbévrog  VvmePELODG
avopdg,  onui 8¢
I'pnyopiov 100
VIepTipov  maTpikiov,
OV AeyBévtov
avop@V: TOVTEOTL,
Moppov kai Ma&ipov
aAAlo1g
TPOGOYIGHEVTMV.

PG 91, 288-353

62

Luglio 645 d.C.

Op.
pol. V

theol.

et

[Ipog tovg Aéyovtog,
ot piav Xpiotod ypn
Aéyewv Evépyelav
Kot EmKkpaTelay: Sl
T0 MG SPUACTIKOTEPOY
mv  Beglav  avToD,

KOTETIKPOATETY g
avBpomivng, obto xpn
amoAoyeicOat

PG 91, 64A-
65A

64

Dopo il 645 d.
C.
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Op.

pol. 1

theol.

et

IIpdg Mapivov oV
oc1dTATOV
npecPotepov

PG 91, 9A-37A

64

643-645 d. C.

Op.

theol.

pol. IX

et

Toilg koatd tvde TNV
YkeAdV  QUAOYpLoTOV
vijcov  mapowodov
ayiolg Matpéo,
nyovpévolg 1€ Kol
povalovot, Kol
0pB0d6E0LS A001g,
Ma&ylog Tomevog Kol
QpopTOAOG,  Ava&log
dodrog

PG 91, 112C-
132D

65

645/646 d. C.

Op.

theol.

pol. XV

et

[Mvevpatikdg  topog
Kol S0YHOTIKOG,
ATOOEKVIG TNV KOTO
Kawotopiov
yeyovoiav Emeicoktov
g&kBeov  ‘Hpaxheiov
100 Poacnéwg, €&
VTOCTOAT  Xepyiov
T0D
Kaovotavivourorewg
TPOESPOL,  ATASOLGT,
pev Tdv iepdv Aoyimv
¢ koi Ilatépwv:
ouvgdovca 8¢ Toig
Vv 1€ oLYYLOWV apa,
Kol TNV dlainmecty
tepatorloyodoy  Emi
0D KOTd XP1oTdv TOV
Oeov NU@vV
pvotpiov. ['pageioca
amd  Poung  mpog
Xtépovov oV
ayuotatov E€micKomov
Adpov, telodvto H1d
oV ayov Kol
amoctolMkov  Bpovov
g ayiag Xprotod 10D
Oeod MUV TOAEWDG

PG 91, 153C-
184C

66

647d.C.

Op.

theol.

pol. XI

et

‘Ex tiig émotoAf|g Tiig
&v Poun ypapeiong

PG 91, 137C-
140B

66

649-653 d. C.

Op.

theol.

pol. XXIV

et

Kol mélv 0 0Ogiog
Md&og

PG 91, 268A-
269D

67

Dopo il 649 d.
C.
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649-656 d. C.

Op. theol. et | ’Ex tov | PG 91, 276A- 67

pol. XXVI gpomnoéviov  adtd | 280B
Topa ®e0ddpov
povayob

Op. theol. et | "Opot diGpopol TdV

pol. XXVII dyiov xai Oeopopov | PG 91, 280B- 68 Dopo il 649 d.
Hatépov Muedv mept | 285B C.

OV Vo  Evepysldv
100 Kvpiov kai @god
kol ZoTiipog MUAV
‘Incod Xnpiotod
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Epistolario

Op.

T.G.

Ed.

Data

[Ipog Kovortavrtivov

PG 91, 420C-
424C

74

628d. C.

Ep. VIl

Ipog Todvvnv
npecfutepov mepl Tod
kol peta  Odvatov
EYEW TNV Yuynv v
vogpay vépyelay, Kol
undeidg é&iotachon
QUOIKTG SVVALEMG

PG 91, 433A-
440B

75

628 d. C.

Ep. XXIV

IIpog Kovortavtivov
caKeALapLOV

PG 91, 608B-
613A

76

Agosto 628 d.
C.

Ep. XLIII

IIpog Todvvnv
KOVPLKovAGpLOV

PG 91, 637B-
641C

76

628 d. C.

Ep. XIII

Ipdg [Iérpov
iMovotplov  Adyog
émitopog  katd TAV
Zegunpov doyrdtmv

PG 91, 509B-
533A

77

629-633 d. C.

Ep. XXVII

Ipog Todvvmv
KOVPiKovAGpLOV

PG 91, 617B-
620C

78

629/630 d. C.

Ep. VIII

IIpog OV adTov

PG 91, 440C-
445B

78

Giugno-luglio
632 d.C.

Ep. XXIlI

Ipdg Ztépavov
npecPotepov

PG 91, 605D-
608B

79

632 0642d. C.
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ITpog Kvpioixiov

PG 91, 620C-

Ep. XXVIII 2TioKOTOV 621B 80 632-633 d. C.
Ep. XXIX [pog Tov avtov PG 91, 621C- 80 632-633 d. C.
624A
Ep. XXX TIpog Todvwnv | pG 91, 624A-D 80 632-633 d. C.
€miokomov
Ep. XXXI IIpog OV adTdv PG 91, 624D- 80 632-633 d. C.
625D
Ep. XIV Ipog  tov  avtoév | PG 91, 533B- 81 633 d. C.
€MIGTOAT SOYLOTIK 543C
Ep. XV ITepi kowvod kai 60D, | PG 91, 543C- 82 633 d. C.
TovtéoTv ovoiog kol | 576D
VMOCTACE®S,  TPOG
Koopav OV
Beopiréotatov
didkovov
AleEovopeiog
Ep. Il Ipog Todvvnyv | PG 91, 392D- 82 633 d. C.
KkovPiovAdplov mepi | 408B
ayomng
Ep. XIX Ipog IMoppov tov | PG 91, 589C- 83 633/634 d. C.
001DOTOTOV 597B
mpecPutepov Kol
Myovuevov
Ep. XL Ipog  tov  avtoév | PG 91, 633C- 84 634 d. C.
Baidociov 636A
npecPotepov Kol
Myovuevov
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Ep. XXXII | TIpoc 4ppav | PG 91, 625A- 84 636-640 d. C.
[oAvypoviov 628A
Ep. XXXIII [Ipog oV avtov PG 91, 628A-D 84 636-640 d. C.
Ep. XXXIV [Ipog oV avtov PG 91, 628D- 84 636-640 d. C.
629A
Ep. XXXV | TIpoc tov adtov PG 91,629A-D 84 636-640 d. C.
Ep. XXXVI | TIpog tov adtov PG 91, 629D- 84 636-640 d. C.
632A
Ep. XXXVII [Ipog OV adTov PG 91, 632A-D 84 636-640 d. C.
Ep. XXxvill | [Ipog tov avtév PG  91,632A- 84 636-640 d. C.
633D
Ep. XXXIX [Ipog oV adTov PG 91, 633A-D 84 636-640 d. C.
Ep. XX Ipog Mapivov | PG 91, 597B- 85 636 d. C.?
povatovta 604B
Ep. 1l TIpog TOV adTov PG 91, 408C- 86 Dopo 636 d. C.
412C
Abdyog  mapoveTikog
Ep. | év &ider émotorfc | PG 91, 364A- 86 640-642 d. C.
392B

TPOG TOV doDAoV TOD
B¢od KOpLoV
T'empyrov, oV
movedeMUov Emapyov
Agpikiig
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Ep. XI

[Ipog fyovpévny mepi
acknTpiog
€EelBovong g
Hoviig, Kol
peTavoncodong

PG 91, 453A-
457D

87

640-641 d. C.

Ep. XVIII

‘Ex TPOCHTOV
I'ewpyiov T0D
TOVEVPTLOV ETAPYOV
Agpuciic  mpog
aoknpiog AnostdTog
g KaBoAkig
"ExxAnociog &v
AleEavopeiq

PG 91, 584D-
589B

87

640-641 d. C.

Ep. XVII

Ipog ‘TovAavov
ZXOAOCTIKOV
AkeEavdpéa mepl Tod
KOTO TV OCApKOCY
0D Kvpiov
€KKANCL00TIKOD
d0ypoTog

PG 91, 580C-
584D

88

640-641d. C.

Ep. XII

Ipog Todvvnv
KOVPBIKOVAGPIOV TEPL
v opbdV  Tiig
‘ExkAnciog tod ®eod
SoyHATIKOV: Kol
Katd Xevnpov tod
OLPETIKOV

PG 91, 460A-
509B

88

Novembre-
dicembre 641 d.
C.

Ep. XVI

IIpog OV adTov

PG 91, 576D-
580B

89

640-642 d. C.

Ep. XXII

[Ipog AvEévtiov

PG 91, 605B-C

89

640-642 d. C.

Ep. XLIV

IIpog Todvvnv
KoLPIKOVAdpIOV TEPT
BeTuciig

PG 91, 641D-
648C

90

Inverno 642 d.
C.
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Ep. XLV [pog Tov avTov PG 91, 648D- 90 640-642 d. C.
649C
Ep. IV Ipog tov avtdv mepi | PG 91, 413A- 91 Dopo 642 d. C.
g katd Ogov Aomng | 420C
Ep. X Ipog Todvwny | PG 91, 449A- 91 Dopo 642 d. C.
KOVPBIKOVAGPLOV 453A
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Opere autentiche di difficile datazione

Op.

T.G.

Ed.

Ep. IX

Ipdg Oaidocov
npecfoutepov Kol
Myodpevov

PG 91, 446 C-449A

92

Ep. XXI

Ipodg ayuotaTov
éniokomov Kvdwviag

PG 91, 604B-605B

92

Ep. XXV

Ipdg Koévova
npecPoutepov Kol
Myodpevov

PG 91, 613A-D

93

Ep. XXVI

Ipdg OaArdocov
npecPoutepov
époToavta, dG
gviot OV €v  TOig
£0veot Boocémv,
VEP 0pyRg BenAdtov
EMIKEEVNG (0
VINKO® TAn0et
katébvov Tékva Kol
TPOGYEVETC, Kol
gmaveto 1 Opyn,
koG moArolg TV
apyaimv ictopnToL

PG 91, 616A-617B

93

Ep. XLI

[pog oV awtdv

PG 91, 636B-C

94

Ep. XLII

[pog ToV awvtdv

PG 91, 636C-637D

94

Cap. XV

Kepdhowo  didpopa
Beoloywa T Koi
OIKOVOMIKG. Kol 7epi
apethg Kol kaxiog

PG 91, 1177-1185

94
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Q. Theop.

IIpdg Bedmepntov
YH0AUCTIKOV,
EpmOTHOAVTO mepl
«€av Tic og pomion €mi
v 6e&v  cloydvay
kol 10D  «un)  pov
amtov, odmw yap
avofépnra wpog Tov
MHotépar

PG 90, 1393-1400

95

Op. theol. et pol. XIII

[Tepi t@dv dHo tod
Xptotod pvcemv

PG 91, 145A-149A

98

Op. theol. et pol. XVII

Iepi Opov SocTOADY

PG 91, 212C-D

98

Op. theol. et pol. XXII

Kol mélv 6 Belog
Mé&yrog

PG 91, 257A-260D

99

Scholia

[Ipdroyog gig ta Tod
ayiov Atovvciov

PG 4, 16-432 e 528-
576

96
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3. Genesi delle Quaestiones ad Thalassium
Le Quaestiones ad Thalassium sono una testimonianza del genere letterario tipico
dell’epoca patristica, ovvero quello delle quaestiones et responsiones, che ricorda
una forma piu elaborata del genere dialogico, usata sia in ambito cristiano sia in
ambito classico. L'esperienza religiosa, gia a partire tra il IV e il VI secolo, riusci
a consolidarsi maggiormente attraverso questo genere letterario con cui si
affrontava e si tentava di risolvere, alla luce della precedente letteratura cristiana,
le difficoltd di comprensione riguardanti i testi biblici’®!. Infatti ricordiamo
Questioni su Genesi e Esodo di Filone di Alessandria, scritte nella seconda meta
del 111 secolo d. C., o le Questioni evangeliche di Eusebio di Cesarea, scritte agli
inizi del 1V sec. d. C., che sono solo alcuni dei piu famosi esempi della letteratura
di genere. Infatti il metodo didascalico di proporre amopionr attraverso
épotomokpioec’® era diffuso in ambito scolastico, ma presentava problemi di
natura esegetico-interpretativa, dando adito ad ambiguita dottrinali. Per questo si
senti I’esigenza di far riferimento ad una struttura primaria rintracciabile in
Aristotele, secondo cui riguardo ai problemi e alle soluzioni (nepi mpofinudrov
kol Avogwv), in ambito tecnico, € necessario considerare ta advvoro (le
impossibilitd), o dAoya (le assurdita), ta Brapepd (le concezioni moralmente
dannose), ta Ymevovtio (le contraddizioni), e ta mapa v 0pBOTNTO TNV KOTA

téyvnv  (le argomentazioni non corrette dal punto di vista formale-

78! Numerosi problemi legati all’interpretazione dei testi sacri che gia gli esegeti del III secolo
avevano definito come classici e avevano presentato talvolta sulla base delle interpretazioni piu
accreditate contributi che confluirono in specifiche opere di quaestiones, anche finalizzate
all’interpretazione di tutta la Scrittura. Una riconsiderazione pit approfondita di alcuni aspetti di
queste antiche esigenze, ci inducono a cogliere, pur a distanza di secoli e alla luce di una
sensibilita profondamente mutata, i motivi per cui questo genere letterario veniva scelto. Cfr. P.
MARONE, Le "quaestiones et responsiones” sulla Bibbia nella letteratura cristiana di 1V-VI secolo,
in Comunicazione e ricezione del documento cristiano in epoca tardoantica: XXXII Incontro di
Studiosi dell'Antichita Cristiana ; Roma, 8 - 10 maggio 2003, Roma 2004, pp. 43-73; cfr. L.
PERRONE, Sulla preistoria delle «quaestiones» nella letteratura patristica. Presupposti e sviluppi
del genere letterario fino al IV sec., in «Annali di storia dell’esegesi» 8 (1991) , pp. 485-505 e cfr.

J. GRIBOMONT, | generi letterari nel monachesimo primitivo, in «Koinonia» 10 (1986), pp. 7-28.
%2 Questo termine sostituisce il termine latino quaestiones e i termini greci épotioel,
npoPAfuata, (nmuoata, wedoelg, £miotdoeic usati per indicare le domande poste da un
interlocutore ad un altro. Esso fu utilizzato dai grammatici bizantini a partire dalla tardantichita
fino all’epoca tardomedievale. Cfr. G. BARDY, La littérature patristique des «quaestiones et
responsiones» sur [’Ecriture Sainte, in «Revue Biblique» 41 (1932), p. 210-236; p. 341-369;
p.515-537.
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argomentativo)’®. |

commentatori della Scrittura si avvalsero di questa
impalacatura. Come autori di riferimento delle épotanokpioeig relative all’esegesi
biblica si possono menzionare Acacio di Cesarea ed Eusebio di Emesa. Non
sempre le questioni riguardanti passi scritturali sono il prodotto di effettive
domande poste da interlocutori reali, nella maggior parte dei casi I’esegeta
rispondeva ad ipotetiche obiezioni secondo un preciso ed accurato piano
redazionale, cosi da offrire un’esegesi completa di una pericope 0 di un passo
biblico pili ampio’®*. Massimo, che non sempre ha potuto evitare lo scontro e la
contrapposizione apologetica per affermare la vera ortodossia, scrive, a tal fine le
Quaestiones ad Thalassium, che si innestano nella lunga tradizione di questo
genere letterario, disponendo le risposte come veri e propri trattazioni su temi
riguardanti la vita del credente, non necessariamente riconducibili alla soluzione
di una difficolta scritturistica.

L’opera, ricostruita criticamente dagli studiosi Carl Laga e Carlos Steel

negli anni novanta del secolo scorso’®®, & costituita da un prologo agli scolii’®®, un

7% Cfr. Poet. 3,16 1460 b- 1461 b.

%4 E da segnalare il fondamentale contributo scientifico apportato alla questione dal convegno,
tenutosi ad Utrecht nell’ottobre 2003. Cfr. Erotapokriseis: Early Christian Question-and-Answer
Literature in Context. Proceedings of the Utrecht Colloquium, 13-14 October 2003, a c. di A.
Volgers e C. Zamagni, Leuven 2004.

765 Cfr. MAXIMUS CONFESSORIS, Quaestiones ad Thalassium I-LV, una cum latina interpretatione
lannis Scotti Eriugenae, ediderunt Carl Laga et Carlos Steel, Turnhout 1980 e ID., Quaestiones ad
Thalassium LVI-LXV, una cum latina interpretatione lannis Scotti Eriugenae, ediderunt Carl Laga
et Carlos Steel, Turnhout 1990. Gli editori, nell’approfondita Introduzione (pp. IX-CXVII),
spiegano che il testo presentato deriva dallo studio critic di manoscritti risalenti al X secolo d. C. in
ambito italogreco e orientale. Appartengono all’ambito italogreco i manoscritti pit antichi e
meglio definiti: infatti i due manoscritti fondamentali per le QTh sono presenti nella biblioteca di
Grottaferrata, il terzo, difficile da comprendere dal punto di vista ortografico, appartiene alla
biblioteca di Bessarion. | copisti dei manoscritti pit recenti riproducono con intelligenza le
caratteristiche di queste edizioni peninsulari: infatti il testo si presenta in due colonne ben serrate,
con scrittura minuscola per il testo di base, onciale per gli scoli e le note che sono disposte a
margine e collegate al testo con dei rinvii; testi marginali, invece, sono ripartiti in due categorie, di
cui una € distinta dal segno ox° (Scolia), gli altri risultano piccole note che segnalano una
divisione, che attira I’attenzione del lettore su un passaggio particolare esplicitato con brevi
formule. Per quanto riguarda i manoscritti di area orientale, & necessario ricordare che si
diversificano da quelli di area italogreca per il carattere onciale nel testo marginale e minuscolo
per il corpo del testo restante. Essi hanno come elemento innovativo rispetto agli altri manoscritti
I’'uso della numerazione in pagine, in libri e tomi. Per quanto riguarda le edizioni una prima parte
del testo fu pubblicato nel 1623 da Michael Ghisleri nell’opera dal titolo In leremiam Prophetam
Commentarii (in realta viene riportata solo la QTh XXVI, cfr. M. GHISLERI, In leremiam
Prophetam Commentarii, Lyon 1623, pp. 624-628), ma la piu celebre e la piu consultata risulta
quella di Combefis nel 1656, riproposta dal Migne nel novantesimo tomo della Patrologia graeca
(cfr. S. Maximi Confessoris Graecorum theologi eximiique philosophi operum tomus primus
(secundus) ex probatissimis quaeque mss. codicibus, Regiis, Card. Mazarini, Seguierianis,
Vaticanis, Barberinis, Magni Ducis Florentinis, Venetis, etc. eruta, nova Versione subacta,
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prologo all’opera stessa e 65 épmtamokpioelc e dmokpioeg™ . Su richiesta di

Carlo il Calvo, Giovanni Scoto I’Eriugena, si dedico alla traduzione del Corpus

Notisque illustrata. Opera et studio R. P. F. Combefis, Parisiis apud Andream Cramoisy,
MDCLXXV).

7% Studi recenti hanno stabilito che gli Scolii risalgono all’VIII sec. d. C. e che sono stati scritti
molto probabilmente dal Confessore stesso e tradotti prontamenti da Giovanni Scoto detto
I’Eriugena. Cfr. MAXIMUS CONFESSORIS, Quaestiones ad Thalassium I-LV, una cum latina
interpretatione lannis Scotti Eriugenae, ediderunt Carl Laga et Carlos Steel, Turnhout 1980, p.
XIII. L’importanza degli scolii ¢ messa in luce dall’autore stesso come si pud chiaramente leggere
nel Prologo agli scolii in : « (...) Tobto, kaBdnep Epnv, €iddc, v PHONV ETEpav TvaL T@ TOPOHVTL
AMOY® Thode Thg ovyypopflg dodvar Ponbsiav v tdV (65) mapatebéviov €v tolg petomion
oYoM®V ypoenv, adTdV TE TPOG KAAAOG cvpminpodoav TOV Adyov kol TOlg &vigvEopévolg
NovLTEPaAV TNV €V TOIG VONLLAGL TOPEYOUEVTV £0TIACIY Kol TAGNG ATADG YVOUEVNV THG ELOEPOUEVIS
T oVYYpoeT drovoiag caprveiov. Metd yap Vv £kdootv dvayvoug tiv (70) Ao Topoakoadd mhvtog
TOVG €VTELEOUEVOVG T Kol HETO-ALD TOPOKAA®D TAVTAG TOVG EVTELEOUEVOVS | KOl LETOYPAYOVTOG
Kai TV TdV oyoMov EEmbev dvayvdvar kol Topadicar ypaeny katd v Ekdotov onueginoty, v’
&pTI0C T KOoTd TAVTA TPOTOV O AdYOC, PMdevi mapnueAnpuéve movteldc kodoPovpuevog (80)». «(...)
indi sapendo cio, come ho detto, ho ritenuto necessario fare questo discorso con il sostegno della
scrittura, scrivendo appunto questi scoli a margine; cid completa per iscritto la bellezza del testo
stesso, rendendo pit gradevole la lettura dei concetti intellegibili ai lettori, e grazie alla sua
semplicita chiarisce del tutto il pensiero contenuto del testo. In realtd ho letto il libro dopo
I’edizione completa e ho scoperto che alcune connessioni necessitavano di chiarimenti, cosi da
completare la riflessione e da aggiungere ulteriori esplicazioni adatte per 1’edizione; cosi come ho
detto, ho redatto la scrittura degli scolia adattandoli di volta in volta secondo di quanto fosse
opportuno modificare. Per questo motivo esorto tutti coloro che avranno tra le mani questo scritto
e che lo copieranno, di riportare gli scolia, rispettando il segno assegnato a ciascuno, di modo che
il testo sia regolato e senza alcuna negligenza». Cfr. Prol. Scholiis, 63-80 in QTh (Laga-Steel
1980), pp. 11-13.

87 Un fondamentale apporto allo studio di questo testo di Massimo & dato dalle traduzioni latine
ad opera, tra gli altri, di Giovanni Scoto, detto 1’Eriugena, Anastasio Bibliotecario, Cerbano e
Pietro Balbi. Ricordiamo i seguenti studi il che hanno per oggetto il rapporo tra le opere originali
e le loro traduzioni: G. MAHIEU, Travaux préparatoires a une édition critique oeuvres de S.
Maxime le Confesseur, Louvain 1957; P. MEYVAERT, The Exegetical Treatises of Peter the
Deacon and Eriugena’s Latin Rendering of the «Ad Thalassium» of Maximus the Confessor, in

«Sacris Erudiri» 14 (1963), pp.130-148 e ID., Eriugena’s Translation of the «Ad Thalassium» of
Maximus. Preliminaries to an Edition of This Work, in The Mind of Eriugena. Papersof a
Colloquium, Dublin 14-18 July 1970, ed. by J. O’Meara and L. Bierler, Dublin 1973, pp. 78-88; E.
JEAUNEAU, La traduction érigénienne des «Ambigua» de Maxime le Confesseur. Thomas Gale
(1636-1702) et le «Codex Remensis», in Jean Scot Erigéne et I'histoire de la philosophie, Laon 7-
12 juillet 1975, Paris 1977, pp. 135-144; ID., Quisquiliae e Mazarinaeo codice 561 depromptae, in
«Recherches de Théologie ancienne et médiévale» 45 (1978), pp. 79-128 e ID., Pseudo-Dionysius,
Gregory of Nyssa and Maximus the Confessor in the Works of Johan Scottus Eriugena, in
Carolingian Essays, Washington 1983, pp. 137-149; E. DEKKERS, Maxime le Confesseur dans la
Tradition Latine, in After Calcedon. Studies in Theology and Church History Offered to Professor
A. Van Roey for His Seventieth Birthday, ed. by C. Laga, J. A. Munitiz and L. Van Rompay,
Leuven 1985, pp. 83-97; E. S. MAINOLDI, Le citazioni dei Padri orientali nelle opere di Giovanni
Scoto. Nuove osservazioni sul metodo dell’Eviugena traduttore, in «Officina degli studi
medievali» 52 (2014), pp. 255-272 e ID., lohannes Scottus Eriugena, in La trasmissione dei testi
latini del medioevo. Mediaeval Latin Texts and their Transmission, Firenze 2005, pp. 186-264.
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dionysianum, degli Ambigua ad lohannem e in contemporanea alla stesura del
Periphyseon tradusse le Quaestiones ad Thalassium’®®.
Ernesto Sergio Mainoldi osserva che «Nel caso delle opere tradotte da

Eriugena per interesse personale, il De imagine e le Quaestiones ad Thalassium, ci

troviamo di fronte a una facies testuale che si presenta come un calco fedele del testo

greco, in uno stadio ancora elementare che non ha conosciuto ulteriori revisioni»'°°.

11 criterio, con cui Massimo ha redatto I’opera, ¢ annunciato con asserzioni
programmatiche nel Prologo e poggia sull’accostamento necessario e
imprescindibile dell’essenza dell’attivita spirituale a quella conoscitiva:

O uomo di Dio separa razionalmente I’anima dalla
condizione temporanea di unione con la carne e distingui
per mezzo dello spirito completamente I’intelletto, fruisci
della sensibilita, (facoltd) molto feconda come causa di
virty, invece dell’intelletto come fonte inesauribile di una
conoscenza divina (0 meglio) realizza 1’unione
dell’anima con la carne solo secondo il disegno delle
realta divine e usa come strumento la sensibilita per la
contemplazione della grandezza delle realta visibili;
(infatti) con la prima (la carne unita all’anima) (1)
raggiungi attraverso 1’agire la grandezza dell’anima
secondo virtu, imprimendogli una forma, e rendila
visibile agli altri in modo che la tua vita sia per noi
esempio di virtu; con la seconda (la sensibilita) (2), intesa
simbolicamente forma di realta visibili, la stessa realta
dei logoi, consenti di far accedere I’intelletto per mezzo
della contemplazione alla semplicita degli oggetti
intellegibili e una volta che (I’intelletto) sia stato liberato
e purificato dalle intuizioni delle realta sensibili,
composite e visibili, percorrera un sentiero di verita senza
errori. Poi dopo aver completamente abbandonato
I'inclinazione a relazionarsi con la sensibilita (24) con la

768 Sji deve a P. Meyvaert la scoprta della traduzione delle QTh da parte del teologo irlandese:
infatti mentre indagava sulle fonti patristiche di Pietro Diacono di Monte Cassino, si rese conto
che I’autore aveva letto la traduzione latina dell’Eriugena, il che condusse alla individuazione dei
manoscritti di Monte Cassino 333 e Bibl. Municipale de Troyes 1234. Nella collana Corpus
Christianorum — Series Graeca € stata cosi pubblicata ’edizione latina delle QTh a fronte
dell’edizione greca curata da C. Laga e C. Steel. Cfr. P. MEYVAERT, Eriugena’s Translation of the
«Ad Thalassium» of Maximus. Preliminaries to an Edition of This Work, in The Mind of Eriugena.
Papersof a Colloquium, Dublin 14-18 July 1970, ed. by J. O’Meara and L. Bierler, Dublin 1973, p.
78. E opportuno altresi segnalare che le Quaestiones ad Thalassium non furono tradotte solo da
Giovanni Scoto, ma dall’articolo di Maia Raphava si ha una completa ricostruzione dei frammenti
dell’opera nei manoscritti georgiani. Cfr. M. RAPHAVA, A4 fragment of Maximus the Confessor’s
Quaestiones ad Thalassium in old georgian manuscripts, in Maximus the Confessor and Georgia,
ed. by T. Mgaloblishvili and L. Khoperia, vol. I11, London 2009, pp. 87-100.

9 Cit. E. S. MAINOLDI, Le citazioni dei Padri orientali nelle opere di Giovanni Scoto. Nuove
osservazioni sul metodo dell’Eriugena traduttore, in «Officina degli studi medievali» 52 (2014), p.
257.
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carne, (intelletto) veleggia con [I’intelletto per mezzo
della scienza sul mare infinito dello Spirito, cosi da
sondarne le profondita”®, di cui hai ottenuto la
manifestazione di misteri nascosti, senza dubbio, con

grande umilta™.

Scholia

1. Si intende che la carne, attraverso le peculiarita dei
fenomeni, e lo strumento che rivela la disposizione
virtuosa dell’anima e quel nesso attraverso cui
manifestare la virtu.

2. Il riferimento alla sensibilita rimanda all’intelletto, alle
rappresentazioni delle realta visibili attraverso cui si
conosce i logoi (essenze) degli esseri: essa & come lo

strumento del percorso dell’intelletto alle realta
+772

intellegibili*™*.

Talassio e sollecitato da Massimo ad avvalersi, secondo la disposizione divina,
delle sue facolta conoscitive (aicOnoig - vodg) e della sua facolta spirituale
(wyvyn), che sono connesse tra loro da un rapporto di reciprocita, in modo da
valutare intrinsecamente la possibilita di poter veleggiare con ['intelletto per
mezzo della scienza sul mare infinito dello Spirito (zeldysr t@v Aoyiov 10D

nvebuatoc pet’ motnung katda vodv). In questo modo le facolta conoscitive e

01 Co 2, 10-11: «Ma a noi Dio le ha rivelate per mezzo dello Spirito; lo Spirito infatti scruta ogni
cosa, anche le profondita di Dio. 11 Chi conosce i segreti dell'uomo se non lo spirito dell'uomo che
e in lui? Cosi anche i segreti di Dio nessuno li ha mai potuti conoscere se non lo Spirito di Dio».
™ Prol., 1-24 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 17-19:

T7g copKOg KATA TNV OXECY AOYIK®G TNV Yuynv anoy®picog Koi Tiig aicbnoemg oMK 1o Tod
TveLUATOG ékomdcag TOV vobv, GvOpome tod 0Beol, v pev (1) dpetdv Katéotnoog untépa
ToADyovoV, ToV 8¢ Belog Tnynv dévvaov médel&ag Yvaoemgs, gig ypiiov Hdvov Tig TV KPEITTOVOY
(5) oikovopiag v Tpog TV chpKa THS Yuyiig cvlvyioy TOMGAUEVOS KOl TPOC KATAVOTGLY TTiG TMV
opopé00vav peyorovpyiag dpyovov KeKTUEVOS TV aicOnoty, TV pev mpoktik®dg 610 ToD 1j0ovg
TPOC €100¢ TLMOVUEVOV TO KAT GPETNV THC Yuyfc dexopévny kAEo¢ kol Toic EE® TPOPAVOLGOY
(10), iv’Eympev dpetiig eikdva, Tpog pipnow mpoPePinuévov, Tov vuétepov Piov, v 8¢ (2) toig
TOV OPOUEVOV GYNULACL TOVG AOYOVS TAYV vONTdV GLUPBOMKAS &yyapdtTovcay Kol 6 avtdv Tpog
NV arAoTnTo TAV vont@dv Beapdtov tov vodv avafiBalovcav, mhong kabopdg dmoivdévta (15)
TG €v 101G OpmUEVOLS TToKIMOG Te Kol ovvBécemc, Bévta TG €v Tolg OpOUEVOLS TOKIAOG TE KOl
ouvbécemg, v’ Eympev aandeiog 660v amlavi] TNV VUETEPAY YVAOLY TG TPOG TA VONTA dofAcemS.
‘Evtedfev, peta v teleiav tiig mpog aicbnoiv te kol chpka oyetikiig mpoomabeiog amodbeov, T@
aneip® meddyetl (20) @V Aoyiwv tod mveduatog pHet’ EMoTNUNg Kotd voiv £0TOVAOS S0V OUeEVOG,
£peuviic HeTd TOD TveDHOTOC TO BAON TOD TVEDHOTOC TTap® 0D SEEAUEVOS TV TV KEKPUULUEVOY
HOOTNPIOV EOVEPOOLY, S0 TOAAYY, MG E01KEV, TOTEWVOPPOGUVNY,

2 5cholia in QTh (Laga-Steel 1980), p. 43:

«l. THv odpka enoiv S TV Qowvopsvav NGV sivor SeIKTKOV THG KoT’ GPETHY THS Wuxdc
dwbéoewg dpyoavov, mpog Ekeavowy apetiic T wouxll ovvelevyuévny. 2. Trv oicOnow Aéyel
TOAPATEUTOVSOV TG V) THY TV OpaTdY PAVTOGIoY TPIC KATAVONGY TGV £V TOic 0daot (5) Adywv,
¢ Opyavov Ti|g ToD vod TPOG TA VONTA S AcemS.
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quella spirituale, risultano essenziali e imprescindibili. La sensibilita’ e

I’intelletto, solo dopo essere purificati dalla materialita della carne, sono
indispensabili per comprendere il valore e il significato pedagogici delle
amokpicelg e vengono cosi intesi come facolta conoscitive. Secondo Massimo,
dunque, esse, in quanto facolta, necessitano inevitabilmente dell’attivita dello
Spirito che completa sic et smpliciter 1’azione di comprendere cio che deve essere

esplicitato nei brani scritturistici.

dopo aver stillato un elenco di molte dmopion difficili
della Santa Scrittura, tu me li hai inviati, cercando anche
da me, che sono privo di ogni virtu e della conoscenza,
una risposta scritta per ciascuna secondo una
comprensione anagogica’’*. Ho ricevuto e ho letto questi
passi, e sono stati turbati il mio intelletto, il mio udito e
la mia intelligenza; come ti chiedo insistentemente di
perdonarmi per il mio rifiuto, proprio quando ti ho detto
che i propositi della ricerca erano gia difficili da
raggiungere per chi (come me) non supera gli altri nella
contemplazione e nell’esercizio della conoscenza piu
elevata e inaccessibile; la ragione piu profonda (sono
difficili) per me che striscio sulla terra, come il serpente
dell’antica maledizione’™, il cui nutrimento altro non &
che la terra delle passioni, e che, come un verme, mi
rotolo nei piaceri parassiti. Dopo aver avuto la mia
reazione a piu riprese, mi sono reso conto che non hai
accettato la mia preghiera, temevo che si fosse intorpidita
la mia consuetudine della carita, attraverso cui uniti 1’uno
all’altro, condividiamo una sola anima anche se viviamo
in due corpi distinti. Dal momento che con ogni
probabilita consideri la mia richiesta come un pretesto
per disobbedire, ho avuto il coraggio di affrontare, anche
a dispetto di me stesso, un compito che andava oltre le
mie forze, e forse era meglio essere accusati di tracotanza
e di essere oggetto di scherno da parte di chi vorrebbe,
invece, considerare la carita come trascurabile e mediocre
- perché nulla di cid che viene dopo Dio (la carita) € piu
preziosa per le persone sensibili proprio nella misura in
cui essa conduce all'unita coloro che sono divisi in molte

"3 La sensibilita in questo frangente non designa 1’affettivitd ma piuttosto “avere sensazioni”; con
la frase “sensazione madre di virtu”, Massimo intende le sensazioni come la fonte della maggior
parte delle passioni.

™ LLa comprensione anagogica & una comprensione secondo lo spirito, simbolica e tipologica, che
si distingue dalla comprensione letterale e storica. Sul senso della Scrittura, Massimo & senza
dubbio in debito con I’origenismo. Cfr. ORIGENE, Trattato sui principi, 1V, 2, 2 SC 268.

> Cfr. Gn 3, 14: «Allora il Signore Dio disse al serpente: “Poiché tu hai fatto questo, sii tu
maledetto piu di tutto il bestiame e piu di tutte le bestie selvatiche; sul tuo ventre camminerai e
polvere mangerai per tutti i giorni della tua vita”»
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o tutte le disposizioni secondo loro volonta™™®, identita e

senza alcuna divisione’”’. Per prima cosa sii te stesso, 0
padre degno di onore, perdona la mia sfrontatezza, chiedi
che io non sia precipitoso e fa che le vostre preghiere mi
rendino degno di Dio, tanto che accolga le mie parole.
Inoltre considera che (Dio) ¢ I’autore di una risposta
completa e corretta di ogni passo in quanto infatti ogni
buon regalo e ogni dono perfetto viene dall'alto’’®,
perché (Dio) é la fonte e il padre di tutte le conoscenze e
le disposizioni illuminate, dispensate nella misura in cui

si @ degni’”. Infatti & con fiducia che ho accettato il
vostro invito a ricevere la vostra benevolenza divina
780

pagando con la mia buona obbedienza'™".

778 11 termine yvéun & frequentemente utilizzato da Massimo e capire in che termini risulta di volta

in volta delicato. Infatti nel Dialogus cum Pyrro il Confessore riconosce ben ventotto significati
(cfr. Massimo il Confessore, Umanita e divinita di Cristo, a cura di A. Ceresa-Gastaldo, Roma
1990, pp. 120-127). 1l significato che qui gli si attribuisce € il modo in cui la sua volonta di un
individuo e orientata, ma non bisogna tralasciare che la yvéun € una modalita di compresione
dell’intenzione morale nell’ambito della profonda spiritualita, con cui si definisce il rapporto sia
con Dio sia con gli altri.

" LLa funzione unificatrice della caritd & oggetto di indagine soprattutto nell’Ep. 2 (cfr. p. 68) . In
essa viene mostrata la distinzione dell’amore egoistico che qui nell’introduzione viene ripresa cfr.
Prologo, 261-266 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 33.

"8 Giacomo 1, 17.

7 Massimo insiste molto sul fatto che la grazia & ricevuta da ciascuno in proporzione alla sua
dignita. Sicuramente il Confessore sembra esser stato influenzato da Dionigi Areopagita e dalla
dottrina delle analogie, ma evita di riprendere la teoria delle Gerarchie a cui la teoria dell’analogia
era collegato.

80 prol., 25-63 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 19 e 21:

TOAGV TTi¢ ayiag Ypapfig dmopovpévey keparaimv (25) xaptnv minpodcog anéoteiiog, {ntdv Kol
map’ éuod 10D MAOMG APETHG £PNUOV KOl YVOOEMS EKACTOV KEPUANIOL KOTA TNV AVUY@YIKNY
Bewpiav v anoxpiow Eyypagov. “Ov de&dpevog kol dvayvoig, katomhayeic kol vodv Kol (30)
duconv kai Siévotay, frovv DG EKAMTAP@Y TEPL TOVTOV GLYYVOUNY THG TAPUTHGENDS, HOMG Elvar
Aéyov mpoottda ta {nTodueva kol Toig dyav €mi mAelotov v Bewpig dwufepnkdct Kai mepl 10 Téhog
7oL Thig DYNAoTATNG Kol dvepikTov toig dAAOIG EpOuKOGL YvdoE®S, un OTL ve €uol @ katd (35)
YV EPPUEVE Kol KOTO TOV OQv GAANY, OG 1) TOANLY KOTAPO, LETO TNV Yijv T®V Tobdv Bpdov
00K £YoVTL Kol GKOANKOG diknV 1AvoTopéve T onyel tdv Noovdv. Kai todto moArdakig kol &nl
TOAD TOMOAC, MG VPOV LT SEXOUEVOLC DUEC TV EpTV Tepl TOVTOL TTapdkAnoty, deicag (40) pn Tt
7aon 0 xpfipa thg dydang, ko’ fjv aAANIoig cvykpabévieg piav Exopev yoyny, kiv dvo copoTa
oépouey, &ig mpoépacwy dmefeiog, ¢ eikdg, vopobeiong OVulv tThg Eufig mopOITNoE®G,
KatetoAunoa kal pn B v Tdv iEep dvvauy, katnyopndijval pdiiov tponételoy Kol yeAdobot
(45) xpeittov Myovuevog mopd T®V Poviopévav i v AdcBot KpeltTov 1YoLUEVOS Tapd TMV
Boviopévov fj TV aydmmy kotd TL SéEacHon chhov Kol pelmoty, i 00SEV TdV petd OV 0Tt TOIG
vodv &youvct tyumtepov, HAAAOV 8¢ 1@ 0ed mpoceléotepov, ®G TOVG dmpnuévovg &ig &v
ouvoyovons (3) kai piav €v toig moAhoilg 1| toig mdow (50) dotaciacTov KATO TV YVOUNV
dnpovpytjoat dvvopévng tavtotnta. Koi pot ovyyvebit mpdtog avtdg, Tipe mltep, TG
EYYEPNoE®S, Kol ToLg GAlovG aitel mpometeiag dpiecbai pe, kol Thed pot Tov Bedv Taig evyaig
Kkatdotnoov kol @V (55) Aeyouévav cvAnmropa, ndAlov 6¢ tiic 6Ang Koi opdfig yevéohar mepl
£KAOTOV KEPAAAIOL YOPM YOV Amokpicemg: mop’ avTod Yap 0Tt TG dOGLG ayadr) Kol mdv ddpn o
TELEOV OG TNYNG Kol TaTpOg TOV AvohOywg Toig GEI01G YOPTYOLLEVOV TOCHV QOTICTIKOV
yvooedv te Kol duvapemv. (60) Yuiv yop Boppdv 10 vupétepov katedeEdunv Emitaypa, Thg
gvmeeiag oBov £kdeyduevog v o’ VUMV Ogiay edpévelay.
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La liberazione dalle passioni e 1’'umilta sono le principali condizioni della
conoscenza spirituale: senza queste due prerogative non € possibile raggiungere la
condizione piu opportuna per 1’esercizio della conoscenza. Il monaco Massimo
giustifica la sua inziale ritrosia nel rispondere alle richieste del presbitero per via
della “inadeguatezza” di quest’ultimo nella contemplazione degli
intellegibili. Si sente turbato per la difficolta di affrontate le variegate e complesse
quesitoni relative all’esegesi scritturistica. Questo sistematico rapporto tra il

timore della propria inadeguetezza e la fiducia nella grazia divina rappresenta la

Scholium

3. Si intende che 1’essenza dell’amore dimostra che la

disposizione di chi cerca I'amore & unico™".

premessa da cui il monaco intende procedere:

Prendendo ogni capitolo in sequenza e nell’ordine che hai
specificato per iscritto, risponderd domanda dopo
domanda per guanto possibile in breve e daro definizioni,
- nel caso in cui necessitano e in cui Dio mi dispensi la
grazia e la capacita di pensare e di parlare con pieta- al
fine di non tormentare con la mole delle mie parole
proferite i lettori; ed a voi dico soprattutto che ci sono
verita gnostiche che consentono di contemplare
assiduamente le realta divine, lo dico proprio a voi che
avete superato I’impedimento delle passioni, che avete
travalicato ogni relazione con la natura, a voi che avete la
ragione a guidarvi e che giudicate molto giusto quanto
risulta appropriato, a voi che avete fissato il vostro
intelletto (4) ad una visione mistica™®, come in un luogo
pit intimo del silenzio divino, dove € possibile ottenere
solo ’inconsapevole gioia divina. E per questo avendo
conosciuto magnificamente 1’esperienza di coloro che ne
sono degni — anche mostrando (questa esperienza
mistica) in anticipo a voi che avete bisogno di un breve
rimando alla bellezza luminosa degli oggetti che si sta
cercando, gli oggetti mistici di contemplazione contenuti
nelle parole divine, come la grande intelligenza spirituale
che e in loro — mi rivolgo a voi che siete pronti a
diventare, se davvero mi & permesso di dirvelo, il sale
della terra luce dell’universo™ secondo le parole del

781 Scholium in QTh (Laga-Steel 1980), p. 43: «3. Tiic aydnng {616v enot 1@V kot adTiy

{rovvtov pioy arodsi&ot T yvdunv».

782

Questa avonoia corrisponde non alla teologia negativa o apofatica, ma all’astensione da parte
dell’intelletto dell’attivita di conoscere. In uno stato di visione mistica, I’intelletto non produce piu
alcuna conoscenza, ma piuttosto ne riceve oltre la conoscenza piu elevata e il godimento spirituale

che lui dona a Dio.

Mt 5, 13-14.
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Signore, a causa della ricchezza della vostra virtu e della
grande copiosita della vostra conoscenza, a voi che
purificate completamente le cancrene prodotte dalle
passioni negli altri in conformita delle vostre virtl e che
illuminate con la luce della conoscenza, I’ignoranza e la
cecita dell’anima. E vi prego, voi che siete molto santi e
tutti coloro che leggono questo scritto, come ci si
potrebbe aspettare, non fate delle mie parole
un’interpretazione spirituale definitiva dei passi (difficili
da esplicare): in effetti sono ben lontano dal comprendere
le parole divine e non posso fornire un insegnamento agli
altri. E tutto cio che voi potete sapere o apprendere per
voi stessi 0 da altri, proverete ad ammettere 1’interesse e
prenderete parte ad una comprensione piu elevata e
conforme alla verita, la cui attivita & la pienezza del
cuore di coloro che hanno accesso alla conoscenza
spirituale di quanto é nascosto. Infatti l'acqua (5) ricorda
il Logos divino: cosi come l'acqua & necessaria per le
piante e per gli animali di ogni specie e genere, - mi
riferisco ugualmente agli uomini, a come il Logos li
disseti-, anche a loro si manifestera la grazia nella
conoscenza e nella pratica delle virtu, proprio come un
frutto prodotto secondo la peculiarita delle virtu e della
conoscenza di ciascuno™, e diventa visibile agli altri,
perché nessuno mai circoscrive (le virtt) e a causa della
vastitd naturale dobbiamo mantenere un limite in
un’unica riflessione®.

78411 rapporto tra conoscenza e mpdcic, espresso qui con la forma conoscenza-virtt, & ricorrente nel
pensiero del Confessore. Egli indica il percorso spirituale nei suoi componenti: la npa&ic (0
meglio la filosofia pratica), che corrisponde a tutte le lotte contro le passioni e alla pratica delle
virty; la conoscenza contemplativa (6swpic), chiamata filosofia naturale, e la teologia (6soloyia).
"8 Prol. 64-107 in Ibidem, pp. 21 e 23:

«"Exaotov 8¢ tdv kepolaiov sxppm te Kol taéet, kabag mop’ VudV Eypaen, npoemg, mpog €mog
momoopar TV (65) dméKkpIcY OC 016V T GUVIOUOV Kol Op1oTiKnY, Kb’ S0V 010¢ T& @ Kol THY
TPOG TO VOELY Te Kol Aéyev gvoePdg Be00ev yopnyoduat xapwv Kai ddvapuy, tva pun mAndet Adyov
Bapnoopev TdV €vievéopévov v akonyv, kol piAoto Tpodg HUAG YE TOV AOYOV TOLOVUEVOG TOVG
yvootikovg dviwg kol (70) dxpiPeig tov Oeiov Oedpovag kol tdv abdv dafavtog v OxAnowv
Kol TV ANy maperfovtag oxéowv Thg PHoEmMG Kol TOV KaONKOVTOV KEKTNUEVOLG TOV AdYoV
Nyepdva kol dikaotiyv dtkondtotov, Kol tov vodv (4) b tig xatd T0 kpeitTov dvonoiag gig TOvV
gvéotatov tic Oelog apbey&iog (75) kotoaothoavtag tomov, &vBa udvng £€otiv AyvaoTog
DQPOKATACTIONVTAG TOTTOV, £vBa LOVNg E0TIV AyvdoT®OG £DQPocvVNG Belag avtilapPdvesdart, tnv
TV alovpévoy adTiic mEipav povNY €xovong tod oikeiov peyébovg diddokaiov, kal did ToUTO
puévng ypnlovtag pikpag mept TV CNTOVHEVOV EROACEMG TPOJEIKTIKTC TOD TOUPUODG KAAAOVG
t®v (80) éuopepopévov toig Beiog Aoyiolg puotik®dv Beapdtmv kol Thg €’ adTolg TVELUATIKAG
peyorovoliag, eimep kol todto Beputov ol Tpog VUGG gimelv, ToVG GAag 1oM THS Vg Kol edG TOD
KOGLLOV, KATA TOV KUPLOKOV AOYOV, 610 TOV TAODTOV TH|g APETIG KOl TV TOAATV YOOV TiiG YVAOGEMG
yeyevnuévoug (85) kai v év dAAroig onmedova 1@V Taddv TpoOmToIg Apetdv Ekkabaipovtog Kai TV
dyvolav, yoyilg vIapYoVSaV TOPA®SLY, T THS YVOoEws eoTi Kotovydlovtagllapakoid 6& Tog
AYLOTATOVG VUAG Kol TAVTOG TOVG, MG E1KOG, EVIELEOUEVOVG TMOE TA YPappaTt Ut Tobto 6pov (90)
TolEIGOaL THG TOV KEPUANI®Y TVEVUOTIKTG EPUNVELNG TA Aeyopeva ap’ LoD TOAD Yap TG TOV
Beiov Aoyiov dmolpmdvopat dovoiog Kol g dAl®V Tpog tovto ¥pnlm ddackarioc. AL’ &l Tt
Kot mop’ €ovt®dV §| map’ dAlov EmPolelv | pabeiv duvnbeinte, piddov ékeivo dwkaing (95)
gykpivate kol Tig DymAotépac kai GAnBodc yévecBs dwavoiac, fic Epyov otiv W THC Kapdiag
TANpoPopia TOV EQLEUEVOV TG TOV amopndéviov nvevpatikig dtayvooenc. “Ydatt (5) yap o
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Scholia:

4. L’intelletto, una volta che raggiunge I’essenza delle
realta intellegibili, diventa incapace di intelligenza,
guando si avvicina a Dio che per essenza ¢ al di la di tutte
le conoscenze e le intelligenze.

5. Oltre le disposizioni dell'anima, il Logos di Dio si
appura in chi accoglie la diversita dei carismi’®.

Cosi si conclude la prima parte del Prologo alle Quaestiones ad Thalassium, in
cui sono esplicitati i motivi e 1 criteri che determinano ogni damoxpioig, a
differenza della seconda parte, scritta forse successivamente, che si propone di
individuare le passioni ed esaminare il loro apporto nella vita del cristiano. Pare,
cosi, abbozzata 1’ideale meta che I’umile monaco vuole raggiungere: 1’esperienza
mistica alla quale la lettura della Sacra Scrittura deve preparare. 1l monaco non
intende proporre una sorta di precettistica morale, né offrire il risultato di
un’indagine sistematica, quanto piuttosto partire dagli aspetti particolari della
Scrittura per giungere all’esperienza cristiana piu profonda. Occorre, inoltre,
sottolineare come le facolta conoscitive, quali vobg e aiofnoig, coinvolte nella
comprensione dei passi proposti da Talassio, siano coerenti con una fondamentale
metafisica dell’essere e con una logica identitaria, di cui esprorremo
successivamente i caratteri essenziali. Tuttavia il risultato di tali considerazioni
non puo essere sottovalutato in un’indagine come la nostra, che mira a rilevare gli
elementi speculativi dell’opera fino a rintracciarne un progetto unitario: per cui ci
serviamo delle indicazioni del monaco stesso, che come una guida autorevole

esplicita i passi biblici al suo interlocutore Talassio.

Tuttavia le Quaestiones ad Thalassium non possono essere considerate

come un’esegesi puntuale: infatti, come spiega Policarp Sherwood, «sarebbe gia

Oclog €owce Adyog, domep PLTOIG TOVTOSOTMOig Kol PAacTHpAct Kol dapopolg (doic—rtoig (100)
abTOV PN TOV AOYoV TToTILopEVOLS AvOPOTOIC—AVAAGY®C 0DTOTC EKQPAIVOUEVOS TE YVMOOTIKAG Kol
TPOKTIKAG S10 TAOV APETAV MG KOUPTOC TPOOEIKVOUEVOG KATA, TNV &V EKACTE TO0TNTO THG APETTg
Kol Thg Yvhoemg Kol yvopevog ot dAAwV GALolG EmidnAog: Evi yap oVdEROTE TEplypapeTal Kol
(105) pdg évtog odk avéyetor dlavoiag yevésBor 810 TNV QLUOIKNV WAG €VIOG OUK AVEYETOL
dravoiog yevécBat 10 TV PLOIKTV ATEPIOY KOTAKAEIGTOC.

78 Scholia in Ihidem, p. 43:

«4. Ot tdv vonrdv drafag v odciav 6 volc dvonrog (10) yivetal, Bed npoosBirlwv dnep ndcav
vt kat’ ovoiav kol yvdow kol vonow. 5. ‘Ot mpdg tag dubéoelg tdv yoydv 6 tod B0 Adyog &v
701G SEXOUEVOLG ADTOV TOLETTAL TV TV YOUPICUATOV SLOPOPAV».
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gravemente errato considerare 1’uso che Massimo fa della Scrittura come esegesi in senso

87 Ma non va altresi

antiocheno ma molto piu nel senso della moderna esegesi critica»
trascurato quanto annota Fozio nella sua Bibliotheca, secondo cui il monaco
sconcerta i suoi lettori proponendo soluzioni che si allontanano dalla lettera, dalla
narrazione nota ed anche dalla questione proposta’. Di conseguenza si pud
ricercare in questa opera un commentario biblico ricco di spiegazioni testuali o
analisi critiche dei passi scritturistici, ma occorre tener presente che il modo di

affrontare i testi di cui molti studi ne hanno indagato le peculiarita scientifiche®°.

Per un’analisi articolata di questa opera, che si diversifica dalle altre
appartenenti al medesimo genere’®, come le Quaestiones et dubia’! e le
Quaestiones ad Theopemptum’®?, & necessario rifarsi a quanto scrive H. Dérrie,
secondo il quale la “letteratura scientifica di questioni” pu® essere divisa in
questioni di carattere non sistematico’®® (distinte a loro volta in base
all’argomento o al testo di riferimento) e in questioni a carattere sistematico vere e

proprie’®. Lo schema di Dérrie, utile se assunto non in modo rigido, ci consente

787 Cfr. P. SHERWOOD, Exposition and use of Scripture in St. Maximus as manifest in the

«Quaestiones ad Thalassium», in «Orentalia Christiana Periodica» 34 (1958), pp. 202-207, cit. p.
207.

'8 Cfr. PHOTIUS, Bibliotheca 192 in PG 103, 645 B-C.

8 Cfr. P. M. BLOWERS, Exegesis and Spiritual Pedagogy in Maximus the Confessor. An
investigation of the Quaestiones ad Thalassium, Notre Dame 1991; ID., Exegesis of Scripture, in
The Oxford Handbook of Maximus the Confessor, Oxford 2015, pp. 253-272; C. LAGA, Maximus
as a Stylist in Quaestiones ad Thalassium, in Maximus Confessor. Actes du Symposium sur
Maxime le Confesseur, Fribourg 1982, pp. 139-146; C. G. BERTHOLD, Levels of Scriptural
Meaning in Maximus the Confessor, in «Studia Patristica» 27 (1993), pp. 129-144.

" Alcuni autori (come J. C. Larchet in MAXIME LE CONFESSEUR, Question & Thalassios, tome I,
introductiones et notes édité par J. C. Larchet et traduction édité par F. Vinel, Paris 2010, p. 8)
sostengono che il principio di esplicitare delle aropion appartenga anche all’Ambiguorum liber
visto che il monaco esplicita alcuni passi oscuri delle opere di Gregorio di Nazianzio e dello
Pseudo Dionigi. Tuttavia in questa sede si sente I'esigenza di non assimilare le opere tra loro:
proprio per le motivazioni di fondo con cui sono scritte. Le QTh sono state scritte cosi come le Q.
Theop. e le Q. D. per esplicitare passi scritturistici, richiesti dai destinatari delle opere, e occasione
per il monaco di esporre i contenuti della filsofia cristiana. D’altra parte non verranno tralasciate le
connessioni tra gli Ambiguorum liber e le QTh, basti pensare alla congruenza tra la XXXIX QTh e
gli Ambigua 67 riguardo la Pentecoste, cosi come la XLVIII QTh che riprende gli Ambigua 41
sulla storia di Ozia (2 Cronache 26).

L Cfr. p. 42.

%2 Cfr. p. 92.

"3 Le questioni di carattere non sistematico vengono chiamate pil propriamente mpopAfuota,
(mmporto, aropnuata e dmopiot. Esse avevano come risposte le Avoeig corrispettivo termine greco
per le responsiones o solutiones. Cfr. A. GUDEMAN, Avoelg, in «Pauly-Wissowa-Kroll, Real
Encyclopaedie der classichen Altertumswissenschaft» 13.2 (1927), cols 2511-2529.

94 Cfr. H. DORRIE, Erotapokriseis, in «Reallexicon fiir Antike und Christentum», VI (1966), pp.
342-370.
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di comprendere come questo genere letterario permetta di afforntare numerosi
argomenti con il pretesto di spiegare le “incoerenze” della Scrittura in modo da
risvegliare nel pensiero 1’attenzione verso il vero messaggio divino.

Le 65 quaestiones, che sono per lo piu incentrate su specifiche espressioni
della Scrittura piuttosto che su brani articolati, sono ricche di citazioni e
reminiscenze bibliche, riflesso della solida e ampia formazione culturale del
monaco; si registrano, inoltre, consistenti sezioni di quaestiones esegetiche
specialmente nell’ultima parte della raccolta (in particolar modo le ultime cinque).
E difficile rintracciare in esse un preciso disegno ermeneutico: 1’unico criterio
riconoscibile, paradossalmente, é la liberta con cui Talassio rivolge al monaco le
proprie domande. Ad essa corrispondono i molteplici riferimenti scritturistici
scelti dal monaco Massimo di volta in volta, in base ad un principio pedagogico
secondo cui la Scrittura insegna ad essere buon cristiani.

Le domande sono introdotte per lo pitu da lessemi interrogativi, ovvero
«Chi/ quale &? (tig éotv; Tiveg giow;)» *°; «Che cosa &/ quale & il senso/ quale &
la differenza? (tic éott 10 ...; Tl onuaivet ... ; Tic § dwopd ... ;)»"*%; «Come &/
se... come...? (ndC; &l ... whdS;)» . Non stupisce la totale assenza del “Sia 1i;”,
del “perché?”, in quanto la Scrittura, norma di vita, non va indagata ma compresa.
Alla luce di cio, ben si coglie come nell’opera, Massimo rivesta il ruolo del

magister, mentre Talassio quello del discipulus’®®. Si potrebbe descrivere questa

% Cfr. QTh 11, VI, XI, XHI, XIV, XVI, XIX, XX, XXIV, XXVI, XXIX, XXX, XXXIII,
XXXIV, XXXVI, XXXIX, XL, XLI, XLV, XLVII, XLIX, L, LI, LVI, LXI, LXIII.

% Cfr. QTh V, XII, XV, XXI, XXV, XXVIII, XXXV, XXXVII, XXXVIII, XLIV, XLV, XLVI,
LI, LI, LV, LIX, LX, LXII, LXIV.

T.Cfr. QTh IV, VI, VIL, VI, 1X, X, XVI, XV, XXI, XXI, XX, XXV, XXXI, XXXII,
XLIL, XL, LIV, LVI, LV, LXV.

8 1 legame di amicizia e affetto tra Massimo e Talassio rimanda ancora al rapporto magister-
discipulus. Inoltre il modo di porre le questioni e di rispondervi ricorda quanto, secondo le
testimonianze, accadeva nell’ambito della scuola di Plotino, in cui il ricorso al metodo della
quaestio contraddistingue il rapporto tra il maestro e i discepoli. Infatti Plotino chiaramente
afferma: «éAla 6v pn Ilopeupiov Epwtdviog Adcmuey tag dmopiag imelv T kabanal €ig O
Bipriov ov duvmooduebor cit. PORFIRIUS, Plotino, Enneadi, Vita di Plotino, a cura di G. Faggin,
Milano 1992, cap. XIII p. 22. Occorre porre I’attenzione anche sulla descrizione del destinatario:
«MAEIMOY MONAXOY TIIPOY OAAAZIION/ OZIQTATON TIIPEIBYTEPON KAI
HICOYMENON I1EPI AIA®OPQON ATIOPON THXE ATTAY T'PAOHY/ T® ociotdte d00 g T0d
Beod Kvpi Ooraccoin mpesPutépm Kol fyovpuéve Mdaipog tamevog povalov yaipevy in altri
termini: <MONACO MASSIMO A TALASSIO/ SANTISSIMO PRESBITERIO E ABATE SU
DIVERSI PASSI OSCURI DELLA SCRITTURA/ Per il Santo servo di Dio, il Signor Talassio,
sacerdote e abate, I’umile monaco Massimo lo saluta». Da non trascurare la traduzione di
Giovanni  Scoto: «MAXIMI  MONACHI AD THALASSIUM/ SANCTISSIMVM
PRESBYTERVM ATQVE MAGISTRVM DE DIFFERENTIBVS OBSCVRIS SANCTE
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opera di Massimo come una sorta di “indagine fenomenologica”, non di carattere
empirico visto il suo oggetto, ma che presuppone come télog la bellezza della
contemplazione degli enti intellegibili’®. Inoltre [I’indagine &, invece,
implicitamente dialettica nella lettera e nello spirito: nella lettera, perché rispetta
scrupolosamente il significato verosimilmente anagogico della parola divina; nello
spirito perché il monaco intende esaurire nel modo piu preciso possibile la
struttura composita della scrittura.

Per questa ragione I’unitd esteriormente sistematica delle domande e
risposte risiede nell’insistenza con cui vengono proposti gli elementi
contenutistici, in cui & necessario rintracciare in ultima analisi un profondo
legarme con con le teorie filosofiche aristoteliche e platoniche, mitigate dal filtro
filosofico neoplatonico. Al suo interno sono presenti, proprio nell’impostazioni
delle amoxpioelg, sia 1’elemento etico sia quello normativo, asseriti entrambi
esplicitamente dal monaco, sia, infine, 1’elemento teologico che € svelato da una
conseguenziale precettistica derivante da una metodologia caratterizzata da una

compiuta e circolare sistematicita.

SCRIPTVRE/ Sanctissimo seruo dei Domino Thalassio Presbitero atque magistro Maximus
humilis monachus Salutem». Risulta, dunque, evidente il contrario: Massimo riconosce come
magister Talassio, nonostante egli stesso risponda alle domande fattogli dal presbitero. Cit. Prol.
in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 16-17.

" Questo fine viene perfettamente esplicitato nel Prologo agli Scholia:

«DVoKOV PeV Toig AoYIKOIG TEQUKE KAAAOG O AOYOG AOYOL 8€ KAAAOG 1 KT TOV AOYOV AKPNG
TOV AOYIKAV £0TL GUVESIS GLVECEMG O& KAMOG €otiv M katd TV (5) dpetiv ovv AdY® T@V
Aoyi®dv yovyog &g tantng 08 kaAAog g £Eemg N mepl TV AANnOT yvdowv damhavig Bewpio
KaBEOTNKEY, TIC TENOG EGTIV 1] GOPI0, GUVEGEMC DILAPYOVGO. GOPEGTATN GLUTANPWGIC, 010l 31} AdYOC
TUYXAVOLC KOTO UGV TETEAECUEVOG, OoTig 0Tl vodg kaBapog, (10) Tfi mepi v aitiov Evdoet
oo AaPav VTEP VOG- ».

«La ragione negli esseri razionali si sottrae ad una bellezza naturale; la bellezza della ragione ¢ la
meticolosa intelligenza secondo ragione degli esseri razionali; la bellezza dell’intelligenza ¢ la
disposizione feconda secondo virtu congiuntamente a ragione degli esseri razionali. E la bellezza
di questa disposizione consiste nella contemplazione ferma relativa alla vera conoscenza, il cui
fine ¢ la sapienza, chiarissima e piena realizzazione dell’intelligenza, che a sua volta ¢ ragione
compiuta e realizzata secondo natura, che & un intelletto puro, avendo raggiunto in virtu
dell’unione con la causa una relazione al di sopra dell'intellezione;».

Massimo fa riferimento a tre bellezze differenti: la bellezza naturale, che é lontana dalla ragione
naturale (Quowdv pév 10ig Aoykoig Téeuke KAAAOg 6 Adyoc); la bellezza della ragione, che € nella
meticolosa intelligenza (Adyov 8¢ kGAAOG 1 kKaTd TOV AOYOV GKpIPNG TV AOYIKOV £0TL GUVESLS); la
bellezza dell’intelligenza, che € nella virtt quando regolata dalla ragione (cuvécewg 6& KGALOG
€0TIV 1] KATA TNV APETNV GUV ADY® TAV AoyK®V yovipog €Eg). La bellezza, altri termini, consiste
nella contemplazione da parte dell’intelletto puro. Cit. Prol. agli schol. 1-10 in Cfr. QTh (Laga-
Steel 1980), p. 9.
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In altri termini, la dialettica tra npa&ic-Oswpia-Oswoloyia, dimensioni gia
presenti nel Prologo, risulta rivolta ad un’analisi, che culmina in una ricerca e un
percorso interiori che coinvolgono il credente, il monaco e la comunita di monaci
acui I’opera sembra di fatto rivolta.

Attraverso 1’analisi delle tre dimensioni wpd&ic-Oewpio-Oemoroyia, che
I’individuo deve conoscere e vivere attraverso le risposte del monaco, si cerchera
di mostrare come per Massimo sia possibile giungere al contatto con la realta

intelligibile e, infine, all’esperienza mistica.
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Indice delle Quaestiones ad Thalassium

o TPOLOYOG €ig T TOpOTEDEVTA GYOALO.

B mpooipov mpog OV EmrdEavio TNV
GLYYPOPNY.

(1) o mepi Aomng kai Ndoviig Embopiag te
Kol poPov

(2) B” mepl 100 T onuaiver «o6 Iatnp pov
£€mg apt EpyaleTor»

(B v meplt 100 E&v T® evOyYEM®
Baotdlovtog t0 kepdpov Tod BoaTog

(4) 6" mepi tod un kNoacHot 600 yITdvVag

(5) & mepi 1Mg katapabdeiong yig &v Toig
£pyoig Tob Addp

(6) ¢" mepi oD «O yeyevvnuévog €k ToD
Beod apaptiov o ToET»

(7) ¢ mepi 10D «eic T0DTO YOp KOl VEKPOIG
gonyyerioOn»

(8) 1" mepi 10D «O Be0C PDG EoTIVY

(9) 6" mepi 100 «GderPoi, VOV TéKva Be0D
gouev Kol o0 £pavepmin ti écopuedon

(10) v mepi 10D «O @oPovuevog 0D
tetereimTal &V TH Grydmn»

(11) w mepi tod Tic M dpyn TOV uN
mpNodvtev avTV dyyélmv
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Prologo agli Scholia
Proemio della composizione

I. Sul dolore, il piacere, il desiderio e la
paura

I1. Sul significato di « «Il Padre mio opera
sempre e anch'io opero» (Gv 5, 17)

I1l. Su colui che porta la brocca d’acqua
nel Vangelo (Luc. 22, 10)

IV. Sulla parola Non ha due tuniche (Mt.
10,10)

V. Sulla maledizione della terra di Adamo
(Gen. 3, 17-19)

V1. Sul versetto «Colui che € nato da Dio
non pecca» (1 Gio 3,9)

VIl. Sul versetto «Ai morti € stata
annunciata la buona novella» (1 Pietro
4,5)

VIII. Sul versetto «Dio € luce» (1 Gio 1,5)

IX. Sul versetto «Fratelli, ora siamo figli
di Dio e cio che saremo ancora non é stato
rivelato» (1 Gv 3,2)

X. Sul versetto «Chi teme non é fatto
d’amore» (1 Gio 4,18)

XI. Quale ¢ il divieto che gli angeli non
considerarono? (Giuda 1,6)

XIl. Che vuol dire I’indurimento della
carne? (Giuda 23)

XII1. Sul versetto «Fin dalla creazione del
mondo le realta invisibili, la sua eterna
potenza e divinita sono invisibili nelle sue
opere per intelligenza» (Rom. 1,20)

XIV. Sul versetto «E hanno venerato e
adorato la creatura al posto del creatore»
(Rom. 1,25)

XV. Sul versetto «il tuo spirito &
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incorruttibile in tutte le cose» (Sap. 12,1)

XVI. Sul vitello di metallo fuso dopo la
fuga dall’Egitto (Es.32,4)

XVII. Il messaggero che minaccia di morte
Moseé sulla strada di Egitto (Es. 4, 24)

XVIIIL. Sulla questione: «Perché non
coloro che ascoltano la legge sono giusti
davanti a Dio, ma quelli che mettono in
pratica la legge saranno giustificati.» (Rm
2,13)

XIX. Sulla questione: «Tutti quelli che
hanno peccato senza la legge, periranno
anche senza la legge; quanti invece hanno
peccato sotto la legge, saranno giudicati
con la legge» (Rm 2,12)

XX. Sul fico disseccato nel Vangelo (Mc
11, 12-14)

XXI. Sulla versetto «avendo privato della
loro forza i Principati e le Potesta ne ha
fatto pubblico spettacolo dietro al corteo
trionfale di Cristo» (Col 2,15)

XXII. Sulla questione « per mostrare nei
secoli futuri la straordinaria ricchezza (Ef
2,7) e sono state scritte per ammonimento
nostro, di noi per i quali é arrivata la fine
dei tempi.» (1 Co 10,11)

XXIII. Sul versetto «il Signore Dio gli
dara il trono di Davide suo padre» (Lc
1,32)

XXIV. Sul versetto «Essi oltrepassarono
la prima guardia e la seconda e
arrivarono alla porta di ferro che conduce
in citta» (At 12,10)

XXV. Sul versetto «di ogni uomo il capo é
Cristo» (1 Co 11,3)

XXVI. Sul re di Babilonia, re di Giuda e le
nazioni

XXVII.
Cornelio

Sulla rivelazione di Pietro a

XXVIII. Sul versetto «Scendiamo dunque
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e confondiamo la loro lingua» (Gn 11,7)

XXIX. Sul versetto «Avendo ritrovati i
discepoli, rimanemmo cola una settimana,
ed essi, mossi dallo Spirito, dicevano a
Paolo di non andare a Gerusalemme» (At
21,4)

XXX. Sulla differenza tra il calice e il
battesimo (Mc 10,38)

XXXI. Sul versetto «Dio non dimora in
templi costruiti dalle mani dell'uomo» (At
17,24)

XXXII. Sul versetto «perché cercassero
Dio, se mai arrivino a trovarlo andando
come a tentoni, benché non sia lontano da
ciascuno di noi» (At 17,27)

XXXIII. Sul versetto «In verita vi dico: chi
dicesse a questo monte: Lévati e gettati nel
mare, senza dubitare in cuor suo ma
credendo che quanto dice avverra, cio gli
sara accordato» (Mc 11,23)

XXXIV. Sul versetto «tutto quello che
domandate nella preghiera, abbiate fede di
averlo ottenuto e vi sara accordato» (Mc
11,24)

XXXV. Sulla questione riguardo cui siamo
invitati a mangiare la carne del Verbo e a
berne il suo sangue senza rompere le sue
0ssa

XXXVI. Quali sono i corpi degli animali
sacrificati

XXXVII. Sulla vipera che ha morso Paolo

XXXVIII. Sulla questione dei Sadducei
con il Signore

XXXIX. Sui tre giorni durante i quali le
folle restano con il Signore

XL. Sulle sei giare di Cana in Galilea
XLI. Sui cinque mariti della Samaritana

XLII. Sul motivo per cui commettiamo il
peccato, che Cristo divenne peccato senza
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conoscere il peccato

XLII. Sull’albero della vita e della
disobbedienza

XLIV. Sull’espressione «Ecco Adamo €
diventato come uno di noi» (Gn 3,22)

XLV. Sull’espressione «il petto della
vittima e la coscia della vittima» (Lv 7,34)

XLVI. Sullo specchio e I’enigma

XLVIIL. Sul versetto «Voce di uno che
grida nel deserto» (Lc 3,4)

XLVIII. Sulle cisterne e le torri di Ozia, re
di Giuda

XLIX. Sul wversetto «Ezechia vide
I'avanzata di Sennacherib» (2 Cro 32,2)

L. Sulla preghiera di Ezechiele e di Isaia

LI. Sul versetto «Allora molti portarono
offerte al Signore in Gerusalemme e
oggetti preziosi a Ezechia re di Giuda, che,
dopo simili cose, aumento in prestigio agli
occhi di tutti i popoli» (2 Cro 32,23)

LIl. Sul passo «Ma la riconoscenza di
Ezechia non fu proporzionata al beneficio,
perché il suo cuore si era insuperbito; per
questo su di lui, su Giuda e su
Gerusalemme si riverso l'ira divina» (2
Cro 32,25)

LI Sul versetto «Ezechia si addormento
con i suoi padri e lo seppellirono nella
salita dei sepolcri dei figli di Davide» (2
Cro 32,33)

LIV. Riguardo Zorobabele e la sua

preghiera

LV. Sul numero degli uomini e degli
animali che ¢ scapparono fuori di
Babilonia

LVIL Sull’arrivo dei nemici di Giuda e
Beniamino
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LVII. Sull’espressione la supplica fiera ha
gran forza

LVIIL.  Sull’espressione «Perci0o siete
ricolmi di gioia, anche se ora dovete
essere un po' afflitti da varie prove» (2 Pt
1,6)

LIX. Riguardo la salvezza che i profetti
hanno raggiunto e che hanno ricercato

LX. Sull’espressione Cristo agnello senza
difetto e senza macchia

LXI. Sul versetto «E giunto infatti il
momento in cui inizia il giudizio dalla casa
di Dio» (1 Pt 4,17)

LXII. Sulla falsita che conosce il profeta
Zaccaria

LXIIl. Sul candelabro che conosce il
profeta

LXIV. Su Giona e la sua profezia
LXV. Sui discendenti di Saul che furono

messi a morte a causa dei Gabaoniti
durante il regno di Davide
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Le Quaestiones ad Thalassium un trattato etico-ascetico

1. 1l procedimento ascetico

Le Quaestiones ad Thalassium possono essere considerate come un’opera
pedagogica, che ha lo scopo di indicare al destinatario Talassio le fondamenta di
una metodologia per il raggiungimento dell’ascesi mistica.

I1 procedimento ascetico, che fa leva sull’uso sapiente dell’introspezione e
della riflessione sui versetti biblici, € un metodo difficile da acquisire nella sua
forma piu compiuta, in quanto richiede il raggiungimento di un grado di
consapevolezza molto alto; nonostante cio, esso € realizzabile da tutti perché
determinato da una progressione adattabile alle capacita e ai limiti del singolo:
infatti il modus operandi del monaco Massimo €& quello di indicare un
procedimento secondo le tre dimensioni, npa&ig-Oempia-Oemoroyio, come uno
sviluppo di autoconoscenza e avvicinamento a Dio.

Occorre, pertanto, non tralasciare 1’ambito speculativo, a cui il monaco fa
riferimento, ed esplicitarne i termini, in cui esso si articola. Si tratta di una via
prioritaria e, diremmo quasi, obbligata per analizzare la complessita di pensiero e
la ricchezza di esperienza vissuta in relazione al contesto teologico e filosofico in
cui il monaco si é formato. In effetti i piu recenti studi sembrano concentrarsi su
una questione che pare in qualche modo rispecchiare la nostra Weltanschauung
contemporanea: Massimo il Confessore € un filosofo, oltre che teologo?

Alcune risposte a questa domanda, che lasciano spazio alla delineazione di
un identikit dell’autore, sono state proposte nel convegno internazionale Maximus

the Confessor as a European philosopher, tenutosi a Berlino nel settembre del

800

2014 presso la Freie Universitat™. | diversi contributi presentati in questo

convegno possono essere raggruppati in due tipologie fondamentali:

800 || convegno a cui ho avuto modo di partecipare come ascoltatrice, si & tenuto dal 26 al 28
settembre 2014. Di particolare interesse ai fini di questa ricerca sono risultati i seguenti contributi:
1. «Eschatological teleology», «free dialectic», «Metaphysics of the Resurrection»: the three
antinomies that make Maximus an alternative European philosopher di Dionysios Skliris
(’intervento non ¢ presente sul programma perché ha sostituito la relazione del professore emerito
Christos Yannaras dal titolo Why would Maximus be a European, why would the Confessor be a
philosopher?);

2. Time, Aeon, Ever-moving Repose: a threefold theory of temporality di Sotiris Mitralexis;

3. Maximus the Confessor and the Consciousness of time di Joshua Lollar;
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1. I’analisi dell’impianto speculativo e teologico del monaco, che sono alla base
della sua figura poliedrica;
2. l’individuazione di alcuni nodi imprescindibili relativi alle fonti principali del
Confessore.
In altri termini il convegno ha mostrato I’assoluta necessita di non considerare la
“filosofia” e la “teologia” del Confessore come separate e distinte, quanto
piuttosto due aspetti ben integrati all’interno dello stesso orizzonte speculativo.

Nei tre paragrafi si cerchera di mostrare come all’interno delle
Quaestiones ad Thalassium sia possibile rintracciare una delineazione di una
progressione, che il cristiano attraverso la lettura della scriptura dovra percorrere
sulla base di tre determinate dimensioni speculative: la mpaktikr gilocoeia, la
Bewpio ook e la Osoloyio. Non si tratta di ambiti separati e indipendenti, bensi
di momenti di un coerente svolgimento proprio di una concezione unitaria del
Divino, dell’Umano e del loro rapporto, delineata sotto prospettive diverse.

Passando a delineare le tematiche che percorrono costantemente i testi
selezionati e inseriti nei tre paragrafi, emerge il rapporto tra natura (@vo1g) e realta
autentica (vmootdoig) che, lungi da connotarsi meramente come solo un arduo ed
elitario problema teologico, indica di base la possibilita dell’'uomo di riscattare i
limiti della sua natura con la divinizzazione. Le dnokpicelc, infatti, sono
costantemente percorse da una tensione dialettica tra il procedimento che guida il
pensiero secondo le leggi della dimostrazione, seppur non sempre rigorosa, € il
rinvio continuo alla dimensione indimostrabile del mistero. Tale tensione, spesso,
conduce il Confessore a servirsi di continui rimandi scritturistici che fungono da
prove di lampante valenza epesegetica per avvalorare le argomentazioni del
monaco.

Il lettore moderno non puod non apprezzare lo spessore anche letterario del

nostro autore, rendendosi conto di come nei suoi scritti emerga in modo

4. Time as tropos: beyond the end of time di Andreas Andreapoulos;

5. Whole and part in the Metaphysics of St. Maximus the Confessor di Torstein Tollefsen;

6. The soul-body problem in Late Antiquity: Maximus re-working of Nemesius Neoplatonic
attempted solution di Marius Portaru;

7. A tale of two cities: the tripartite soul in Plato and in St. Maximos di Michael Bekker;

8. Maximus the Confessor and the care of souls di Nicholas Marinides;

9. The conceptual apparatus of Maximus the Confessor and contemporany anthropology di Georgi
Kapriev.

135



assolutamente perspicuo il ruolo fondamentale cui assurge 1’esperienza di vivere
la Parola, concreta e specifica, che rende testimoniabile e fruibile il messaggio di
salvezza, prima attraverso la filosofia pratica e poi attraverso la contemplazione
naturale, che saranno oggetto rispettivamente del primo e del secondo paragrafo.
Proprio questo valore, che va largamente al di la del semplice commento
allegorico dei versetti biblici, percorre tutto il terzo paragrafo dedicato alla
teologia: i precetti, i suggerimenti esplicitati nelle droxpiceic traggono origine da
una comprensione profonda, tradotta in pratica di vita, dei punti salienti di ogni
passo biblico. Massimo, dunque, delinea cosi, con perfetta coerenza, indicazioni e
insegnamenti che concernono atteggiamenti e comportamenti di vita cristiana,
inserendosi nella serrata discussione del rapporto tra natura umana e divina nel
Verbo Incarnato.

Il lettore attento rintraccera, inoltre, agevolmente i molteplici fili che
percorrono le tematiche affrontate nei tre paragrafi, conferendo ad esse una serrata
consequenzialita, nella modulazione dall’ambito della prassi a quello della fede:
infatti basti pensare al cammino che inizia con una tensione costante verso il
raggiungimento dell’ascesi, e al recupero della volonta dell’uomo, distorta e
distratta, che si oppone all’espressione di un volere che converge spontaneamente
con quello divino®.

Bisogna precisare che i testi sono tradotti con costante riguardo al recupero
di una forma italiana che consenta la piena fruizione dei passi. D’altra parte in
alcuni casi si e preferito mantenere i termini originali, per chiarirne il significato

nel commento, in considerazione della pregnanza semantica di alcune espressioni

801 1 ¢ pratiche e le fatiche dell’ascesi discendono con rigore dalla definizione dei rapporti tra
volonta umana e divina in Cristo, il cui problema di tale relazione, che determind un dibattito
animato e dagli esiti laceranti, & sviscerato con chiarezza sia terminologica sia concettuale da
Massimo il Confessore nel Dialogus cum Phirro, che approdd a una soluzione accolta come
definitiva dagli autori successivi, basti pensare alle traccie visibili presenti nell’Expositio Fidei di
Giovanni Damasceno. «Non ¢ la stessa cosa il volere e il modo di volere, come neppure il vedere e
il modo di vedere. Infatti, il volere come anche il vedere, & proprio della natura ed appartiene a
tutti coloro che sono della stessa natura e genere; invece il modo di volere, come pure il modo di
vedere, ciogé il voler camminare e il non voler camminare; il vedere a destra o a sinistra 0 su 0 giu
o per il desiderio o per indagine dei principi degli esseri, ¢ un modo dell’uso del volere e del
vedere, proprio solo di chi ne fa uso e che lo distingue dagli altri secondo quella che viene
comunemente detta differenza. Se poi abbiamo coscienza che attesta cio, allora il voler mangiare o
il non voler mangiare (...) non ¢ abolizione del volere per natura, ma del modo di volere. Infatti se
supponiamo che scompaiano le cose nate da Dio come oggetto della sua volonta, non scomparira
con esse anche la volonta sostanziale e creatrice che le ha anteriormente pensate». DP in PG 91,
345A.
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tecniche impiegati che sarebbe stata altrimenti svilita con il rischio anche di essere
travisata. Altresi nel presente lavoro si é sentita I'esigenza di mantenere un
continuo riferimento con al testo originale, senza la mediazione di traduzioni
rigide, in modo da fornire al lettore la possibilita di “toccare con mano” le
argomentazioni di Massimo il Confessore, senza pero rischiare di non perdersi
nell’enigmaticita dell’affascinante stile bizantino.

Tentando di dimostrare come Massimo il Confessore sia un filosofo oltre
che un teologo e di rispondere ad altri interrogativi connessi a questa
problematica, si intende mostrare I’architettonica sistematicita e sinottica
unitarieta presente nel pensiero del monaco, cercando di fornire un qualche
contributo alla moderna ricerca scientifica contemporanea su questo importante e

complesso autore.
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1.1 Primo gradino: la praxis o philosophia praktike

La dizione filosofia pratica,originariamente adottata, ad esempio, da Aristotele,
nel libro o della Metafisica per indicare I'ambito della riflessione etico-politica, €
descritta come la scienza dell’azione. Secondo Aristotele chi si occupa della
filosofia pratica e colui che indaga il modo in cui stanno le cose, colui che non

802

studia la loro causa ma loro relazione a qualcosa™. In base a cio la filosofia

pratica cerca per mezzo della scienza la verita in vista dell'azione e del fine

ultimo di questa, la quale che risulta oggetto dell'indagine scientifica®*

. Occorre,
pertanto, questo presupposto filosofico-concettuale e inserirlo opportunamente nel
contesto della presente indagine per comprendere in che termini Massimo il
Confessore utilizzi I’espressione mpokTiki (plkococpia804.

Nel contesto culturale al quale va ricondotta la civilta, e con essa, la
filosofia bizantina®°. La riflessione teologica cristiana elabord una sorta
d’eclettismo filosofico, una specie di xown filosofico-religiosa, che prendeva

spunto anche dalla filosofia classica. In tale kown convergevano elementi dello

802 Metaphysika, o, 993b 19-23:

«(...) 0pBdG 8'Exel kal TO KakelioOot TRV erAocoiov EmoTAuNY g dAndsioc.Ocwpntific pev yap
Téh0G AN 0eto TPaKTIKAG &' Epyov: Kol yap av 0 Mg Exel GKOTMOLY, 00 TO Aidtov GAL'd Tpdg TL Kol
viv Bempodov ol TPAKTIKO».

803 Cfr. E. BERTI, Filosofia pratica, Napoli 2004; ID., La fonction de Métaphysique Alpha elatton
dans la philosophie d'Aristote, in Nuovi studi aristotelici. Il. Fisica, antropologia e metafisica,

Brescia 2005, pp. 209-239; ID., Che cosa rimane oggi della Metafisica di Aristotele, in «Acta

Philosophica» 15 (2006), pp. 273-286.

80411 termine ha diverse attestazioni con ’equivalente significato di filosofia attiva nelle:

QTh 11 27 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 55;

QTh V 29 in ibidem, p. 67;

QTh X 25 in ibidem, p. 83;

QTh XXIV 12, in ibidem, p. 157,

QTh XXXVII 77, in ibidem, p. 251;

QTh XLVI 13, in ibidem, p. 309;

Scholium XI1I della QTh XLVIII, in ibidem, p. 347;

QTh XLIX 109, in ibidem, p. 357;

QTh LI 72, in ibidem, p. 419;

QTh LXIII 305, in, QTh (Laga-Steel 1991) p. 165;

QTh LXV 489, in ibidem, p. 281.

Molto piu raramente ricorre con il significato di filosofia morale in QTh LIII 95, in QTh (Laga-
Steel 1980), p. 435 e I’espressione «6 UL0c0QdTATOG VOdS/ edsopov vodv» nella QTh LI 50 e
136, in ibidem, pp. 397 e 403; QTh LIl 63, in ibidem, p. 417; QTh LIV 17, in ibidem, p. 443.

805 per i caratteri i fondamentali della filosofia bizantina si rinvia all'ancora fondamentale volume
di E. BREHIER ET B. TATAKIS, Histoire de la Philosophie. Deuxiéme fascicule supplémentaire. La
philosophie byzantine, Paris 1959.
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stoicismo, del pitagorismo, del medioplatonismo e del neoplatonismo®®.
Confrontando questa ko filosofico-religiosa con la filosofia classica si intuisce
che I’orientamento e soprattutto etico-religioso, che esercito fondamentali influssi
sullo sviluppo del dogma cristiano®’, basti pensare al fatto che «(...) nel
complesso, la teologia patristica e bizantina opera volentieri con valutazioni
generali di questi filosofi; si parla ad esempio dei “pericoli” che sono impliciti
nell’oscurita di Aristotele, o degli alti voli della speculazione platonica e del

carattere esemplare della sua dizione»%%, osserva G. H. Beck dopo aver chiarito in

precedenza chiarito che «la vera filosofia é la vera teologia, e si identifica con la

riproduzione e la realizzazione di quanto fu rivelato»®*

. Ora, questa commistione
della filosofia greca con la cultura bizantina non é sistematica, ma assai articolata:
essa e una sorta di gioco di azione e di reazione, in quanto i Padri, greci convertiti
alla fede cristiana, non possono fare a meno di attingere al fondo filosofico e

810 In

culturale della traditio, proprio come in ogni contesto di trasformazione
base a questi presupposti risulta chiaro che non é sufficiente parlare di filosofia
pratica in Massimo il Confessore in termini specificamente aristotelici, quanto
piuttosto di un percorso nell’ambito della tpd&ig, o meglio della filosofia attiva,
che il monaco tenta di illustrare attraverso una lettura esegetico-teologica e
filosofica dei passi biblici.

Il termine npa&ig o I’espressione mpaxtikn @locoeio, usato da Massimo,
rimanda senza alcun dubbio alla denominazione aristotelica, secondo cui gli
oggetti dell’indagine sono le azioni, determinate da scelte volontarie, ma in

maggior misura al metodo spirituale che purifica la parte passionale

80611 rapporto filosofia-teologia & importante anche nel mondo antico: infatti, come evidenzia J.
Mansfeld, nell’antichita la teologia & filosofia, 0 meglio uno sforzo di razionalizzare l'irrazionale
soprattutto in vista di una spiegazione cosmologica complessiva. Cfr. J. MANSFELD, Theology, in
The Cambridge History of Hellenistic Philosophy, a c. di K. Algra, J. Barnes, J Mansfeld, and M.
Schofield, Cambridge 1999.

807 «Senza dubbio quasi tutti i Bizantini stanno sotto I'influsso predominante della classicita greca
e del “postclassico” che essi vi sussumono. | classici rappresentano l'unico ed obbligatorio
modello», spiega G. H. BECK nel suo saggio Il millennio bizantino (Roma 1981, p. 149).

808 Cfr. Ibidem, p. 224

809 Cfr. Ibidem, p. 223.

810 Cfr. E. BREHIER ET P. MASSON-OURSEL, Histoire de la Philosophie. ler fascicule
supplémentaire. La philosophie en Orient, Paris 1957.

139



dell’anima®™. Occorre, inoltre, ricordare che in quanto maestro spirituale®?,

Massimo ammette che la vera contemplazione degli enti divini presuppone la
perfetta purezza d’animo che si ottiene con la mortificazione di tutte le passioni®**,
Infatti il monaco, sin dal Prologo delle Quaestiones ad Thalassium, prendendo in
considerazione le prime domande che Talassio, allora ancora monaco e non
abbate, gli ha rivolto, dichiara di voler delineare una vera e propria genesi delle
passioni.

Mi avete interrogato sulle passioni che ci turbano, prima
di rispondere alle domande: quale sia il loro humero e
quali siano, quale sia la loro origine e quale scopo regola
il modo in cui sono; a quale facolta dell’anima o quale
parte del corpo si riferiscano ciascuna impercettibilmente
all’intelletto o al corpo, cosi allo stesso modo di una
coloritura che tinteggia 1’anima miserabile a causa del
peccato per mezzo di pensieri; quale sia il significato di
ciascuna potenza e quali siano le energie; che cosa dire
riguardo i momenti e le forme, e i trucchi usati dai
demoni immondi, i loro intrighi invisibili e le loro
simulazioni; in che modo essi si palesino reciprocamente
gli uni e gli altri arbitrariamente e guidino insieme le une
e le altre con la persuasione, in quanto esse sono sottili,
piccole, grandi, imponenti, per quanto riguarda il loro
tumulto e il loro cedimento, i loro attacchi e le loro
seduzioni, il loro annullamento e la loro riduzione, la loro
ostinazione e i posti che occupano, rapidi o lenti come
per esempio in una sorta di una controversia in tribunale
contro I'anima; quali siano le decisioni che derivano per il
pensiero, le loro sconfitte e le vittorie apparenti; quale sia
la disposizione di ciascuno e per quale motivo lasciamo
che una o piu passioni attacchino I’anima, sia ciascuna
per se stessa, sia le une con le altre; quale sia il
ragionamento che si adduce ad esse, immediatamente la
loro occasione appropriata da cui tessono 1’amara guerra
in segreto contro di noi che stiamo lottando faticosamente
per le realta che non hanno un’esistenza (reale) come se
fossero presenti (6); e perché noi ci precipitiamo per cosi
dire sulle realta materiali e le fuggiamo (7) e le viviamo
in un caso con piacere, 1’altra con il dolore;*** quale sia il

811 Cfr. EVAGRIUS PONTICUS, Capita practica ad Antolium 78, in PG 40, 661. Pil precisamente per
’uso linguistico del termine “filosofia”, cfr. PHILO, De posteritate Caini 101, in ID., Opera quae
supersunt I-VI, edd. Cohn-Wendland-Reiter, Berolini 1896, vol. Il, r. 2, p. 22

812 Cfr. W. VOLKER, Massimo il Confessore maestro di vita spirituale (trad. it. a cura di C.
Moreschini di Maximus Confessor als Meister des geistlichen Lebens), Milano 2008.

813 Cfr. J. HAUSHERR, Philautie. De la tendresse pour soi & la charité selon Saint Maxime le
Confessur, Roma 1952.

814 Prol.,108-132, in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 23-25:

«'Eme1dn 0¢ mepl t@v Soyrovviov Nulv tobdv npdtov einelv ékeledoate, moco 1€ Kol mola
TUYYXGVEL, Kol &k Tolag dpyfic kol €ig olov S TH¢ oikelag pesdmroc katavtd (110) népac, kol
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loro modo di esistere e quale sia la rappresentazione nei
nostri sogni, molteplice e diversificata per quanto
riguarda il sonno, che racchiude le passioni in una parte
dell’anima o del corpo, o meglio che sono in tutta
I’anima o in tutto il corpo; e se esse siano interne, in
quanto persuadono l’anima per mezzo delle passioni
naturali, a seguire le realtd esteriori usando come
intermediario il corpo, e conducono fuori strada per
essere interamente preda delle sensazioni, rinunciando a
cio che e interamente proprio; o forse nel caso in cui esse
siano esterne, nel toccare I’esteriorita del corpo, si
conforma ad esse stesse 1’anima invisibile, o alle realta
materiali imponendo una forma composta, applicando
l'aspetto  del  materiale  assunto, secondo la
rappresentazione che ne ha avuto; se non ci sia un ordine
(tra le passioni) e un legame, concepito in modo malsano,
in che modo I'anima sia messa alla prova da tali passioni
e in che modo essa le combatte; se esse siano nella
mente; quali (passioni) accompagnino o seguano la
mente; o siano mescolate tra loro, senza ordine,
casualmente, da una di esse che turbano I'anima; e senza
I’apporto della Provvidenza, forse 1’anima subisce la
stessa sorte delle passioni oppure sia in accordo con esse;
e quale sia la ragione per cui la Provvidenza, a causa di
ciascuna passione, abbandona 1’anima;®* (...) con quale
mezzo si sopprima ciascuna passione che si enumera

molog EKAoTOV SLVANE®S WLYTiG T LEAOLG CONATOG EUELVOLEVOV TPOG E0VTO AOPATMS LOPPOT TOV
vodv kol 10 odpa mool, Paeiig diknv, ANV o0 T@V AOYIoU®V TPOG TV apaptiov xpdoov TNV
afriav woyny, g 1€ Tpoonyopiag EkdoTtov TV dVVOULY Kol TV Evépyetay, Tovg (115) e Kopovg
Kot T0 oYAHOTo Kol Toug 3t adTtdv §0A0VE TAV AKaBAPTOV datdVEOVY Kol TOG GOPATOVS CUUTAOKAS
Kol Tog vrokpioelg, kol mdg o GA®V dAlo AeAnBoTtc mpoPdAiiovtar kail €’ Ao 61’ dAAw@V
mOavdG VTOGVPOVOLY, TAG T AEMTOTTOG Kol TOG CHIKPOTNTAG Koi To peyén kai tovg (120)
dykoug adT®v, VOECEI TE KOl EQECELS EMUYOYAC TE KOl KOTAOPOUAG, Kol VTOY®MPNGES Kol
OLOTOMG EMUOVAC T Kol Tpocedpeiag Tayutépag §| Ppadvtépac, Kai oiov Tde ¢ &v SikaoTtnpim
TPOG TNV Yuynv dkaohoyiog kol tag d1ifev katd S1avolov Yvopévag YNeovs T4 € QuVOUEVaS
fitrag §) (125) vikag, tig te 1 €0’ &kdot® 0140g01g kol d1o mwoiov aitiov €v 7| moAAL TAON T Woyi
cuyywpodvtor TpooPaiiey kol todTto 7§ KO’ Eovtovg 1 oLV AAANAOLG, kol Toi® AOY®
GUVOVAPEPOVGLY EAVTOTC dypOVME TAG oikeiog BAAG, d1” OV KEKPLUUEVOC TPOG MBS TOV TUKPOV
cvumhékovot Torepov, (130) dg éni mapoldow (6) épymdéc Toig pndopdc odot Stamovovpévoug Kai
olov opudvrac Toic HAaig §j pevyovrac (7), 10 pév S’ n8oviy, 10 8¢ S’ 08OV ThoyovTaC».

815 prol., 133-154 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 25:

«TOV 1€ TPOTOV TG €V NIV VIhpEemg avT@V Kol TTig TOAVTAOKOL Kol S1apOpov KaTd TOV HIvov
avT@V év dveipoig pavtaciog (135), kai &i v Tvi puépet kabeipyvovtan tiig WoyTic §j Tod olag, kai i
&v vt pépet kabeipyvovron Tig yoyig 1 Tod chpartog 1 &v OAN TH woyd] Kol 6A® Td chpatt, Kol &,
€vtog Ovteg, Ol TV QUOIKAOY TaBdV Ta EkTog émiondobat meiBovot v yoynv 610 pécov Tod
oopotog kol mAavdol tig aicbfoemg povng dAnv yevéobar, t@v kata evow (140) oikeiwv
apepévny, 1, kt0g 6vteg, 01a TG EEmBev EmapTic ToD CAOUATOG TV AOPUTOV YUYTV TPOG TAL DAIKA
oynuotifovot, cuvbetov avTii popenV Emtifévteg, Tilg Avainedeiong Katd v eavtaciov HANG To
£100¢ TPOGTAGTTOVTEG, Kol £1 TAEIC €TV &v adTOlC Kai elppog kakodpyme émvevonuévog (145) Sié
TOVOE TOV TabdV TpdTEPOV AmdTEpOY AaPElV TG Wouyflg Kol oUtwg 610 TV GAL®V dkolobOmg
oty poyeoBat, kol tiveg tivawv mponyodvral, Tiveg te Tiol cvvémovtol TAAY 1| mapémoviat, §
QOPONV ATAKTOG, O ETuyev, 0L olwvonmote maHAV TNV YOV EKTaPAccoVotY, Kol €l Tpovoiog
(150) diyo T TowdTa TACKEW VI adTMY 1 Yuyn cvyxopeital fj Katd Tpovolay, Tig Te Tiig £KkdoTov
TOV annplOunuévov Taddv avolpécems O TPOTOG.
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attraverso le azioni, le parole e i ragionamenti, I’anima si
liberi di esse e si scrolli le lordure della coscienza; quale
virtt I'anima opponga alle passioni per vincere, dopo aver
bandito il demone malvagio ed ha completamente
bandito con lui il movimento delle passioni; e come, una
volta che si sono sviluppate le passioni, si potrebbe forse
guardare le realta che appartengono all'anima; e con quali
logoi o tropoi®® I'anima, dopo aver raggiunto con
l'ausilio della ragione per natura le relazioni delle realta
sensibili insieme alle sensazioni (8) senza le passioni, si
conformera alle virtu nello stesso modo di prima in cui si
conformava al peccato a causa delle passioni; in che
modo avvenga correttamente il ritorno al bene,
utilizzando le passioni con cui si erano commessi errori
prima e allo stesso tempo avendo virtl solide; in che
modo, visto che € ancora non sono stati considerati questi
modi di essere, (I’anima) si riunira con la scienza ai logoi
delle realta esistenti, in quanto hanno esse rilasciato segni
sensibili  che li  accompagnano, grazie alla
contemplazione naturale nello spirito; in che modo
I’anima, anche dopo aver colto quelle realta concepibili
con I’intelletto, ormai purificato dal pensiero legato alle
sensazioni, recepisce le rappresentazioni semplici; in che
modo si ottiene la conoscenza semplice che mette in
relazione le cose une con le altre senza il logos originale
della sagezza®'; dopo questa conoscenza, (I’anima) la
completera collegando tutte le realta ai concetti che sono
naturalmente collegati ad esse, sono formulati puri dalla
stessa capacita di pensare che le ¢ propria, essa (1’anima)
subisce 1’unione con Dio®®, che & al di la del disegno
(divino) e (9), ricevendo in modo indicibile Ila
conoscenza della piena verita, allo stesso modo di un
seme, essa non cadra pit nel peccato, perché non ci sara
piu posto per I'azione del diavolo, che con la persuasione

816 Non traduciamo I’espressione «Aoyov fj Tpomev» in quanto rimanda alla concezione ontologica
del monaco, che verra trattata ampiamente nel paragrafo L’uomo espressione onotologica-
metafisica del creato a p. 199 del presente lavoro. | Adyot sono forme particolari dell’unico Adyog
di cui i tpémor sono la loro modalita di essere. Preferiamo, dunque, mantenere i termini greci e
non sostituirli con le parole forme-modi, che semplificano in modo riduttivo la totalita di
significati che i termini greci mantengono vivi.

817 Massimo indica una gerarchia dei logos con l'aiuto di strumenti filosofici ben determinati:
riprende le Categorie (3) e la Metafisica (D, 28) di Aristotele, filtrate dalla lettura porfiriana.
L’attivita dell’intelletto risale questa gerarchia: infatti i Aoyo, che I’intelletto coglie nelle creature,
si uniscono ai Aoyot piu generali fino al Logos in quanto tale, in cui essi hanno la loro unita, inizio
e fine. Cfr. infra p. 199.

88 Qui si fa riferimento al mofeiv t& Oeio dell’Areopagita, generalmente tradotto per
contrapposizione all'espressione pavleiv ta Bewd, - conoscere le cose divine, senza alcuna
conoscenza teorica-, cosi da poter fare esperienza delle cose divine (Sui Nomi Divini, 11, 9, PG 3,
648 B; PTS 33, p. 134, 1-2). Per un’introduzione a tale problematica cfr. G. TAVOLARO,
Conoscere senza conoscere. Ricerche epistemologiche tra filosofia antica e teologia
fondamentale, Napoli 2009, pp. 98-193. In questo contesto Massimo intende una conoscenza a cui
né la ragione, né l'intelletto possono pervenire naturalmente, quanto piuttosto una conoscenza che
supera la natura umana, una conoscenza a cui la sola anima pud giungere.
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puo far cadere nel male a causa dell'ignoranza di cio che
e bene per natura e che abbellisce tutto cido che ha la
capacita di partecipare. Prima che mi chiediate le ragioni,
i modi e le cause di tutte queste cose che vengono
presentate per iscritto, il mio discorso si & dilungato un
po' nonstante il vostro ordine, come se Dio donasse di
essere, rispetto agli altri, piu profondo e piu esperto con
piu ardore fino alla morte, se davvero ho pienamente la
capacita intellettuale di nuotare e di affrontare questo
mare immenso e profondos®®.

Scholia:

6. Nel pensiero i demoni tessono in noi guerre invisibili,
come se le realta materiali fossero presenti.

7. A causa del piacere, disse, ci piacciono le passioni e
per il dolore fuggiamo virta.

8. Allo stesso modo la ragione, dominando sulle passioni,
rende le percezioni sensoriali uno suo strumento di virtu,
come per le passioni, nel momento in cui domina la
ragione, le sensazioni sono conformi al peccato.

9. Una volta che si avvia la relazione naturale con gli
esseri, I'anima, unita abitualmente a Dio, acquista una
stabilitd immutabile nel bene®®.

819 prol., 156-190 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 25 e 27:

«Tig 1€ TG EKAGTOL TOV ATNPIOUNUEVOV TOO®DY Avalpécems 0 TPOTOG, Kal moiotlg Epyolg i Aoyolg q
Aoyiopoic | yoyn tovtov (155) élevbepodton kai Tfig cLVENOE®MG TOV HOAVGUOV EKTIVAGOETAL,
moi® 0¢ mabel molav dpetnv avtiBeica VIKAGEL, TOV mOVNPOV  QLYNdshoaca daipova,
oLUVOEAVICOCO TOVIEADS oOTQ Kol avTnv Tod mdhovg v Kivnow, Kol Tdg petd TV TdV Taddv
amaAAaynyv T oikela Kodd¢ dwokornfioar (160) dvvrcetat, kol dud moiwv Adywv i TPOTOV, TG
amadeic TV aiontdv mpog tag aictnoeig (8) oikeiwoapuévn did 10D katd EOGY AOYOV GYEGELS,
HLOPPAOGEL TPOG APETAG, (G dLd TAOV TaBDY AT TPOTEPOV ELOPPOVTO TPOG AULAPTIOY, KOl TAG TNV
KAV momontal Se6vImg AvTioTpo@ry, Toig 81 @v (165) 10 mpiv EmAnuuELEl YpwuUEVY TPOC
véveowv apet®v Kol 10 Tplv EMANUUELEL YpoUEVT TPOG Yévesy APET®Y Kol VIOoTOCLY, TMG TE,
TOVTOV TOAYV AmoAloyelon TAV GYECEMV, TOLG TAOV YEYOVOTOV AOYOLC, did Tfg €v mveduartt
ovoikilg Oempiog dpétovg T@V €n’ 0OTOIC CicONTA®V CLUBOA®V YEVOUEVOVG, EMIGTIUOVIKGG
avorééntan, (170) i te ad, petd TovTovg TAAY TOlC vonToic mposPorodca, kabapd Thc &m’
aicOfoeotl davoiag yevouéve @ v tag amAdc 0é€nTol vonoelg kol v td dAo cuvdéovoay
GAAMAO1G KOt TOV GpYIKOV Tiig cogiag Adyov amiijv avoinyntatl yvdowv, ued’ fiv, Og mavta ta
6vta mepdoaca petd v (175) avtoig tpoceudv vonudtov, mhong dmoielopévn Kabopdg kol
aOTiG TG TPOC TO VOEIV oikeilng SVVANE®G, TPOG aVTOV TTAOT TOV BedV TNV VIEP VoMo Evooty,
xa’ fiv (9), depdotwg map’ avTod. deyouévn tig dviwg dAndeiag, onéppatog dikny, v padnow,
PO apoptiov oVKETL TpamnoeTal, x®pag ovk obong (180) £t td daPorw mpog Koakiov avTnV
mBavdg vVrocvpeshat 61 TV dyvolay Tod EVOEL KOAOD Kol TAVTA TO LETEYEWV ODTOD SLVALEVO
KaAA@TI{oVTOC, £MELdN TOVTOV Kol TV To00T®V E{NTHeOTE TOVG AOYOVG Kol TOVG TPOTOVS Kol TAG
aitiag, &yypaewc Ouiv kotabécBar, kelevdvimv (185) Vudv, Avopevatom Kpov Témg O mepi
TOVTOV AOYOG, Ov S10@® 0edg, &v dAAolg evdkapoOTEPOV EEETAGONGONEVOS KOl QIAOTOVATEPOV
BacavieOnoopevoc, ginep Slwg aicOopot duvapews kATl VOOV VIKTIKTG Kol ToVTOL ToD peydAov
Kol Baféog katatolufjool TELAYOLS AVEXOLLEVIC».

820 5cholia in QTh (Laga-Steel 1980), p. 45:
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Se passione e virtu sono i termini su cui si incentra fin dall'inizio dell'opera la
riflessione del monaco, risulta evidente che gli elementi individuali, affiorati dalla
lettura del Prologo, si vanno attenuando per rientrare armonicamente nella pratica
ascetica, di cui Massimo € uno dei massimi e piu complessi esponenti. Talassio,
figura di riferimento della comunita monastica a cui egli apparteneva, si interroga
su come allontanare le passioni, dando al suo maestro I’opportunita di delineare
I’ideale umano di monaco ineccepibile, caratterizzato da quei tratti spirituali che
sono al culmine del raggiungimento del pieno controllo sulle passioni. Massimo,
dunque, non intende illustrare un ideale metafisico-antropico o fornire una
normativa di comportamento, quanto piuttosto proporre un’indagine su che cosa
sia necessario per tendere alla perfezione.

In modo diverso rispetto alla natura scrupolosamente analitica dei trattati
sulle passioni dei suoi predecessori, Massimo dopo aver dichiarato le sue
intenzioni e delimitato il campo su cui intende discutere, continua nel Prologo ad
esporre la necessita di fuggire le passioni, in modo da purificarsi dal peccato®, e
dichiara di aver sperimentato in prima persona la presenza del male: infatti
afferma di non vergognarsi di conoscere i metodi e gli artifici dei demoni impuri
(Eyvov tdv axabdptov dapovov pebodeiac te kai téyvag), e precisa che la sua
corporeita non gli consente di contemplare la pura natura degli esseri creati, né
consente alla sua ragione di discernere quelle realta che hanno 1’apparenza
dell’essere a partire dalle essenze vere e proprie. Solo i piu grandi spiriti, il cui
pensiero si eleva alla contemplazione, in quanto hanno acquisito una vasta
esperienza nella conoscenza di cio che € buono e di cio che non lo &, hanno

sviluppato la capacita di descrivere chiaramente quanto hanno contemplato®?.

«6. 'Ot KoTa dtévolay domep TAPOVSAY TAV VADY TOVG APAVELG &V MUV CUUTAEKOVGL TOAELOVG OL
daipoves. 7. 'Ot S v Mdoviy, enoiv, dyamduev ta madn Kol S TV 0dOVNV TNV ApeTnv
amopevyopev. 8. ‘Oti, kabdmep 6 Adyog, kpatdv TV mabdv, apetilg (20) Spyavov moleiton Tog
aicOnoelg, oVt Kol Ta Tabn, Kpatodvra Tod AdYov, HopeodGL TaG aicOnoelg mpog apaptiov. 9.
‘Ot ko’ EEwv petd v dmoAloynyv Tiig TpOg T0 dVIo PLOIKTC oXécemg evmbeion T@ Bed 1 Yoy
TNV TTEPL TO KOAOV TaylOTnTa AOUPAVEL AUETAKIVIITOVS.

821 In diverse opere del Confessore si pud rintracciare I’equivalenza tra passioni e peccati: I'uvomo
che ontologicamente vive la condizione di peccato originale, se non conduce una vita retta non
potra mai raggiungere 1’ascesi e la risalita a Dio. Cfr. Cap. de car. | 76, PG 90, 977B; Ep. IV in
PG 91, 413 B; Th. Oec. 1 53 in PG 90, 110 D e Amb. ad lo. 10 in PG 91, 1157 D.

822 prol. 191-201 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 27 e 29:

«O0 yap aioyvvopat (190) Aéyetv @G 0VdEN® TOG dVoEKADTOVG EYVMV TAV AKaBAPTOV dadvVmV
pebodeiog te Kol téyvag, Gt o1 TOV TTig DANG KOVIOPTOV EYmV EMGKOTODVTO TO1g SUUAct THS YOyTic
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Tuttavia affinché il mio intervento su questi temi non
lasci senza una eventuale consolazione a causa di quanto
ho appena detto, voglio parlare della genesi delle passioni
per mostrare il piu possibile agli gnostici lo scopo a
partire dal principio, per questo motivo fard di seguito
I’esegesi dei passaggi (della Scrittura). Il male ha avuto,
ha o avra esistenza secondo la propria natura - perché non
ha nessuna essenza delle cose che sono, né la natura, né
ipostasi 0 la potenza o I'energia che determinano gli
esseri;** non ha qualita, quantita, né relazione, né luogo,
né tempo, né posizione, né azione, né disposizione, né
passione, né movimento, che pud essere naturalmente un
ente — non ha un’esistenza secondo una specie propria,-
non ha inizio, né mezzo né fine. E se cerco qualche modo
per definirlo, il male ¢ il fallimento dell’energia, portando
a compimento le potenze esistenti in natura®*, e non c’¢
nessuna altra cosa oltre questo. E ancora, il male prodotto
dalle potenze naturali (esistenti nella natura) € il
movimento irragionevole secondo un errore di
valutazione verso il fine a partire da altro; per il fine
voglio dire la Causa degli esseri (Dio), verso cui tutto
tende naturalmente anche se il Maligno, che nasconde il
suo desiderio piu spesso nelle vesti della benevolenza, e
convince con I’inganno 1’uomo a portare il suo impulso
verso gli altri esseri piuttosto che verso la Causa, in
guanto esso e prodotto dalla sua ignoranza (11). Il primo
uomo, poiché ha abbandonato il movimento dell’energia
delle potenze conformi alla natura verso il loro fine®®, si
¢ ammalato a causa della sua ignoranza della propria
causa e si & considerato come un Dio, a causa del
consiglio del serpente che gli ha fatto trasgredire il
comandamento divino di non toccare il frutto proibito.

Kai 00K £dvTo Kobopdg Bempiicat Ty 1@V yeyovotmv @Oov kal dtokpival Tdv dvimv oV Ady@ To
sivan (195) Sokodvra (10) koi poviv eevoxilovia v loyov aicnoty, 8t povev d¢ GAN0GHC 0Tt
0 totadto Stepevvachat kai ginelv 1@V Gyav Be@pnTik@v Kol VYNAGY TV dtdvolay Kol d1d meipag
TOAAT|G €iMN@OTOV THY T& TV KOADV Kol U} To100Tov Sdyvooty kai, T o Tdv GAAOV andviov
(200) kpeirtov KOl TIOTEPOV, TNV TPOC TO VOEV T€ KOADG Kol AEyelv cap®dg T0 vondévta mapd
70D 0g0D de&apévav xaptv Kol SOV,

Scholium in QTh (Laga-Steel 1980), p. 45:

«10. "Ovta Aéyet o TdV Svimv odoiac, sivar 88 Sokodvra TaC KaTd TodV Kol TosdV POdC Te Kai
amoppodig, mepi A¢ 1) TAV aicbNoemV TAAVT CUVESTNKE, TNV ALOPTIOY SNUIOVPYODGO».

823 Qui sono espressi quattro concetti di base del pensiero di Massimo: natura, ipostasi, potenza ed
energia. L ’ipostasi non designa una persona, ma in linea di massima, ¢ un essere con un’esistenza
indipendente che distingue gli altri esseri dalla stessa essenza (cfr. Ep. XV in PG 91, 557 D). La
relazione degli altri tre termini & fondamentalmente, la seguente: tutta la natura & dotata di una
potenza (capacita o facolta) che esercita un’attivita o un’operazione (che ¢ uguale all’energia). Cfr.
T. TOLLEFSEIN, St Maximus’ Concept of a Human Hypostasis, in Knowing the Purpose of
Creation Through the Resurrection. Proceedings of the Symposium on St Maximus the Confessor,
Belgrade, October 18-21 2012, ed. M. Vasiljevic, California 2013, pp. 115-127.

824 Riferimenti della definizione negativa del male: PSEUDO DIONIGI, Nomi Divini IV 18-35, in PG
3, 716 A-736B, PTS 33, p. 162-180;

825 || monaco si riferisce al movimento che costituisce la via virtuosa, che corrisponde all’esercizio
delle facolta dell’anima con i sensi conformi alla natura.
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Diventando, dunque, trasgressore e ignorante di Dio, ha
reso inseparabile la piena potenza intellettiva con la
sensibilita, gode della conoscenza composita (12) e rende
nocive le realtd sensibili, che a partire dal suo agire
producono la passione. E Ma [’'uomo nella prosperita
non comprende, & come gli animali che periscono®®,
poiché, in ogni caso, ha prodotto, cercato e voluto le
realta sensibili e, ancor pit, ha sostituito la sua
irragionevolezza alla ragione in conformita alla natura e

con quello che era contro la natura®’.

Scholia:

11. L’uvomo ¢ una via di mezzo tra Dio e la materia, in
guanto non é stato mosso verso Dio, come Causa e fine
della propria generazione, ma verso la materia, ha quindi
ignorato Dio e ha volto il suo intelletto per la sua

inclinazione verso il materiale®?.

12. L’esperienza sensibile delle realta sensibili, ha detto,
€ una conoscenza composta: essa contiene per natura il
piacere quando € nata, e il dolore quando essa €
distrutta®®.

8% Sal 48, 13.

827 prol., 201-237 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 29 e 31:

«[IMv &g v pn Tovieddc aropapdntoc katd v mopodcoov HVobecy 6 mePl TOVTOV AOYOG
Katohelpof], pikpd mepl Tig Yevésemg TV mabdv ginmv koi (205) oov mapadeifat toig kad’ HudC
YVOOTIKOIG TO TEAOG €K THiG apyTic, TAV &g dkoloVBme TotoDpat kepaAaimv thv EEfynowy. To
Kakdv obte v obte Eotv obte Eoton kat’ oikelav @Oo Veeotdc—oite Yap Exet kobotiody
ovsiov 1 evot (210) { VnoécTacy fi SHvauty §| Evépysiov v Toic 0doIv—, obte TOOTNG E0TivV 0TS
m0c0TNG 0UTE OYECIC 0VTE TOTOG 0UTE YPOVOC oVt BETIC oVt ToiNoIC 0VTE Kivnolg ovte £E1G ovTe
mG0oc, PLUOIKAC TOV dvimv Tvi EvBempovdpevov—oUTte UMV €V TOVTOIS TAGY TO TOPATAY KOT’
oikelmow Quotkny (215) deéotnkev—, obte dpyr ovte HecHTNG oUTe TEAOG €0TiV, AN’ Tva (G v
Op® TEpLOPOV EIT®, TO KAKOV THS TPOG TO TENOG TAV EYKEEVOV TT] PUGEL dSuvapEwY Evepyeiag
€otiv EMewyig, kol GAA0 kaBdmag ovdév. H mhAv, T0 Kakdv TdV QUOIK®Y SUVANE®V KOT E0QAA-
(220) pévny kpiow otiv €n” dALO Tapd TO TEAOG GAOYIGTOG Kivnolg: TEAOG 0€ ML TV TAV SVTOV
aitiav, N QLOoIKDG dpistar mavTa, kv i 10 péAicTo TOV POOVOV gdvoiog TAGGUATL KaADYAC O
ToVNPOG, TPOG BAAO TL TAV SVTOV Topd TNV aitiov Kivijoat TV £pecty Tapaneicag S0A® Tov (225)
avBpomov, Vv ti|g aitiag €dnodpynoev dyvolav. dvBpwmov, v ti|g aitiag €dnpodpynoev
dyvolav (11). Tfig odv mpodg 0 Téhog dvepysiog TdV katd QOoY duvapewy 6 Tp@Tog EvOp®TOC
Eelyag v kiviowy, TV Tiig oikeiag aitiag dvoonoev dyvolav, ékeivo vopicag stvon Bedv S Thc
oLUPoVATc T0D Opemg, Omep £xewv ammpotov O tig Belag évtodfic dieta&ato Adyos. OVtm d&
mapafang yevopevog kal tov Bedv ayvonoag, Tpog dAnv v aicOnow 6Anv ampi& avapi&ag v
vogpav ddvauy, v ovvletov (12) koi OAéOplov mpodg mabog Evepyovpévny TdOVAIGONTOV
EMEOTACATO YVAOLY, Kol TopacuveBANON toig ktveowy (235) toig dvonrolg Kol mpotdon avtois,
TO AOTA ADTOIG Katd whvta TpOmoV Kol Evepydv Kol {ntdv kol PovAduevog, kol TAéov gig aloyiov
€YoV 10D KaTd VoLV AOYOL TPOG TO AP GUGLY TNV AUENYLY».

828 Questa idea & gia presente nello Pseudo Dionigi secondo cui il male viene dal movimento o
disordine e ribellione. Cfr. A. LOUTH, The Reception of Dionysius Up to Maximus the Confessor in
«Modern Theology» 24 (2008), pp. 573-583.

829 5cholia in QTh (Laga-Steel 1980), p.45:

«11. "0t pécog dv Beod kot HVANG 6 GvBpwmog mpog tov (30) Bov g aitiav Kol TEAog TG oikelog
vevéoemg un kivnodeic, AL Tpog TV VANV, €iKOTOC TOV B0V NyVvONncE, Ti TpOg TNV VANV pont] Tov
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Il modo di procedere del monaco consiste nel sistematico ricorso all’esegesi
biblica per determinare una possibile genesi delle passioni. Le passioni, che sono
considerate stati e disposizioni con le quali ci si allontana da Dio, devono essere
combattute per intraprendere la vita spirituale, che deve essere completata con la
pratica delle virtu. Esse sono delle attitudini proprie del genere umano, apparse a
causa della sua caduta, dal momento che esso ha scelto, utilizzando male la liberta
che gli era stata data, di occuparsi di se stesso e del mondo piuttosto che di Dio®*°.
In altri termini, il genere umano si é lasciato sedurre da un piacere sensibile
immediatamente accessibile, piuttosto che attendere la gioia spirituale che lo
avrebbe coinvolto quando, attraverso la sua attivita spirituale, avrebbe raggiunto
la piena conoscenza di Dio. L’uomo decaduto ¢, dunque, un uomo che si trova in
un profondo stato di malattia, che vive, in qualche maniera, fuori dalla sua vera
natura che gli & diventata alienata ed estranea®".

832 owvvero tra la condizione di

L’esistenza, che si muove tra due poli
perfezione originaria dell’'uomo e la sua caduta, ¢ caratterizzata da contrasti, che
sono pienamente espressi dalla natura stessa dell’uomo, concepito come

microcosmo® sulla scia di un’antropologia gia pienamente delineata da Filone di

vodv dmoyedoac. 12. Tvvletov elme yvdowv v kot oicOnow neipav t@v oicOntdv, O¢ xotd
@Vow Exovaav doviy dd v yéveowv (35) kal mdvov i v pBopav».

830 Cfr. V. CvETKOVIC, Toward the philosophy of creation: Maximus the Confessor, in «Filozofija
I Drustvo» 22 (2011), pp. 127-155. L’articolo si propone di presentare I’argomentazione filosofica
a favore dell’idea cristiana della creazione del mondo secondo Massimo il Confessore. Da quanto
erge dall’articolo, Massimo ha sviluppato la sua dottrina della creazione, sulla base delle
argomentazioni filosofiche dei padri, soprattutto, Gregorio di Nissa, Nemesio di Emesa e Dionigi
I’Areopagita. Il nucleo dell'argomentazione Massimo sulla creazione del mondo é simile alla
posizione del filosofo alessandrino Giovanni Filopono, ma essa € inoltre arricchita con idee
derivanti dalle opere degli autori cristiani sopra elencati. Alcune delle idee che formano
I'impalcatura della dottrina di Massimo sulla creazione sono: la divisione quintupla degli esseri,
che ha il suo culmine nella divisione tra la natura creata e increata; il movimento delle creature
verso Dio, che solo & il vero obiettivo del loro movimento; I’esistenza eterna del mondo in logoi
come espressioni della volonta divina; la Provwvidenza di Dio, che si rintraccia non solo per
I’universale, ma anche per i singoli esseri e infine la deificazione del mondo intero creato come
scopo iniziale della creazione.

81 Nella QTh LXII 140 si dichiara il peccato come frutto di una personale scelta, cfr. QTh (Laga-
Steel 1990), p. 123. In Q. D. 31 in PG 90, 812 B, vengono addotti secondo un procedimento
aristotelico quattro stadi del peccato, di cui & necessario qui ricordare il terzo, 1’assenso, e il
quarto, ’azione peccaminosa. Il primo ¢ la propensione al male, a differenza della seconda, che ne
¢ l’attuazione vera e propria.

832 Cfr. PH. G. RENCZES, Agire di Dio e libertd dell 'womo. Ricerche sull’antropologia teologica di
san Massimo il Confessore, Roma 2014.

833 Massimo sottolinea la reciproca opposizione tra corpo ed anima ma ne chiarisce la loro
compenetrazione, in quanto entrambi, se ben guidati, tendono all'unitad. Cfr. Myst. 7 in PG 91 685
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Alessandria®* e Gregorio di Nissa®®. Egli ha un corpo la cui facolta conoscitiva &

la sensibilitd®® e un’anima la cui facoltd corrispondente ¢ Iintelletto®’

, Che
consente 1’unione a Dio®®. Secondo il Confessore, attraverso la porta dei sensi le
impressioni esterne penetrano all’interno dell’uomo: [’intelletto dovrebbe
esaminare queste immaginazioni, ma cio e reso difficile dal piacere, che confonde
I’intelletto sotto 1’apparenza di una cosa buona e meritevole di essere desiderata.
Cosi accade che le passioni riescono a conquistare 1’anima, assoggettano
I’intelletto e lo riempiono di turbamento. L’intelletto deve, dunque, possedere il
discernimento, osservare cioe lo stretto legame che sussiste tra sensazioni e
oggetti sensibili ed evitare il loro contatto reciproco senza che sia presente la
ragione: in altri termini deve essere cosciente dell’inganno che é sempre connesso
alla sensibilita. In base a questo presupposto, il male non e una realta
autonomamente sussistente in se stessa o in Dio, ma si delinea come una scarsa
capacita di giudizio o una scelta errata dell’'uvomo, secondo una concezione
perfettamente in linea con I’intellettualismo di matrice socratica. Pertanto 1’uomo
¢ condotto ineludibilmente a restare impigliato in una mortale relazione
"dialettica™ tra piacere e dolore. Infatti, dal momento in cui decide di concentrare
tutta la propria esistenza nell’ambito del mondo materiale, crede di scoprire nel

A-C e cfr. Ep. VI in PG 91, 429 D. Nella QTh LVIII 152-157 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 37, si
legge a tal proposito che I’intelletto e la sensazione posseggono attivita per natura reciprocamente
contrarie a causa della somma differenza e alterita delle sostanze ad essi soggetti. Invece nella QTh
LIV 164-170 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 453, si fa riferimento al fatto che I’intelletto ¢ il
difensore dell’anima, in quanto sempre unico e monade indistruttibile, che pu0 distinguere la realta
sensibile e intellegibile, la realta nel tempo e realta eterna, a differenza della sensazione che,
indirizzandosi solo al sensibile, separa il piacere e il dolore. Per un’esplicitazione della concezione
dell’uomo come microcosmo, cfr. L. THUNBERG, Microcosm and Mediator. The Theological
Anthropology of Maximus the Confessor, Lund 1965.

834 Cfr. PHILO, De virtutibus in Opera quae supersunt, vol. V. Berlin: Reimer, 1906 (repr. De
Gruyter, 1962), pp. 266-335

835 Cfr. GREGORIUS NYSSENUS, De hominis opificio in PG 44, 330-395.

838 per quanto riguarda I’antropologia del monaco rimando allo studio di B. DE ANGELIS, Natura,
persona, liberta. Antopologia di Massimo il Confessore, Roma 2002. In tutte le sue opere il
monaco propone, senza una completa distinzione, una dicotomia tra anima e corpo e una
tricotomica tra corpo-anima-intelletto e tra corpo-anima-spirito.

87 Cfr. QTh XLIII 40-43 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 295. Precisamente in questo passo in
monaco sostiene che 1’anima possiede la sapienza e la sensazione, quest’ultima fonte di
I’irrazionalita.

838 Cfr. QTh XXXI11 26-40 in lbidem, pp. 229 e 231.
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839 & nella partecipazione (petéAmyic)*® alle

suo corpo il principio della sua vita
cose materiali la possibilita della sussistenza del corpo®*.
Massimo sviluppa questo concetto nella QTh XVI in cui viene analizzato il

versetto biblico Esodo 32, 4%%2

, che si riferisce all’episodio dell’adorazione del
vitello d’oro da parte del popolo d'Israele. | sensi, considerati finestre attraverso le
quali l’intelletto guarda fuori per vedere gli oggetti sensibili, possono essere
terreno fertile per lo sviluppo della passione, che in tal caso avrebbe origine da un
loro cattivo uso®>. Il monaco Massimo spiega che gli Israeliti hanno considerato
dio il vitello d’oro perché attraverso la porta dei sensi hanno ritenuto veritiere le
sue impressioni esterne che da esso derivano e dipendono (il vitello d’oro
considerato maviov pntip v Taddv, ovvero madre di tutte le passioni)®*, in

questo modo:

839 Massimo riprende la dottrina della “moderazione degli affetti” gia presente in Gregorio di
Nissa: concorda con il padre cappadoce sul fatto che la carne € necessaria in quanto la vita virtuosa
si manifesta e pud diventare esemplare solitamente attraverso di essa. Cfr. Prol. 10-18 in QTh
(Laga-Steel 1980), p. 17.

80 Cfr. N. A. MATSOUKAS, Il Cosmo, [’Essere umano, la Sociologia secondo Massimo il
Confessore, Atene 1980.

81 prol., 303-330 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 35 e 37.

842 «Egli li ricevette dalle loro mani e li fece fondere in una forma e ne ottenne un vitello di metallo

fuso. Allora dissero: “Ecco il tuo Dio, o Israele, colui che ti ha fatto uscire dal paese d’Egitto!”».
83 Nella QTh LXV 112-122 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 257, Massimo sostiene che i cinque figli
di Merob rappresentano i modi errati delle sensazioni.

844 QTh XVI 1- 31 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 105-109:

«O xoto 10v Topanh og €& Aiydmrov tiig apaptiog €Eepydpevog vode kai ouvveglodoay Exyav
€ant@ TG kB’ apoptiov TAGvNG, kabdnep éktdimopa Koakiog &v Tf) dovoig, TV eavtaciov, Emav
piKpov dpeloag amolepdii thg Aoyikiig dlakpicems, g maiat tod Mwocémg 0 Topank, v
aAoyoTOoV, Kabdmep poGyov, Kol mvtov untépo tdv Tabdv EEv DeioTnoy. Qg pev vatia Tovg
AdYovg obg €ilnge @uowdg mepl Beoroyiag €k THG TOV dviov gdoefodg KOTOVONoEMS, O O
neprtpaynAiovg kOGHoVG Tag €K ThiG PLOIKTiG Bswpiag Eyyevouévag avt®d Beompemneis (15) nepi tdvV
Svtav 06&ag, g 6& WEAMO YEP®V TOG KOTO TNV TPOKTIKNY TAOV APETOV QULOIKUG EVEPYELNgG
YOVEL®V, OG &V Kapive, T domdpm (ot Tiig Tod Bupod kol Tiig émbupiog éunaboic dabioemg,
Kol KaTd TV TPOATOKEWEVIY Tf] dtovoig oD kKakoD gavtociov te kol popenv o1 évepyeiog (20)
TR TV auapTioy Gmotel®dv, TV Gel okedactnv Kol cvuvdlaokeddlovoay £aVT TOV aOTHV
dmparttopevoy vodiv Kol Thg mepl TV aAn0etov EViKiic TodTOTTOC aDTOV dloTéEvovcay Kol TepL
TOAMAG Kol dmoyelg dwayxéovoav Tt@V 00K Oviemv @avtaciog te kal 806&og ardylotov EEv
ovviotnow, (25) fjv Aeaivel kol ongipel KO 0 Vowp 1 T0d Beiov Adyov mapovsia, Tfj AentdTnTL
g Bewpiog 10 TPOg aicOnow kat’ émpdvelav €v toig Tabect Thyog Tiig dtavoing Aeaivovoa, kol
™V i GAANANG TOV UOIKAYV SVVAUE®DY YEVOUEVIV KaTd TO TAB0G HETUPOANY T€ Kol oOY LoV
gokpvdg (30) dactéMAovoo Kol mpog TNV oikeiay WA apynyv T YvOoe®mg £maviyovoas.
Secondo quanto affermato dal monaco, I’intelletto, pur uscendo dal peccato come Israele
dall’Egitto, ¢ ancora accompagnato dalla rappresentazione peccaminosa dell’errore, in quanto
I’'immagine del male rimane ancora impressa nel pensiero. Esso ha abbandonato il discernimento
razionale nel momento in cui ha agito negligentemente, come ha fatto Israele con Mose, ed ¢
entrato in uno stato irrazionale, contemplando il “vitello d’oro” simbolo di tutte le passioni. Gli
orecchini rappresentano, invece, i logoi della teologia, naturalmente colti dall’intelletto durante pia
riflessione sugli esseri; gli “ornamenti intorno al collo”, le rette opinioni sugli esseri secondo la

149



L’espressione “vitello di metallo fuso” e la trasgressione
e il turbamento reciproco delle inclinazioni naturali
ovvero un gruppo di inclinazioni passionali, irrazionali e
fonti di energia irrazionali e di insostenibili passioni
contro natura; si parla del “vitello”, perché c¢’¢ un solo
modo di essere del male anche se puo indicare diverse
forme di mali; si tratta di un “vitello”, a causa del suo
carattere caparbio, laborioso, per il suo modo di lavorare
la terra, e come digerisce e rumina, per la sua scarsa
disposizione alle passioni. Esso e di “metallo fuso”
perché si basa sulla falsa rappresentazione che era gia nel
pensiero che asseconda lo stato e la forza della passione.
L’espressione “gli dei che sono tuoi, Israele™* & usata al
plurale per indicare il male che per natura si propaga,

risulta instabile polimorfo e divisibile®.

In realta secondo il percorso delineato da Massimo, I’intelletto deve, dunque,
possedere il discernimento, vale a dire Is capacita di osservare lo stretto legame
che sussiste tra sensazioni e oggetti sensibili e distinguerli con 1’ausilio della
ragione®’: in altri termini ’intelletto non deve affidarsi alla falsa rappresentazione
(kaxm @ovtooio) né assecondare la condizione e 1’effetto delle passioni (1) t@®v

88 1l monaco, quindi, presenta la tesi

nab®dv £€1c amoteleiton Kol Evépyein)
secondo cui ogni passione si forma in virtu dell’intreccio tra una cosa sensibile e

la capacita sensitiva della nostra natura: infatti mwav ndbog & costituito

contemplazione naturale e i “braccialetti” la pratica della virtt. La venuta del Logos divino grazie
alla delicatezza della contemplazione (tfj AentdétnTt 1 Oewpiog), consente di dare spessore al
pensiero orientato verso la percezione sensibile, che si manifesta nelle passioni; rischiara per
mezzo del discernimento il cambiamento e la confusione, determinati dall’influenza della passione
e riconduce la mente alla purezza della conoscenza.

5 Es. 32,4,

846 QTh X VI 38-50 in ibidem, p.107:

«MbGy0¢ 00V £0TL YOVELTOC 1] TOV Katd UG duvipemv eig GAMAOG PVPOIC Kol GVYYLGIS, fi
pudAiov cdvodog éumadrc kai dAoyloTog Kol Tiig dAoyiotov T@v Tapd evow (40) tabdv vepyeiag
amoteleoTiKy- £ic 8¢ pocyog, 611 pio xoxiag EE1c, eic moALd Koxiog (6N Saokedalopévn: pdcyoC
8¢, S18 10 KoPTEPIKOV Ko PIAOTOVOV Kl YEMPYIKOV Koi 010V AvadoTicdv Kol ETVonTIKOV, GO &v
UnpLKIGU®, THG TEPL TO TAON KaKPg S10086mC: YOVELTOG 84, STl KOT® £160C THC TPOATOKEEVNG
# Stovoig kakfc paviaciog 1| T@V Taddv EEig dmoteleiton koi Evépysiar 1O 88 odror oi Osoi cov,
Toponl, TAnBovtik®dG eipnuévov, €meldn) oKedAOTOV (QUGEL TO KOKOV LIAPYEL Kol dotatov Kol
TOAVLOPPOV KOl STUPETIKOV».

847 Condizionato dall’esegesi del versetto Sal 33, 15, il monaco Massimo distingue ’azione del
cercare ({tew) che attribuisce all’intelletto e ’azione dell’investigare (épevvdv) alla ragione. In
base a questo motivo la ricerca ¢ definita come il primo e semplice moto dell’intelletto verso la sua
causa («{nnoic éotv 1 Tod vod TpdTN Te Kol GmAf] Tpog TV idiav aitiov pet’spécewc Kiveig»,
321-322). Cfr. QTh LXVIII 307-328 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 65.

848 Philipp Renczes propone una ricca ricerca sul rapporto tra &&ic ed évépysia, che tocca anche il
problema delle similitudini e differenze semantiche tra la yvoun e la €&ic. Cfr. P. G. RENCZES,
Agire di Dio e liberta dell’'uomo. Ricerche sull’antropologia teologica di San Massimo il
Confessore, Roma 2014, pp. 5-22.
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complessivamente da un intreccio (kata cvumioknv) tra un elemento sensibile
(aicOntod Tvog), sensazione (aicBnoewc) e inclinazione naturale (QPLGIKTG
duvauemg), o forse ¢ meglio dire, tra ardore (Bupod), 0 desiderio (émbupiog) o la

ragione (Adyov), che ¢ stata allontanata da quanto ¢ conforme alla natura (katd

849

evow) . L’intelletto, quindi, dovrebbe valutare la concupiscenza nella sua

caratterizzazione naturale e non collegarla ad un oggetto sensibile, cosi da portare

alla distruzione della passione, o meglio al dissolvimento di ogni immaginazione

che la contenga e la susciti®*®

. Il risultato di tutti gli sforzi sarebbe, pertanto, che
I’intelletto assoggettasse a sé le passioni, come se si trattasse di una vera e propria
lotta e a tal proposito Massimo non si stanca mai di sottolineare la necessita e la
possibilita di questa “operazione militare”. Egli considera le passioni il risultato

dell’agire dell’anima mediante le sensazioni®®, le virtl, invece, risultano un uso
convertito delle passioni 0 meglio il passaggio da un certo modo di essere (tropos)

contro natura ad un essere conforme alla natura. Questo punto viene chiarito nella
QTh I

Le passioni (10 ma0n) sono esse stesse mali (kaf’ adta
Kakd) in quanto tali o sono tali per via del loro uso (mopa
v ypriow)? Mi riferisco al piacere (ndoviv) e al dolore
(AOmnv), al desiderio (émBopiav) e alla paura (@ofov) e

tutto quanto li sequa®™?.

Le passioni (t& ©d6n) in quanto tali, come anche i piaceri
non erano stati creati originariamente insieme alla natura
umana (tfj @bOcel v avOpdnwv), poiché altrimenti
contribuirebbero alla definizione della natura umana (tfjc

89 QTh XVI 69-72 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 109:

«Olov 8¢ T Méym- Thv TAOOC KoTd GUUTAOKTY TEVTIME aicONTOD TIVOC Koi 0icOHcEME Kol PLOTKTC
duvapems, Bupod Aéym Toyov 1j EmBupiog fj Adyov TaPATPATEVTOS TOD KOTA VUGV, GUVIGTOTOL.
80 Myst. XXIV in PG 91, 704 B-C:

«Auw 8¢ TG petd tadta TV Bupdv Kieicems TV katd 6160ty dmd TovToL Tod EOAPTOD KOGV,
TPOG TOV vOnTOV KOGUOV PETafacty THG Woyfic kol petdfeoty, SUNC Tae aichnosic Bupdv Sikny
pooaca, Tdv ko’ apoptiov iAoV Kobapog drepydletors.

Risulta rilevante il significato simbolico del chiudere la porta della chiesa prima della cerimonia
religiosa: infatti essa indica il movimento dell’anima, secondo una disposizione naturale, a passare
da un mondo corruttibile ad un mondo intellegibile, in modo da lasciare fuori le sensazioni e
renderle pure eliminando ogni apparenza dei peccati.

81 In Cap. de car. 1 65 in PG 90, 973 C e 11 56 in PG 90,1001D, Massimo afferma che quando il
corpo si muove verso i piaceri asseconda le sensazioni del corpo. La conformita del piacere alla
sensazione e presente nella QTh LVIII 136- 159 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 35 e 37.

82 QTh. 1 1-4, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 47:

«Ta mabn avtd Kab’ avtd Kok 1 Topd Ty xpfoty Kokd; Aéywm 6& doviy kal Ay, Enbopiov
Kol OPov, Kol Td ToVTOIG ETOUEVO.
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@voemq). Intendo dire, dunque, come insegna il grande
Gregorio di Nissa, che esse sono causate e introdotte
dalla perdita di perfezione, venendo cosi generate per
opera della parte piu irrazionale (1@ dAoyoTép® HEPEL)
della natura attraverso queste (passioni), piuttosto che
all’immagine beata del divino®™®; la somiglianza subito
risulta evidente e chiara agli esseri viventi privi di
ragione, a causa della trasgressione®”. Infatti essendo
offuscata la capacita di giudizio della ragione (tfig d&iog
00 Adyov), era necessario che la natura umana (trv
@vov TV avOpomwV) giustamente venisse corretta dalla
presa di coscienza della sua irrazionalita (tfjg droyiag),
dal momento che Dio guida l'uomo a giungere
sapientemente (cop®g) verso la consapevolezza della
sua magnanimita razionale (tfjg Aoykfig peyaiovoiag).
Tuttavia, anche le passioni vengono ad essere belle
(xoAa) negli (uomini) retti (év Toig omovdaiorg), allorché,
avendole allontanate sapientemente dalle realta corporee
(t®dv copatik®dv), vengano indirizzate (petayepilovior)
al possesso delle realta celesti (v T®v ovpaviov
ktijow)®: per esempio renderebbero il desiderio delle
realta intellegibili e il movimento appetitivo del
desiderio, renderebbero il piacere una gioia nata senza
problemi dall’energia dell’intelletto che si dirige verso i
beni divini, renderebbero la paura del futuro una
preoccupazione di preservare la punizione dei peccati
commessi, renderebbero il dolore uno sforzo per
correggere il male a loro presente, per dirla brevemente,
come il medicamento adatto a curare le infezioni quando
circola il veleno tossico della vipera, essi usano le
passioni per distruggere i mali a loro presenti e futuri,
cosi da acquisire e poi salvaguardare la virtu e la
conoscenza®™®. (Queste passioni) sono dunque buone,
come ho detto, per I’uso che viene fatto™ da coloro che
distruggono i ragionamenti e ogni baluardo che si leva
contro la conoscenza di Dio, e rendono ogni intelligenza
soggetta all'obbedienza al Cristo®®. Se nella Scrittura si
chiede qualcosa riguardo Dio (1) o i Santi, per quanto
riguarda Dio, non solo ci si manifesta nel modo piu
appropriato servendosi delle nostre passioni, vie della sua
Prowvidenza, salutari e benefiche per noi; per quanto

83 Gn 1,26: «E Dio disse: “Facciamo I’uomo a nostra immagine, a nostra somiglianza, e domini
sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie selvatiche e su tutti i

rettili che strisciano sulla terra”».

854 Cfr. GREGORIUS NYSSENUS, De hominis opificio XVII in PG 44, 189 D-192A; XVIII in PG 44
192A-193B.
85 11 vocabolario utilizzato riguarda un procedimento di conversione: un uso contro natura, ad uno

conforme alla natura.

86 Cfr. GREGORIUS NYSSENUS, De hominis opificio XVII in PG 44, 193B-C; EVAGRIUS

PoNTICUS, Capita practica ad Anatolium, 86, SC 171, p. 676.

87 Cfr. Cap. de car. 192 in PG 90,982 B ; I1 75 in PG 90, 1008 C; 11l 1 e 3 in PG 90, 1084 B e

88 Git. 2 Co 10.5.
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riguarda i Santi (2) non solo non si puo esprimere con le
parole fisiche (010 @wviig copatikiic) le relazioni e le

disposizioni del loro intelletto nei confronti di Dio senza

conoscere le passioni naturali®®.

Scholia:

1. La Scrittura rappresenta le passioni che conosciamo
nelle diverse forme della provvidenza.

2. La Scrittura intende i nomi che indicano quale sia il
860

rapporto dei santi con Dio™™.
Talassio chiede al Confessore se le passioni quali il piacere®?, il dolore e la paura
e tutte quelle che le seguono (Wdovnv, Aomny, Embopiav kai EOBov, Kol Td TOVTOIG
émopeva) siano mali in quanto tali e intende sapere nel caso in cui esse non lo
fossero, lo potrebbero diventare in particolari casi. Il Confessore proprio riguardo

a tale questione € curiosamente breve: le passioni non sono state create insieme

89 QTh 1 2-40 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 47 e 49:

«Ta Tabn tadta, domep kol td dowtd, T (5) VoL TOV AvOpOT®V TPONYOLUEVOG 0V GuveKTicOn,
énel kal €ig tOv dpov av cvvetéhovv Tiig eVoewc. Aéym 0¢, mopd 100 Nuvcocaéwg peydiov
I'pnyopiov pabmv, 611 da v Tig TEedTTOG EknTmoty Emelonydn tadta, 1@ GAOYOTEP® HEPEL
TPOCELEVTA THC @Vosmc U ®v, avti tic Osiag (10)kai poakapiog sikévoc, €0OC Gua T
napafacet dtpavng kol EnidnAog &v 1@ avBpdT® yéyovev 1 1@V dAoYwV (Hov opoinotg. "Edet
Yap, i afiog T0d Adyov Kodvedeiong, VO’ GV Yvoukds éreondoato tiig dloyiog Yvopiopdtoy
EVOlK®G TNV QUG TOV AvBpdT®mV KoAdleohal, coe®dc €ig cuvaicbnow Tiig Aoyikilg peyarovoiog
€MBelv oikovopotvtog 10D Bgod TOV GvBpmmov. ITANY Kodd yiveTor Kol Td Tabn €v T0ig cmovdaiots,
omnvika coe®dg adTA TAOV COUATIKOY ATOGTNoAVTEG, TPOG TNV TMV ovpaviov petoyelpilovton
KTfiotv: olov, v pév (20) émbopiov i voepdc TV Ociwv épicemc OpekTiKnyV Epydoovial
Kivnow, v Ndoviv 8¢ Tiig &nt tolg Belog yapiopaot Tod vod Behktikiig évepyelag evppochvy
amnpova, oV 8¢ eoPov Tiig pelhobong Eml TANUUEALOCT TIHOPING TPOPVAKTIKTV EMUELELOV,
v 6& Ammy dopfatikny &nt (25) TopOVTL KOKG UETAUEAEINY, KOl GUVTOUMG EIMElV, KOTO TOVG
coQove TRV latpdv, ohpatt @Boptucod Ompdc Thc &xidvnc TV ovoav 1§ peAetopévnV
agalpovpévoug AdPmoty, 10lg Tabeot T00TOIG TPOG Gvaipesty YpdOUEVOL Topobong Kakiag 1
TPOGSOKMUEVNG, Kol KTiiow kai gulakny apetiic te kol (30) yvhosoc. Kodd odv, d¢ Epnv, tadta
TOYYXGAVEL S1dL TV YPTioy &v Tolg Thv vonuoe aiypariontilovot gig v vrakonv 100 Xpiotod. Ei 6¢
kai émt Bgod 1L TovTOV gipnTan i YpaeT (1) 1 énl dyiwv, éxi pev B0, 61" NUdC, MG MUV TPOSPLMS
S t®dv (35) Muetépav maB®V TOG COOTIKAG NUAV Kol dyaBovpyols Tiig mpovoing mpoddovg
EKQaivovtog, &ml 8¢ TV ayimv (2), dg ok dAA®G duvapivev Tag mepl B0V voegPUG AVTAV OYECELG
T€ Kol S100€0€1g 010 PMVTIC TPOEVEYKAL COUOTIKTG, YWPIg TOV EYVOOUEVOV TT] PUOEL TAODHV» .

80 Scholia in QTh (Laga-Steel 1980), p. 49:

«1. 'Ot 100¢ drapdpovg mepl NUdg Tiig mpovoiog tpomovg (1) Toig Nuiv &yvoouévolg mébecwv 1
ypaon damddrtetat. 2. Ot v mepl B0V oy oyéoy TV ayinv 1oig Ovopact To0Tolg 1) Ypop™
Swonuaiver.

81 Nella QTh LVIII 160-180 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 37 in si parla di afflizione (Avmn) o
anche di pena (m6vog) - che sono identificate. Solitamente Massimo contrappone a 1dovy il
termine 660vn: in questa quaestio 1’uso di Avmn si spiega mediante il fatto che il brano della 1 Pt
1.6 («Percio esultate, anche se & necessario che ora siate un po’ afflitti da varie tentazioni») Su cui

verte la domanda parla di “afflitti” [Avrn0évteg].
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all’'uomo altrimenti contribuirebbero alla definizione umana (tf} @¥voel TOV
avOpOTOV TPoNYOLHEVDG OV T @UCEL TAV AVOPOT®V TPONYOLUEVDS OV
ovvektioOn). Esse, secondo quanto afferma il Nisseno nell’opera Creazione
dell ‘uomo, sono degli elementi irrazionali in quanto presuppongono la lontananza
dalla perfezione divina. A causa delle passioni I'uomo risulta somigliante agli
esseri privi di ragione: infatti egli, assecondandole, agisce volontariamente e
consapevolmente e, pertanto, dovrebbe essere punito, visto che e originariamente
in grado di cogliere la grandezza di Dio sensibilmente®®. Tuttavia le passioni
risultano buone negli uomini giusti (koAd yiverot kol o Ta0n &v Toic 6mOVdAI0LG),
perché consentono loro di allontanarsi dalle realta corporee in vista delle realta
celesti: infatti le passioni sono in grado di dirigere il desiderio verso le realta
intellegibili oppure il moto del desiderio stesso verso il raggiungimento del
piacere, nato dalla tensione dell’intelletto verso esse. Il dolore, se considerato in
senso positivo, viene definito quello sforzo teso a correggere i mali presenti e
futuri, cosi come farmaco adatto a curare le infezioni e attraverso cui é possibile
salvaguardare la virtu e la conoscenza. Dio, dunque, da all’'uomo passioni salutari
e benefiche attraverso la Provvidenza, e consente ai Santi di non conoscere le
passioni naturali, visto che hanno una relazione con Dio inconcepibile e
inesprimibile fisicamente. Massimo, inoltre, fa presente che chi riconosce e
distrugge 1’inganno della conoscenza sensibile, combatte virilmente contro il

mondo materiale e contro il corpo®,

La lotta contro i pensieri prodotti dalla passione con lo scopo di
sconfiggerli definitivamente assume negli scritti del monaco uno spazio notevole
soprattutto nelle Centurie de charitate. In esse si delineano una serie di momenti
strettamente connessi tra loro, in base ai quali il peccatore prima si separa dalle
passioni e poi dai ragionamenti legati alla dimensione passionale. La valutazione
razionale pura e semplice finisce sempre per rimanere in qualche modo connessa

864

alla sfera passionale™", pur essendo in grado di procedere in direzione di una

802 Cfr. GREGORIUS NYSSENUS, De hominis opificio XVII in PG 44, 193B-C.

863 QTh XV 50-54 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 103:

«[Idg yap pun mowdv o Oeio Oedqpata,kdv ToTdg 0Ty, AovveTov Exel TNV Kapdiov, OG TovNpOV
AOYIOU®Y €PYOoTAPLOV, Kol TO OAUN KATAYPE®Y QUAPTIONG, OC O0mavVTO¢ HOAVOUOIS Tafdv
EVEYOLEVOV».

84 Cap. de car. 111 88 in PG 90,1044C :
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razionalitd pratica®®

. Il pensiero, a sua volta, viene inteso come un’azione che
media il pensare e il pensato: infatti ogni pensiero &€ un movimento che vuole
procurare all’intelletto, facolta che in potenza pensa, la sua piena
attualizzazione®®. Invece discernere i ragionamenti (hoywoudv) dalle passioni
(maBdv) € un’operazione diversa: spesso ci si spoglia dei ragionamenti quando
non sono presenti quegli oggetti azioni (un TopPOVIOVY TAOV TPOYUATOV EKEIVOV)
che portano allo sviluppo delle passioni (to. wéOn xkéxtnton). Le passioni sono
nascoste nell’anima (€v tf] yoyf) e si manifestano quando si presentano gli oggetti
ai quali sono rivolte; bisogna, dunque, proteggere la mente (tnpeiv Tov vodv) ed
essere consapevoli per quale di esse si ha un’effettiva pulsione (npog moiov €yet 10
1400c)®’. Secondo il monaco se si vuole diventare sapiente (Smyvédpwv) e
misurato/moderato (pétpioc) e non essere schiavo della passione, dovuta dalla
presunzione <di conoscenza> (t® mdbet TG oinoemg), bisogna cercare sempre
negli enti creati che cosa ¢ nascosto alla propria conoscenza (tnv onv yvdow). E

pur trovando moltissime e diverse cose (mpayupota) che sfuggono a ciascuno

«AMo €otl payecBor T® YL@ Aoyoud, tva pn kwvhion 10 mabog Kol dAlo €oti @ Eumafel
péyecBat, tva pn yévnror ovykatdbeoig. Ol aupeodtepor 8¢ TpoémoOL ovk &MGL ypovicar TOLG
AOYIGHOVC».

865 Cap. de car. 111 30 in PG 90, 1026D:

«II6vta T8 yeyovota, o pév ict Aoy Kol voepd kal TdV évavtiov dekTikd, olov GpsTic kai
Kakiog Kol YvOoems Kol Ayveciog: Td 0& oot dipopa €K TOV EVaVTIOV GUVESTMTO, TOVTESTL
YiiG, @é€pog, mupog, Voatog. Kai td pév eiot dodpata mavin kol dbio, €l kol Tva T00TOV
ovvélevktol cdpact: T 8¢ €€ HANG kol €idovg podvov Eyet v choTGIY».

Cap. de car. 111 36 in PG 90, 1028C: «Zopatdc Eotv dxabopoio 1) kot vépyeiay auoption.

86 Nel sistema speculativo del Confessore si trovano quasi con la stessa frequenza e connessi tra
di loro, differenti tipi di distinzioni tricotomiche, quali: 1. vobg-Adyoc-aicOnoic, una distinzione
frequente in cui il Adyog ¢ in posizione mediana e corrisponde alla ragione naturale, ma puo essere
inteso come vod¢ mpaxtikog che presiede alla vita morale; 2. razionale- non razionale - non
sensibile, distinzione che risale ad Aristotele di cui I'eco risulta inequivocabile nella Car. de car.
111 32 in PG 90, 1028B; 3. carnale-psichico-spirituale, distinzione sia plotiniana sia paolina che
ritorna nel speculazioni gnostiche; 4. razionale-irascibile-concupiscibile, che richiama lo schema
platonico. La stessa tricotomia viene ripresa da Evagrio che distingueva le tre facolta con i nomi
vodg-00poc-énibupa. 11 monaco Massimo identifica perlopiu il vodg con il soggetto spirituale e
non con qualche elemento dell'anima, percio utilizza la tricotomia sopradetta in termini equivalenti
ma diversi quali 00pog-énibvpia-Aoyog a cui aggiunge il vodg, cfr. B. DE ANGELIS, Natura,
persona, liberta. Antropologia di Massimo il Confessore, Roma 2002, pp. 34-54. Ricordiamo,
inoltre, I’antropologia paolina che si basa sulla tripartizione corpo-anima-spirito, parallela
all’impianto plotiniano, per approfondimenti cfr. H. DE LUBAC, Antropologia tripartita in Mistica
e mistero cristiano, Milano 1979.

87 Cap. de car. 111 78 in PG 90, 1042A:

«AM\o €oTi Aoylou@dv dmoAloyfjivor kol GAAo Tobdv ElevBepwbijval. Kai moAAdkig Tig Aoyiopdv
ATOALNGTTEL, UT] TAPOVTIOV TOV TPOYLATOV EKEIVOV TPOC dmep Ta TAON KEKTNTOL KEKPLTTOL OE TAL
760N €V TH Youyd Kol vapavévioy Tdv Tpoyndtev éAdyxetatl. Xpr odv Tpsiv TOV vobv £mi TV
TPOUYULATOV Kol Yv@VOL TPOG Tolov EYEL TO TAOOG».
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(AavOavovtd og), ci si meravigliera della propria ignoranza (dyvmoiq) € Ci Si
pentira della propria superbia (t0 @poévnua), in modo da progredire nella
conoscenza di se stesso. Si avra, inoltre, la possibilita di comprendere molte,
grandi e mirabili cose (moAAL Koi peydho xoi Oovpoctd wpdypata): poiché il
credere (émei 10 vopilew) di sapere non permette di progredire verso il sapere (&ig
10 €idévar)®s, Dunque questa differenza di piani, pensiero e pensato in relazione
alle passioni, si adatta alla logica di una battaglia, che deve essere determinata
dalla separazione delle passioni dal pensiero, cosicché esso risulti puro e
semplice. Cio risulta difficile in quanto la passione turba il pensiero, non
consentendogli di elaborare retti ragionamenti: per questo € necessaria una
“guardia severa” come I’attivita pratica, che respinga i pensieri affetti da passione
e che non permetta loro di “nidificare”. La vittoria sulle passioni mediante la
continenza e la volontaria mortificazione della carne viene pero considerata da
Massimo soltanto come un gradino iniziale necessario, mentre uno stadio piu
avanzato € costituito dal mostrare un impegno notevole al raggiungimento delle

realta celesti®®

. Visto che la scienza puo essere raggiunta solo nell’attivita pratica,
nell’ascesi e nella contemplazione, in quanto solo attraverso esse ’intelletto puo
ottenere il dominio sulle passioni, la battaglia contro esse da sola non ¢ sufficiente
ma ha bisogno di un completamento mediante 1’esercizio delle virtu, la cui pratica
coincide nel rispettare i comandamenti. Per comprendere, dunque, la fondazione e
lo sviluppo della vita virtuosa secondo il monaco, & necessario tener presente in

che modo il cristiano agisca correttamente.

Il cristiano € filosofo (fa filosofia) in queste tre ambiti:
nei comandamenti, nella dottrina, nella fede. |
comandamenti separano la mente dalle passioni; la
dottrina (gli insegnamenti) introduce il pensiero alla
conoscenza degli esseri; la fede, alla contemplazione

della santa Trinitas?.

88 Cap. de car. 111 81 in PG 90, 1042B:

«El Béhe1g yevéohHar Emyvopov kol pétplog kol t@ mabet Tiig oinoemg 1) SovAgvELy, del {ftet év
70l OLOL Ti €0TL KPLTOHEVOV THY oNv Yvdotwv. Kol sbpickmv maumodlo kol Sidpopo mpéypuata
AavBavovtd og, Bovpdoelg te £mi T off Ayveooig Kol GLGTEAEIG TO PPOVNULO. KOL GEAVTOV EMLYVOVG
GLVNOELS TOAAG KOl PeEYGAD kol Bovpootd Tpdypato- énel 10 vopilewv €idévar ovk &3 TPOKOTTEY
€lg 70 €ldéva».

89 Q. Theop. PG 90, 1396 A.

870 Cap. de car. IV 47 in PG 90, 1057C :
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Il filosofo é il cristiano perché attraverso i comandamenti mantiene la mente
separata dalle passioni, attraverso la dottrina cristiana conosce gli enti e con la
fede accede alla contemplazione della Trinita. E un lento distacco dalla
mondanita, che é finalizzato al raggiungimento di una dimensione puramente
contemplativa: un tipo di contemplazione che pud essere riservata solo al
monaco®”!. Massimo, dunque, differenzia quanto & in nostro potere da quello che
non lo e, tenendo ben presente che cio che nella sua essenza non e né bene né
male, non ha bisogno della nostra scelta per esistere ma piuttosto e sottoposto alla
provvidenza divina, a differenza di quanto é in nostro potere che riguarda la sfera
della “nostra opinione conforme alla volonta”. Seguire i comandamenti per
mantenere separata la mente dalle passioni, ovvero seguire la dottrina cristiana per
conoscere gli esseri visibili e invisibili rappresenta un livello successivo. Pertanto
€ necessario esercitare un discernimento, di cui il monaco illustra le modalita nella

QTh XXVII.

In essa Talassio chiede al monaco perché dopo la sua resurrezione, Gesu
Cristo abbia apertamente ordinato di insegnare a tutte le nazioni la venuta del
Messia®’? e perché Pietro abbia avuto bisogno della sollecitazione di Cornelio per

assicurare che Dio non fa preferenze tra i popoli®”

. Il monaco Massimo spiega
I’episodio di Atti 10, 9-16 in cui Pietro, mentre prega, cade in estasi e vede il cielo
aprirsi e discendere da esso una sorta di grande telo (r; 666vn) che cade sul suolo.
In esso e contenuta ogni specie di quadrupedi, rettili e uccelli. Il Signore ordina a
Pietro di uccidere gli animali e mangiarli, ma Pietro si rifiuta dichiarando il cibo
profano e immondo. Il Signore proferisce di nuovo 1’ordine per ben tre volte e
d’un tratto il telo si risollevo verso il cielo. Il monaco da esegeta esemplare
esplicita tutti i significati allegorici dell'episodio biblico, ma in particolare

specifica che il telo (1} 886vn) ¢ il mondo sensibile (aicOnTOg KOGUOG), Che risulta

«'Ev 101g Tp1oi To0TOIG O YPLoTIOVOG PIAOGOPET: €v Talg £violdis, v (1) tolg d0yract kol &v T
niotel. Kai ai pev évroAai t@v mabdv 10v vodv ywpilovot ta 8¢ ddypata €ig v yvOow TV
dvtav avtov gicayovotv- 1 8¢ mioTic, &ig v Bewpiav tiig ayiog Tptédoc».

871 Questa forma di contemplazione che si raggiunge nella condizione di una retta fede si riscontra
nel Liber asceticus in cui si apprende che ’atteggiamento morale a cui il monaco fa riferimento ¢
I’imitazione di Cristo, che risulta difficile da dover delineare e descrivere in termini chiari e
distinti. Cfr. Liber ascet. in PG 90, 912-956.

872 Mt 28,19.

8 At 10, 34.
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composto da quattro principi (apydv), intesi come elementi (otoryeimv), ¢
governato (xpotovpevog); i rettili, le bestie selvatiche e gli uccelli, invece,
rappresentano i diversi Adyot degli esseri, impuri per la percezione sensibile (pog
aicOnowv), ma puri e nutrienti (tpoé@uot) in relazione all’intelletto (mpog vodv),
costitutivi (cvotatikoi) della vita intellegibile; la voce (pwvr) che si ripete per tre
volte insegna la filosofia pratica, naturale e teologica (TpakTIKNV Kol QUGIKNV Kol
Beoloyiknv dWddokel @rlocopiav). Chiunque segua autenticamente Dio deve
offrire in sacrificio la creazione, costituita da realta visibili, e “cibarsene
conoscitivamente” (payelv avtnv yvootikdc); chiunque si elevi e fuoriesca dalla
disposizione passionale per raggiungere le realta visibili, offre in sacrificio i
fenomeni e, per ritornare alla condizione primordiale di giustizia, si ciba della
virtu pratica (£payev apetrv); chi si eleva al di sopra di una falsa opinione
riguardo gli esseri (0 6¢ tig yevdodg mepl TV dviwv d6ENe avaotag) offre in
sacrificio i modelli delle realta visibili (ta. pev t@v eawvopévov £Bvce oynuota),
non nutrendosi dei logoi delle realta visibili (un pawopévovg Adyovg payav) gode
nello spirito della contemplazione naturale (v év mvebuatt euowkny Bswpiav
katopbwoev); colui che si allontana elevandosi ed esca dall’errore politeista, da
un alto, ha offerto in sacrificio 1’essenza stessa degli esseri, dall’altro nutrendosi
nella sua fede della causa degli esseri, e stato ricolmato di potenza teologica

874 In altri termini chi sacrifica la creazione & colui che

(Beoroyikiic dvVApE®Q)
non si lascia turbare dal movimento delle realta sensibili, possiede delle virtu
ineccepibili; chi non modella I’intelletto sulle forme trascendenti di queste realta
sensibili, non pud acquisire una vera opinione sugli esseri; invece chi per mezzo

della diGvowa va anche al di la della vera essenza degli esseri, giunge all’unita

874 QTh XXVII 65-83, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 195:

«Eott pgv odv 1 06vn 6 aichntoc koopog &k tecadpav (65) dpydv, kabdnep ctorysiov, Kol
a0TOG KPATOVWEVOG: T O £pmetd Kol T Onpio kal o weTEWA 0l d1aPopol Adyol TV yeEyovOT®OV
glotv, mpog pev aicbnow Gvieg akaboprtol, mpog 0 vodv kobopoi te kol TPOPUOL Kb THiC
VOOLUEVIG GLGTOTIKOL TUYYXGVOVTEG (i 1 8¢ €k Tpitov yevouévn (70) ewvi TpokTKiV Kol
QUOIKTV Kal Ogoloyikny diddokel prhocopiay. Ael yoap oy dma, aALd Kol dig Kol Tpig AvaoTavToa,
Bdcar Vv Kticy 1@V QowouEvey Kol Qayelv adTiV YVOoTIK®S TOV @ 0ed d10Aov yvnoing
gyopevov. ‘O yap avaotig tig Eumabodg mepi Ta eavopeva dlabécemg TV TdV pavopévav E0vuce
Kivnow kol TV TpokTikny Katopfhoag Epayev apetv: 0 8¢ Tiig WYevudodg mepi 1@V dvtwv d0ENg
AvaoTOC TO HEV TAV Qowvousvav E0uce oyNUaTa, TOVG 08 UT POIVOREVOVG AOYOLG QaymV TNV £V
vedpatt EUGIKTY Bewpiov katdpbwoev- 0 8¢ Tfig moAVOLoL (80) TAGVNG GvaoTAC QOTIV HEV TAV
dvtav v ovdoiav Katébvoe, TV 6& 1@V dvtov aitiov katd wiotv eaymv BgoAoyikiic Evepopndn
duvapewe».
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come il perfetto teologo. Cosi, conclude il monaco, chi sacrifica tre volte in sé la
creazione di realta visibili diventa degno di godere dell’ordine divino.
La tricotomia che é qui delineata nell’ambito della Tpaxtikr| @iAocogio puo
essere cosi riassunta:
1. chi agisce moralmente bene é colui che si lascia alle spalle ogni
tensione passionale rivolta alla mera materialita, coltivando cosi la
virtu pratica;
2. chi non coltiva le false opinioni e riesce a contemplare i
modelli/forme pure delle realta visibili;
3. chi non persevera nell’errore politeista raggiunge la conoscenza
dell’essenza degli esseri, in quanto ha coltivato la disposizione

teologica.

Da tutto cio emerge come aspetto definitivo che la vita virtuosa nella concezione
del monaco ha come fine il distacco radicale dalla dimensione della pura
materialita in vista di una graduale tensione verso una vita puramente
contemplativa. Infatti praticare la ntpaxtiki] erhoco@ia significa metaforicamente
vivere a loppe, uno dei pochi porti sulla riva del mar Mediterraneo della Palestina.

Cosi chi si eleva ad osservare la filosofia pratica, dice di
essere a loppe (5); e colui che abita a Sion in
Gerusalemme, cioe la torre che € stata costruita per la
realizzazione della pace -infatti cosi & intesa
Gerusalemme- € lontano da ogni relazione con il
sensibile, quanto il mare € lontano rispetto alla posizione
storicamente determinata di Sion, e scopre solo chi vive
sulle alture della conoscenza gli spettacoli intellegibili
degli esseri, una volta che D’intelletto ha estirpato le
forme apparenti degli esseri, e accoglie con favore le
riflessioni di realta divine, realizzate e manifeste con il
permesso di Dio, e che si imprime nella parte principale
del suo essere, nella parte pit divina. Colui che abita a
Ioppe ¢ 1’uomo pratico, esamina gli strumenti delle realta
contrarie; colui che abita a Sion ¢ 1’'uomo gnostico che
indaga la sola bellezza delle realta divine®?.

875 QTh XXVII 134-148, in Ibidem, p. 199:

«O 10ivuV THC TPUKTIKTIC PIAosOPing oik@V TO Tiic Katackomiic Byoc &v Tonmn (5) Aeyéchw sivan,
0 0¢ v év (135) TepocorHiolg Zidv KOTOK®Y, TOVTEGTL TO GKOTEVTHPLOV TO KATA TNV Opacy 1|
glpnvng idpvpévov—rodto yap Tepovcornu epunvevetar—, mhong pokpav yéyove Tig Kt
aicOnow oyéoemg, 660V IGTOPIKMG TOD TOTOL Tiig LDV Katd TNV BEotv 1| BGAacca, Kol oKomedeL
povov katd 10 (140) Hyog vmapywv g YVOOoE®MG Td vontd TV dvimv Bedpato tf] katd vodv
TEPIOIPEGEL TV PAVOUEVOV &V TOIC 0VGL GYNUATOV, Kol déxeTon TaC TV Bsimv Eupdosic katd 0
Ogpitov gxpaveic, Tomodcag adtod TO TMYEHOVIKOV TpO¢ 10 Ogidtepov. ‘O yodv oikdv Tomany
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Scholium

5. Secondo quanto egli afferma loppe é la disposizione
virtuosa, che si prende cura dei danni prodotti dalle realta

sensibili che incontra; invece Sion € la disposizione

conoscitiva, che osserva e accoglie i doni intellegibili®™.

L’allegoria delle due citta, loppe e Sion, che simboleggiano rispettivamente la
disposizione pratica e la disposizione gnostica/conoscitiva, fa riferimento alla
dicotomia sensibile-spirituale, punto di partenza della mediazione realizzata
dall’anima, che implica necessariamente un movimento di esclusione-inclusione:
esclusione delle realta sensibili attraverso 1’attivita pratica ed inclusione delle
realta intellegibili attraverso attivitd gnostiche/conoscitive-contemplative®”.
Questa dicotomia dal sapore platonico si arricchisce nell’interpretazione del passo
biblico 1 Co 11, 3-5%"® nella QTh XXV, in cui si propone una nuova bipartizione
in uomo, inteso come I’immagine del vodg, impegnato nella vita pratica,
contemplativa e mistica e in donna, 1I’é&ic che accompagna questi tre stadi
spirituali. La donna, da suo canto, ¢ 1’aspetto sensibile di ciascuno di questi tre
stadi: rispetto al vodg mistico rappresenta la dimensione legata al trascendimento

proprio della vita mistica, simbolizza a ogni livello la relazione con le parti

TPOKTIKOG €0TL, Katabfempdv TdV Evavtiov ta 0patpa, O 6¢ KOTOWKDY €V ZIOV YVOOTIKOG £0TL,
puévny kata vodv t@v Belov Bewpdv v edmpéneiovs.

876 scholium in Ibidem, p. 201:

«b. Toman pév €€1g éotiv dpetilg, enoilv, TV €K TV ToPUKEWEVOY oioONT@Y QLUAATTONEV
BAGPNV- 1 8 Zidwv EE1 €0TL YVOOTIKT, TNV TGV VONTOY GKOTELOVGA YUPLOUATOV VITOSOYNV».

877 Massimo ha ben presente I’insegnamento di Evagrio: infatti i Capita practica ad Anatolium
sono un percorso di graduale allontanamento da quei pensieri e attitudini della mente che,
influenzando 1’agire dell’uomo, lo allontanano dai comandamenti di Dio e non ne fanno percepire
la bellezza dei comandi del Signore e la gioia del seguirli. Evagrio individua otto passioni
generiche (in EVRAGRIUS, De octo spiritibus malitiae in PG 40, 345-399) da cui deriva la
moltitudine delle altre, esse hanno la loro radice ultima nella piAav6ia, amore per se stessi, amore
unicamente per il proprio io, un sentimento autodistruttivo analizzato da Massimo nella QTh
LVII (in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 27-43). Prima di diventare azioni, le passioni nascoste nel
cuore si manifestano concretamente nei Aoywopot, pensieri, o rispettivamente, nei demoni che in
mille modi li suscitano. Essi sono: I’ingordigia; la fornicazione; I’avarizia; la tristezza; I’ira;
I’accidia; la vanagloria; la superbia.

878 3. Voglio perd che sappiate che di ogni uomo il capo & Cristo, e capo della donna & I'uvomo, e
capo di Cristo & Dio. 4 Ogni uomo che prega o profetizza con il capo coperto, manca di riguardo al
proprio capo. 5 Ma ogni donna che prega o profetizza senza velo sul capo, manca di riguardo al
proprio capo, poiché € lo stesso che se fosse rasata. 6 Se dunque una donna non vuol mettersi il
velo, si tagli anche i capelli! Ma se & vergogna per una donna tagliarsi i capelli o radersi, allora si
copra».
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inferiori dell’anima e il loro modo di conoscenza: in considerazione di cio la
donna deve coprirsi il capo seguendo la tradizione religiosa®”.

Ogni uomo, quindi, vale a dire ogni intelletto pratico,
naturale e teologico, che prega o profetizza, che riceve o
da un insegnamento, deve tenere il capo scoperto, il
Cristo; I’intelletto pratico non preferisce nulla della fede
e della virtu, l'intelletto naturale non considera nulla al di
sopra del Logos originario; I’intelletto teologico non
schematizza in alcun modo per mezzo delle realta
esistenti, ma trascende le intellezioni e le conoscenze.
Anche ogni donna, vale a dire la disposizione pratica o
sensazione naturale o pensiero saggio dell’intelletto
teologico, deve coprirsi il capo; essendo ben consolidata
la disposizione pratica, distingue le cose che si possono
fare e quelle che non si possono fare, € sensazione
(percezione sensibile), la capacita della ragione di
conoscere le realtd visibili; e pensiero, conoscenza
totalmente indimostrabile delle realta che trascendono
I’intellezione®®.

La lotta contro le passioni, dunque, e il compito fondamentale che ogni devoto &
chiamato a realizzare®" e data la predilezione del monaco per le gradazioni e le
differenziazioni, egli identifica la filosofia attiva con I’esercizio della virtu,
seguendo complessivamente 1’insegnamento di Evagrio, in modo da ottenere il
dono della sapienza mediante la quale si raggiunge la condizione di totale assenza
delle passioni. Infatti la prima modalita di liberazione dalle passioni consiste
nell’astenersi completamente da ogni azione malvagia; 1a seconda nel respingere
ogni pensiero che induce al male; la terza consiste nella fermezza totale di fronte
al desiderio che induce alle passioni e, infine, la quarta modalita consiste nella

completa purificazione anche dalla semplice immaginazione passionale.

879 11 velo & un segno dell’autorita da cui la donna dipende e che essa deve portare per riconoscere
quella atorita a cui sottintende. Cfr. 1 Cor. 11,10: «la donna deve, a motivo degli angeli, aver sul

capo un segno dell’autorita da cui dipende».

880 QTh XXV 123-136, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 165:

«I18ic ovV Gvip, Tyouv vodc TPoKTIKOG T PUGIKOC T BE0A0YIKOC, TPOGEVYOUEVOS T TPOPNTED®V,
TOVTEGTL S1800KOUEVOG T SIBACKMV, GKATAKAATTOV £XET® TNV KeQOANV, (125) 10v Xpiotdv, 0 pev
TPOKTIKOG, UNOEV TioTemG Kol APeTNg mpokpivev, 0 6& QLOIKAS, Undéva Tod TP®TOL AdYOL
TOWVUEVOG BAAOV GvdTepov, O 8¢ Bgohoyicdg, TOV VmEP vONowv kol yvdow kaf’ OTiodv )
oynuatilov toig 6w tdv dviev vonoeot. Kai mdoa yovn, tovtéotv € mpaxtikod 1 (130)
aicOnoic guokod 7| coen diavolo BgoAoykod voOG, KOTOKOATTEGOH® TNV Ke@oAnv, 1 HEV
TPOKTIKT £E1G, TOV TOMTEDVY Kal 00 TOMTEOV EMKEIEVIV EXovaa. TNV 10D Adyov diakpioty, 1 6
aicOnoig, v €nl 10ig OpwWEVOLS EMOTNUOVIKTY ToD Adyov dvvouty, 1 0& didvora, v (135)
TOVTEADG AVOTOSEIKTOV TOV VIEP VONGLV YVAGIV.

881 Cfr. QTh XXXIV in Ibidem, pp. 235-237 secondo cui la lotta & necessaria per ottenere la gnosi.
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Seguendo la tradizione del monachesimo greco, Massimo ci presenta i
motivi per cui questa lotta sia necessaria: oltre che far emergere la virtu rispetto al
peccato, la vittoria contro le passioni consente di assicurarsi il possesso della virtu
attraverso la fatica e di conservare I’umilta qualora vi sia un progresso. La ricerca
della conversione, che il peccatore deve intraprendere, presuppone che egli
ricerchi il pieno possesso della virty, il cui I’esercizio consente di cogliere i Adyot
divini nascosti nel mondo.

Nella QTh LV, in cui Massimo spiega a Talassio il passo del Libro di

Esdra dove si enumerano i membri del popolo d’Israele

, offre un’esegesi
spirituale degli 855 cantori e musici compresi nell’elenco. I musici sono «coloro
che pronunciano la parola divina per mezzo della pratica con i modi delle virtu
senza la contemplazione»®®, i cantori, invece, sono «coloro che introducono» la
Parola divina agli altri con i modi delle virtu «uniti al piacere conoscitivo che
proviene dalla contemplazioney, e procurano cosi piacere all’udito spirituale degli

uditori®*

. Questa differenziazione si fonda sulla distinzione tra i quattro tipi di
amaOeion (assenza di passioni):
1. astensione assoluta dalle azioni malvagie (1| mavteing amoyn tdOV
Kot EVEPYELOY KOKADV);
2. rifiuto assoluto, per il tramite della riflessione, di dare 1’assenso ai
ragionamenti fallaci ( movtelng katd diGvolov TEPL THYV TAV KOKDV
oLYKATAOEGY ATOBOAT AOYIoUGV);
3. assoluta assenza di movimento in riferimento al desiderio
concernente le passioni in coloro che colgono tra le cose visibili i

logoi per mezzo di schemi intellegibili (1] xat’ émbopiov mept ta waon

82 Nella QTh LV Massimo esplicita il significato di Esd. 2, 64-67 e risponde alla domande di
Talassio riguardo il ruolo dello Spirito Santo e il perché sia accostato con precisione al numero dei
cavalli, muli e cammelli cfr. QTh LV 9-14, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 481:

«[Toinoov aydmny 10100TOV peyGA®V Kkal DYyNA®Y mtepl Tiig €K Tig aiyrolmoiog Eravodov VIO T0D
ayiov mvedpartog da Tdv (10) Tpopntdv gipnpévev: Tig 1 TocaDTN TATEWOTNG Kol AKALPOYPAPOG
€ENynoig kal ava&lotg tod Tvedratog, KaUnAoy pynuovedoot kol itmov kol NUidvev kol dvov
Kol TadTa petd akpipeiog apBuod;»

883 QTh LV 335-337, in lbidem, p. 501:

«Phhtar giciv ol tov OBglov Adyov T0lg T®V Gpet®@Vv TpdmOIS Gvev Bewplog katd v mpagwy
AVOPOVODVTEGD.

884 QTh LV 338-341, in Ibidem:

«Port@dol giowv ol tOv OBgiov Adyov T0Oig TAV ApeT®V TPOTOLG MeTh THG Koth TNV Oewpiov
YVOGTIKTC TEPTVOTNTOC TOIC BALOIC HUGTOY®YOTVTEC KOL TOL VONTA adT@AY MTA KaOnSHVOVTECH.
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TavTeEM|S dxkvnoia &v Toig 01 TdV CYNUATOV TOVG AGYOLS VONTAC
Bempévolg TV OpoUEVOV);

4. la completa catarsi financo dalla pura e semplice rappresentazione
immaginifica delle passioni (1 xoi avtiig Tfic WA OV TabDV

pavtooiog Taviehc kidapoig)®.

Dai quattro tipi di dmobeion conseguono quattro forme di progresso
spirituale: astenersi dal male, seguire i comandamenti, seguire la legge di natura e
contemplarla, implicano il principio stoico dell’lnomologouménos te physei zén, il
vivere in accordo con la natura alla luce del Logos cristiano. Infatti vivere alla
luce del Logos chiarisce il corretto rapporto fra felicita e virtu: solo 1’uomo
saggio, colui che pratica questi quattro tipi di drabsion vive in accordo con il
Aovog della natura, e in un certo senso pratica 1’0ikéiosis stoica, ossia il conoscere
e I’essere se stessi adattandosi all’ordine naturale del cosmo. L’uomo puo,
dunque, scegliere di praticare il “dovere”, in senso stoico®®, ovvero una scelta
razionalmente giustificata che risulta necessaria in  considerazione
dell’immanentismo monistico presente nella realta cosi concepita dal Confessore.
Il valore morale di un atto dipende soltanto dall’intenzione che si conforma al

logos: infatti qualsiasi fattore esterno altera irrimediabilmente il valore morale di
un’azione. Secondo gli stoici questa perfetta azione morale, katérthoma, risulta
pura solo se lo ¢ anche I’intenzione: per questo motivo & necessario esercitare
queste quattro damaBeion. Realizzare, quindi, un katorthoma, risulta una

progressione da parte di chi ha acquisito 1’habitus delle virtu, che risulta fonte di

conoscenza nella vita pratica.

885 QTh LV 201-211, in Ibidem, p. 493:

«[Ipdtn yap éotv dmabeia 1 mavteAng amoyn TV Kot €vEPyeln KOK®V, €v Tolg €lc0yOUEVOLG
Beswpovpévn, devtépo & M TAVTEAC KaTd d1dvolay Tepl TV TAV KoK®V cuykatdfesty dmofoAn
AOYIoU®Y, &V TOTG HeTd AOYOUTIV GPETTV UETIODGL YIvouévn, Tpitn 1] Kat émbopiav mtepi 0 mdon
TOVTEANG akiynoia &v Toig S TV oYNUAT®Y TOVG AOYOLS VONTAC Bempévolg TV OpmUEVQYV,
TeTaPTN Amabela N Kol avTiig g WIATG T®V Tabdv eaviaciog mavtelnc Kabapolc, &v Toig o
yvooeng kol Oswpiog kabapov kai O1edeg Ecomtpov 0D 00D TOMGOUEVOLG TO T|YELOVIKOV
GUVIGTOUEVT)».

8¢ DI0GENES LAERzIUS, Philosophorum vitae VII 108-109, in DIOGENES LAERTIUS, Vitae
Philosophorum, Vol. I: Libri 1-X, ed. M. Marcovich, Stuttgart and Leipzig, B.G. Teubner 1999:
«T0 KabfjKov 8¢, 6ca N aipel Aoyog, G EYEL TO TOWDTO, YOVEWOV AUEAETV, AOEAPDV APPOVTICTELV,
@ilo1g un cvvdiatifecbor, matpida vVepopdv kai Td Taparinola obte 8¢ kabnKovta olte Topd TO
kadfjkov 8co obte oipsi Adyog mpdttewv obte dmoryopedst, oiov kapeoc avelécbai, ypapsiov
Kkpateiv (1) otAeyyida kal ta dpote To0ToS».
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In questa griglia interpretativa di matrice stoica non viene comunque
tralasciata la concezione aristotelica, secondo cui il bene umano deve essere

rintracciato nella natura degli uomini, unico ambito in cui e possibile e necessaria
la realizzazione della natura umana in vista di uno skopds. Infatti Aristotele non

intende stabilire quale sia ’essenza delle passioni®®’, piuttosto mira a mettere in
relazione il mutamento del soggetto giudicante con il giudizio che, provocato da
tal mutamento, interessa 1’azione pratica. Il monaco, conscio dell’insegnamento
aristotelico, descrive il méboc non come una componente in sé, ma come una
componente soggettiva della ¢voig umana: le differenti passioni, infatti, non
vengono esaminate in base a principi che presuppongano un biologismo
materialistico, ma piuttosto sono considerate inclinazioni che, se assecondate, non
consentono una progressione per raggiungere 1’ascesi.

La mpaktikn @ulocogio, nell’ambito della speculazione di Massimo il
Confessore, ¢ una vera e propria scienza dello spirito e consiste nell’esercizio
delle virtu e nella liberazione dalle passioni, necessarie per avviare il
procedimento ascetico attraverso I’interpretazione non allegorica dei passi biblici
proposti da Talassio.

Emerge dall’analisi fino ad ora condotta che la natura umana é costituita
da una realtd noetica e da una dimensione etica®®® e che il male & insito
potenzialmente nello squilibrio fra la parte razionale e irrazionale dell’uomo®®®,
determinato dall’attivita della prima quando questa non sia conforme alla sua

natura. Se i mdOn indicano il sintomo del male dell’uomo conviene, dunque,

87 ARISTOTELES, Rethorica, 1378 a 19-20. Aristotele si occupa della passione nella Metaphysica
(1010 a passim), in cui la collega strettamente alla dovauig come una delle sue manifestazioni e
(1020 b) in cui il medesimo concetto ¢ studiato come necessariamente relativo all’attivita. Nelle
Categorie 9 a, 28-29, la passione & definita come un genere delle qualita e ibidem 9b, 35 il
concetto di passione € quello legato a quello di modificazione di una qualita sia in base ad elementi
naturali sia in base ad elementi instabili e passeggeri. In particolar modo per la nostra ricerca €
interessante il passo Topica VI 145 a, 4 secondo cui ogni passione potenziandosi allontana
I’oggetto dall’ovoia. Il dominio sulle passioni non pud esserci se non vi € un’ ovcia Vera e propria,
dominio che pud essere possibile nel sistema speculativo del monaco Massimo.

888 Nella QTh XXXIII 26-40 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 229 e 231 sono spiegati i paralleli fra
corpo (odpa) e anima (yoyn) e carne (capkog) e spirito (inteso sia come vodg Sia come mvedpa).
889 QTh LVIII 103-106 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 33:

«Nod¢ yap xai aicOnoig avtikelévny Exovot Tpog GAANAL TV KOTO UGV EVEPYELoY Sid TNV TAV
avtoic vokeévay (12) dxpotdtny dopopdv Kol £TepdTnTo.

Scolium in Ibidem, p. 41:

«12. "Ymokettar 7] pév aicOnost ta aicntd, @ 6& v T0 vonTd: TOAAT YVOUGIY d1apopd VONTAY
€oTL Kol aictntdv».
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distinguerli secondo due modalita specifiche: come un turbamento morale
dell’equilibrio umano e come un segno di un peccato orginario®®. Le passioni
gorgogliano nell’uomo®" e per essere annientate & necessario compiere una serie
di esercizi ascetici come digiuni, veglie, preghiere in piedi, letture di testi che
trattano dei vizi della gloria, della ricchezza, della dissolutezza®®. Secondo il
monaco Massimo, dunque, chi si sforzera di raggiungere la perfezione combattera
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le passioni rivolgendosi a Dio™" e I’esercizio della virtu ¢ ritenuta quell’attivita

pedagogica che ha il compito di condurre I’intelletto a vedere le realta esterne in

modo puro®*

. Infatti, secondo il monaco, con la filosofia si domina il desiderio
passionale® e solo purificandosi da esso si pud giungere alla gnosi.

Senza dubbio pur rimanendo coerente alla tradizione degli Alessandrini e
dei Padri Cappadoci, la concezione del monaco della filosofia pratica manifesta
anche delle peculiarita specifiche: considerato nel suo aspetto positivo il seguire i
comandamenti che conduce all’agape, all’amore di Dio e del prossimo, e quindi
ad un alto grado della vita morale, implica da parte del credente una piena
coscienza della propria componente appetitiva e allo stesso tempo il suo completo
controllo; in altri termini la filosofia pratica € un esercizio di accettazione dei
limiti della propria umanita, finalizzato al desiderio di acquisizione delle essenze

intellegibili, segno ed espressione del divino.

80 1] monaco nella QTh XLII 28-75, in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 285-288, esplicita come nella
tentazione si distingue 1’effetto etico del peccato e il castigo naturale, precisamente la tentazione
della volutta che genera il peccato e la tentazione intesa come tribolazione che si esprime
attraverso il dolore.

81 Cfr. Ep. XXXIV in PG 91, 628 D e cfr. Cap. de car. 11 87 in PG 90, 1013 A.

892 In Cap. de car. Il 18 e ss. in PG 90, 989 B-C il monaco parla del combattimento contro i
pensieri di dissolutezza mendiante le preghiere e le lacrime; in Ibidem 111 13, in PG 90, 1020 C, il
monaco da istruzioni pratiche per superare le dissolutezze e I’ira, il cui riassunto si puo leggere in
Ibidem IV 48 ss., in PG 90, 1057D-1060 A.

893 Cfr. Ibidem I11 72 in PG 90 1040 A-B.

84 Cfr. Cap. de car. Il 64, in PG 90, 1005 A. Inoltre bisogna ricordare che il monaco Massimo &
perfettamente coerente con la tradizione a lui precedente. Infatti Evagrio attribuisce alle passioni
dell’anima e del corpo differenti classi di demoni e illustra la loro tattica di assalire 1’animo
umano, invece in Massimo non ritroviamo una piena ripresa di questa schematizzazione, che di
sicuro risulta essere il presupposto per affermare che per combattere le passioni € necessario
esercitare le virtl, che deve crescere e irrobustirsi con un atteggiamento d’animo attivo. Cfr.
EVAGRIUS PONTICUS, Capita practica ad Anatolium, | 13, in PG 40, 1224D e | 25, in PG 40, 1228
C e cfr. MAXIMUS CONFESSOR, Ep. VIII in PG 91, 441 C e 444 C e Amb. ad lo. 5, in PG 91, 1060
C.

895 Myst 6, in PG 91, 684 B:

«Koi domep odtoc 6 ko fudc GvOpmmoc, phocogig kpatdv Tig Eumabodc opéede Te Kai Opufic
papaivel v odpka, odte® kol 1 ayio T'pa@r] VOOLUEVN TVELHOTIKDG TO YPOUMO E0VTHC
TEPLITEUVEL.
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Il primato assegnato alla dimensione intellettuale & solo in parte
paragonabile all’analoga tendenza dei Padri Cappadoci, ricordati dal monaco:
infatti essa non rappresenta una particolare forma di vita accessibile solo a pochi,
ma piuttosto un criterio di vita aperto a tutti e capace di porre nella giusta luce
qualsiasi aspetto della vita umana. Il monaco Massimo, quindi, rifiuta 1’alternativa
tra «vita attiva» e «vita contemplativa», sostenendo, invece, il primato della «vita
razionale», cioé della vita secondo il logos, che le comprende entrambe in quanto
sintesi della conoscenza razionale del divino.

L’impianto intellettualistico dell’etica del Santo monaco conduce ad una
importante conseguenza: 1’uomo virtuoso € colui che ha soppresso ogni passione.
Le passioni, eccezion fatta per il dolore, non sono necessariamente fondate su
giudizi oggettivamente errati (Si puo per esempio provare piacere per una cosa
buona): e solo la loro intensitd che e sempre da respingere, proprio perché
impedisce di distinguere il vero dal falso (e infatti & possibile provare piacere
anche per una cosa cattiva, mentre di essa & impossibile provare gioia).

Tale riflessione, seppure se coerente con le premesse dello stoicismo
antico, facilmente poteva essere accusata di ricadere, dopo averla formalmente
respinta, nella prescrizione aristotelica di moderare piuttosto che sopprimere le
passioni. Lo sviluppo dell’attivita pratica che costituisce lo stadio iniziale
dell’ascesi, consente di raggiungere un secondo stadio, la contemplazione
naturale, pur rimanendo ancorato ancora alla sfera umana. 1l fatto che nell’uomo
la vita secondo natura si identifichi con una vita secondo il Logos permette di
riformulare il fine della vita umana anche come una conformita ai precetti divini.
Non si tratta ovviamente di una conformita di tipo formale, perché il credente,
anche se non virtuoso, &€ comunque sempre in relazione con ’essenza divina, in
quanto parte del cosmo creato. La virtu consiste, invece, nell’adeguarsi
spontaneamente e volontariamente ai precetti divini, cosi da raggiungere il

secondo gradino del procedimento ascetico.
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1.2 Secondo gradino: la theoria
Il concetto di “ascesa” dell’uomo a Dio ¢ tra quelli piu ricorrenti nel cristianesimo
antico, ma esso varia e si caratterizza in modo sempre piu specifico con il passare
dei secoli e con P’apporto e I’influsso di significative tradizioni come quella
connessa alla disciplina monastica®®. Per raggiungere I’ascesi, Massimo,
cosciente di un fondamentale dualismo conoscitivo tra attivita teoretica e attivita
pratica, adotta la progressione graduale di sapore evagriano che prevede come
primo stadio ’attivita pratica (mpaktikr @ihoco@ia - wpda&ig), come secondo la
contemplazione naturale (guown Oewpia) e infine come terzo la sapienza
teologica (Asoroyic)®®’. Massimo, riprendendo la concezione evragriana secondo
cui I’inizio della vita attiva ¢ la fede e la sua fine ¢ I’amore, che apre la porta alla

gnosi e alla contemplazione naturale®®

, usa senza alcun rigore terminologico i
termini yv®do1g € puoikn Gampi(xggg che risultano interscambiabili per indicare “il
vedere con gli occhi” gli oggetti delle realta eterne o intellettuali. Azione e

contemplazione concorrono alla salvezza umana® in quanto per mezzo di

89 Gli studi sulla nozione di Oswpia e della vita contemplativa sono stati spesso limitati a Platone e
Aristotele, ma gli studi piu recenti dimostrano che I’interesse per contemplazione & sopravvissuto a
lungo dopo il periodo classico. Cfr. Theoria, Praxis, and the Contemplative Life after Plato and
Aristotle, ed. by T. Bénatouil and M. Bonazzi, Leiden 2012.

897 |_a tripartizione risale ad Evagrio, secondo cui la via per la salvezza si ottiene per mezzo della
filosofia attiva, la contemplazione naturale nello spirito, la mistagogia teologica cfr. EVAGRIUS
PONTICUS, Capita practica ad Anatolium, | 1, in PG 40, 1221 D.

898 Cfr. Ibidem I 56, in PG 40, 1221 B-C.

89 per quanto riguarda la terminologia il monaco usa espressioni virtl e gnosi in:

QTh XLVII 30-35; 63-67; 143-154, in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 313-321;

QTh XLVIII 209-221, in Ibidem, p. 343;

QTh L 123-148, in Ibidem, pp. 385 e 387;

QTh LV 127-139, in Ibidem, pp. 487 e 489;

QTh LVI 85-93, in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 7 e 9;

QTh LXII1 335-355, in lbidem, p. 167;

QTh LXIV 390-394, in Ibidem, p. 211,

QTh LXV 466-475; 795-808, in Ibidem, pp. 279-281 e p. 303.

La coppia “virtl e gnosi” ritorna anche in altre opere: cfr. Cap. de car. 1 92 in PG 90, 981 B e
Amb. ad lo. 6 in PG 91, 1065 D; Amb. ad lo. 10 in PG 91, 1121 B e Ep. XXXVIII in PG 91, 632
D. Il monaco usa molto spesso il binomio “azione e contemplazione” sei seguenti contesti:

QTh XLVIII 194-205, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 341;

QTh L 135-148, in Ibidem, p. 387;

QTh LI 72-88 ¢ 118-127, in Ibidem, p. 399 e 401;

QTh LIl 73-88 e 162-171, in Ibidem, p. 419 e pp. 423-425;

QTh LI1193-100, in Ibidem, p. 435;

QTh LXIII 401-413, in QTh (Laga-Steel 1990), p. 171.

%0 OTh LXI11 390-397, in lbidem:

«(...) 10 TMig cwmpiag NUAV pvotipov, (...) kai v pev tpa&w Bewpiav Evepyovpévny, v o8¢
Oewpiov Tpd&y pLOTOY®YOLUEVIV, KOl, GUVTON®MG EIMEly, TNV UEV GPETTV QOVEPOOLY YVAOGENG,
mv 6¢ yv@ow apetiic cvovinpnrikny €pyoalopevov dbvouy, kai oUdupeolv, dapetiic Aéyom Kol
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entrambe si forma un’unica sapienza®", ma il monaco chiarisce che la npaic, pur
essendo sigillo della gnosi®®?, non garantisce alcuna utilita se non & guidata dalla
contemplazione®™. 1l binomio azione-contemplazione viene cosi esplicitato

attraverso le figure di Giovanni e Paolo delineate nella QTh X%,

YVoOoEmS, piav copiov cuvictapévny émdsikvopevov». In questo passo, secondo il monaco, la
prassi rende possibile la contemplazione, cosi allo stesso modo la contemplazione fa della prassi
una mistagogia. Analogamente cosi come la virtu & la manifestazione della conoscenza,
quest’ultima risulta 1’espressione della virtu, ed entrambe, sia la conoscenza sia la virtu,
costituiscono un’unica salvezza.

%1 QTh LXI11 392/393, in Ibidem, p. 171: «tiv 8¢ Bewpiov TpEEWY HUCTOYOYOVUEVITVS.

%2 Q. Theop. in PG 90, 1393 A.

%3 Amb. ad lo. in PG 91, 1389 A.

%4 QTh IX in QTh (Laga-Steel 1980), p. 79 e 81:

«Ti Aéyer v O dylog Todvvng ddedpoi, viv téxva Ocob (2) éouev, kol obmew épavepwdn ti
éoouela; Ei obmo €pavepmOn ti €éo6peba, tdg 0 dyrog [Tadiog Aéyet fjuiv d¢ dmexdlowev 6 Beog
010 T00 mvebuaTog: 10 YOp TveEDUO TavTo, £pevvd, kol ta (5) Badn tod Beol; Ildg 6¢ kal towadta
@0c0Qel Ttept Tod T éoducla; Amokpicis: ‘O pev dyog evayyehots Todvvng tov tpdmov Tiig
pehdovons tdv yevopévov évtadba tékveov tod Bgod did Tdv Katd TV ToT ApeT®dV Bedoemg
fyvoniévor (10) Aéyel, uime @ovepmbdsiong g avdumdpktov Katd 1O £160¢ TV PEAAOVIQVY
ayab®dv vmootdoswe. i miotews yop éviavBa mepimaroiuev, ¢AL’ ob dia gidovs . ‘O 8¢ dylog
IadAog 1oV €t t0ic péAlovoty dyaboic Bsiov orkomov Aéyel 61’ AmokaAdWE®MG EANPEVaL, 0D UV
avTov &yvokévol Tov (15) katda tov Ogiov oromov Tiig EékBedoemc TpoOTOV. Ald AEYEl GAPDG E0VTOV
EPUNVEL®V KaTO OKOTOV JLWKW TPOS 10 Ppafeiov tiic dvew kinoews , yvdvol Onlovott 0Ehmv €k
0D Tobelv TOV TpdTOV TG Kat® Evépyelov EKTANPDOGE®mG ToD Bgiov Kol adT® S ATOKAADWE®DG
gvtadBa yvooBévtog (20) oromod Tiic kP TIKTic TdV dE10VPEVOY SUVAIE®S. ZVVESOVGLY 0LV O
AmOGTOAOL, d1d TTig 0K0VONG EVAVTIOEOVODG S180CKOAOG GAAAOIG GCUUTVEOVTEG, MG VO’ EVOC Kol
70D avTod Kivovpevol mvedpatoc. ‘O pév yap tod tpoémov Tig peAlovong Kata TV xaptv Bedoemg
OpoAoyel TV dyvolav, (25) 6 8¢ 0D okomod peyolopudg gionyeitan Ty gidnow. Ot 8¢ Tadhng
€xeTon TG Yvaung 0 Héyag AmdoTolog, avTOg E0vTod Sl TavTov TV Beiov avtod AdywoV HapTLG
KaBéotnKev, TOTE pev mdoav katapynbnoecbor pdokwy yvdoiv kol mpopnteioy, TOTE 0& OVTM
Loyilouevog éavtov (30) katerlnpévar, Tote 8¢ O’ €00mTpov Kol aiviyudtwv flémery  Aéyov To
péAlovto kol eivon koupdv 8te tiic mpdowmov mpog mpbdowmov TV EAMLONEVOY HEYUANC Kol Dep
VONGWY ATOAAVEY YAPLTOG, TOTE OE €K uEPOVS YIvaokely OLOMOYDY Kol &k UEPOVS TPOPNTEDELY ,
note 88 ypfv avtov (35) yvooeohar kabwg Kol éneyvdcsOn dappidny Podv, dg obnm dniovot
yvoug 10 yvocbnoopevov. Kai cvviopwg einely, t0 O6tav €0n 10 téhewov, 10 €k HEPOLG
KaTapynOiceTol T GmOGTOA® cipnpévov Tawtdv eivai pot goivetan @ odmw Epovepddn Ti
goopeba AeyBév 1@ Beoddyw». Trad. it.: «Che cosa intende il santo Giovanni (quando scrive)
fratelli ora siamo figli di Dio, che ancora non ci ha mostrato che cosa saremo? Se non ci é stato
mostrato che cosa saremo, che cosa significa quanto afferma il santo Paolo Dio si svela a noi per
mezzo dello spirito, scruta ogni cosa e le profondita di Dio®™*? Dunque in che senso fare filosofia
(ragionare) su che cosa saremo? Risposta: Il Santo Evangelista Giovanni dice di ignorare
completamente il modo in cui avviene la divinazione da parte di coloro che sono diventati figli di
Dio per mezzo della fede, di ignorare la sostanza, cio che sussiste di per sé¢, secondo la forma di
cid che saranno i beni futuri. Camminiamo, infatti, nella fede e non nelle visioni (2 Co 5, 6). Il
Santo Paolo afferma che il fine di Dio (insito) nei beni futuri si comprende per mezzo della
rivelazione (cfr. Gal 1,12) e che non si conosce la natura divina a causa della quale accade la
deificazione. Cosi ha detto - e lui stesso interpreta sapientemente: mi precipito verso la meta per
ottenere il premio della piu alta vocazione (di Dio in Gesu Cristo); cioé vale a dire che vuole
conoscere sperimentando la natura della perfezione di Dio in atto e per questo vuole conoscere per
mezzo della rivelazione dell’oggetto gia conosciuto della divinizzazione (vale a dire) la potenza
che divinizza coloro che ne sono degni. Gli apostoli celebrano insieme Dio, animati da uno stesso
spirito, secondo un insegnamento ritenuto dagli altri apparentemente contraddittorio, come (se
fossero) guidati da un solo e medesimo Spirito. Infatti (1’apostolo Giovanni) ammette di ignorare
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La QTh IX ha come oggetto due passi biblici 1 Gv 3,2 e 1 Cor 2,10. Riguardo il
passo di Giovanni, Talassio chiede al monaco Massimo il senso dell’espressione
che cosa saremo nel momento in cui si manifestera Dio, poiché non siamo in
grado di conoscerlo; riguardo il passo dei Corinzi Talassio chiede come sia
possibile conoscere Dio per mezzo dello Spirito Santo. Come sia possibile
coniugare il fatto che non conosciamo Dio al fatto che per fede sappiamo che Egli
si rivela attraverso lo Spirito Santo, € una sintesi della domanda di partenza in cui
Talassio mette a confronto due passi del Nuovo Testamento con un semplice
ragionamento.

Massimo spiega che secondo 1’evangelista Giovanni il credente ignora
completamente il modo in cui avviene la divinizzazione (Bsiwoiwc/deificatio)® e
la profetizzazione del futuro secondo il necessario ordine del mondo, di cui il

%% “ovvero cio che sussiste di

credente ignora la sostanza (substantia/vmootdoig)
per sé e la forma (gidoc/speciem) di cio che sara un bene futuro. Secondo Paolo,
invece, con la rivelazione si conosce lo scopo divino della creazione ma non la
perfetta natura divina, che puo essere compresa attraverso il metodo apofatico.

In base a queste premesse Massimo chiarisce che gli apostoli sono mossi
dallo stesso Spirito Santo e che i loro insegnamenti potrebbero apparire

contraddittori: infatti Giovanni ammette di ignorare la natura del ‘che cosa

la natura di cio che sara per mezzo della grazia della divinizzazione, 1’altro (Paolo) introduce la
conoscenza dell’oggetto. Cosi quest’ultimo grande apostolo ¢ della stessa opinione in quanto
medesimo testimone delle parole divine, ora dicendo che la conoscenza e la profezia saranno
abolite (cfr. 1 Co 13,8), ora dicendo non ho raggiunto la meta (Fil 3, 13-14), ora vedere in modo
confuso come in uno specchio (1 Co 13,12), ora affermando che ci sarebbe una visione futura
quando “allora vedremo a faccia a faccia”, in cui godere la grande grazia al di 1a del pensiero, ora
riconoscendo che noi conosciamo in parte e profetiziamo in parte (1 Co 13,9); dunque & evidente
che cio che si deve conoscere vada conosciuto. E per dirla in breve, con le parole dell’Apostolo:
guando cid che é perfetto si manifesta, mi sembrera la stessa cosa di ci0 che viene detto dal
Teologo: che cosa saremo non & stato ancora rivelato».

%5 Essa era ammessa dagli Stoici come una prova dell’esistenza del destino. Infatti Crisippo
riteneva che le profezie degli indovini non sarebbero vere se tutte le cose non fossero dominate dal
destino (cfr. EUSEBIUS, Praep. Ev., 1V, 3, 136). Allo stesso modo per Plotino la divinazione &
possibile dall’ordine complessivo dell’universo, per il quale ogni cosa dell’universo puo essere
assunta come segno delle altre; infatti gli astri sono come lettere scritte nel cielo che, nonostante le
altre funzioni, hanno anche quella di significare 1’avvenire (cfr. PLOTINUS, Enn. Il, 3,7). Cfr. J. C.
LARCHET, La divinisation de [’homme selon saint Maxime le Confesseur, Paris 1996 e E.
AYROULET, De l'image a ['image. Réflexions sur un concept clef de la doctrine de la divinization
de Saint Maxime le Confesseur, Roma 2013.

%06 Questa terminologia richiama quella plotiniana delle tre sostanze del mondo intellegibile (Uno,
Intelligenza e Anima che corrispondono alla luce, sole e luna; cfr. PLOTINUS, Enn. 111, 4,1; V, 1,
10). Nelle discussioni trinitarie dei primi secoli fu utilizzato al posto di npécwmov, persona per
questo il termine ipostasi viene utilizzato per designare la sostanza individuale cioé la persona.
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saremo’ nonostante la grazia della divinizzazione: invece Paolo enuncia la
conoscenza dell’oggetto, ovvero la deificazione come obiettivo della vita
spirituale. In altri termini Massimo intende Paolo espressione di fede e Giovanni
come espressione di contemplazione: entrambi, pur distinti e separati, attuano la
salvezza insieme.

Questo esempio, che rivela la complessita della riflessione esegetico-
teologica di Massimo, ci consente al contempo di comprendere come e in quali
ambita I’articolata argomentazione del monaco giunga a snodarsi. La
contemplazione segue la prassi®”’, di cui non rappresenta comunque un
superamento: entrambe sono indissolubili e complementari®® in quanto «colui che

cerca il Signore per mezzo della contemplazione senza la prassi non puo

909

trovarlo»™" ed & «puro colui che porta a termine la prassi con la conoscenza e la

contemplazione non infruttuosa»°'°.

La contemplazione ha come oggetti la natura e la Sacra Scrittura e la sua
modalita di attuazione si diversifica in base all’oggetto a cui essa Si riferisce:
infatti quando e una @uown Bewpio, ovvero una contemplazione riferita alla
natura, puo ascriversi alle realta visibili e alle realta intellegibili. Nella QTh X, in
cui Talassio chiede il significato del versetto biblico «Sappiamo che chiunque €
nato da Dio non pecca: chi ¢ nato da Dio preserva se stesso e il maligno non lo

tocca»’*! e come esso si concilia con un altro versetto «Temete il Signore, suoi

santi, nulla manca a coloro che lo temono»®*?, il monaco risponde nel modo

seguente®: chi ha raggiunto la contemplazione naturale nello spirito comprende i

%7 Cfr. QTh LV 201-211, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 493.

%8 Cfr. QTh 111 41-46, in Ibidem, p. 63.

%9 QTh XLVIII 151-153, in Ibidem, p. 339:

«O yap €xlntdv 010 Bewpiag TOV KOPLOV Y@Pig TPAEEmS, 0Dy eVPIoKEL TOV KOPLOV, BTL OVK £V POP®
Kupiov OV kOprov E€elNTnoEV».

%19 QTh LVIII 52-53, in QTh (Laga-Steel 1990), p. 31:

«(...) OMOKANPOG EoTv O KOl TNV TPAEW UETH YVOOEMS Kol TV Bempiov 0VK GTpaKToV dLovmV».
1 Gv 4,18.

*2 sal 33,10.

913 L espressione del versetto coloro che lo circondano (Sal 88,8), & spiegata dal monaco secondo
una differenziazione ben precisa: coloro che sono dietro il Signore seguono irreprensibilmente i
comandamenti secondo la virtu pratica; coloro che sono posti a sinistra sono quelli che hanno
raggiunto la contemplazione naturale nello spirito, perché capiscono i giudizi divini e coloro che
sono posti a destra sono quelli che hanno ricevuto la conoscenza immateriale delle realta
intellegibili, pura conoscenza della rappresentazione sensibile. Infine coloro che sono posti davanti
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giudizi divini, in quanto & riuscito a cogliere il logos presente negli esseri creati®*,

a scrutarli e a ricavarli.
Infatti nella QTh XXV il monaco chiarisce che I’intelletto ha la possibilita
di cogliere le realtd visibile solo per mezzo della contemplazione naturale®® e

nella spiegazione del versetto biblico 1 Co 11, 3-12”'°, considera I’'uomo come il

sono quelli che, a causa dell’ardore traboccano del desiderio di cogliere intellegibile orientato alla
bellezza divina in quanto sono degni di godere della visione beatifica faccia a faccia.

Cfr. QTh X 80-95, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 87:

«T1i 8¢ Povretan O mepirdrdw avrod Aeydpevov, el dokel, Koravonowpev. O yop Kuklodpevos Kol
€UmPOG Kol Omicm Kol ék de&udV kai €€ dplotepdv Eyel Tovg TepikukiodvTog adtdv. Emeidn toivov
Kot 0 KOPLog &Yl TOVG TEPIKLKAOTVTOG, VONCOUEV TOVG HUEV OTHO® TOVG 010 TAV EVIOADY KATA, TNV
TPOKTIKTNV APETNV AUEUTTOG OTio® KLpiov ToD Bgod TopevbivTag, Tovg £& dplotepdv 6€ TOLG TNV
QUCIKTV &v mvedpatt Bewpiov petd Tig TV Kppdtov edoefodc dvaiyeng Kotopbdcavtog —
onol yoap mepi tiig coiag N t@v Iopoyudv BiProg &v 08 1] dpiotepd abtijc mAovrog kal doéa -,
oG €k deE1DV 8¢ Tovg Kabapav aicOnTiic eavtaciog de&apévong TV GLAOV YVACY TdV VONT@AV -
&v yop tj] oe&if avtijg, onoi, &y {wijc -, oG 8¢ EUmpOg ToLG dvTEpPdAlovcay mepi TO Belov
KOAAOG poTIKNV TG Katd vodv £péoews (éow a&wbiviog tilg TpoOcO®NOV TPOG TPOCHOTOV
GTOACOGEMG.

4 Cfr. QTh X111 6-13, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 95.

%15 Cfr. QTh XXV 34-53, in Ibidem, p. 161:

«Kai o avip éotv (4) 6 Thg puoikiic &v nvebuatt Oswpiog EnpeAodpevog vodc, KEQAANV Exov
TOV Kotd 7oTw €K Tig TAV OMOUEVOV OlOKOOUNCEMS YEVEGIOVPYOV TOD TOVIOG AdYoV
Stadsucvdpevoy, dv o0 KoTooXVVEL KOATTOV Kai olov DroTifsic Tivi TdvV Opopévev 6 volc kai
dAlo 10 Tapdmav avTod morovuevog DynAdtepov. Tuvi) 8¢ 10D To1HTOL VOOG €0TIV 1] CHVOLKOG
aictnoic, Su'fc émbatever Tff @Voel TV aicONTBY Koi TOVg &v adToig Ostotépovg Avaréyetar
AGYOLG, UT CLYXOPOV TOV AOYIKGV avThy dmokaivebeicay EmPAnudtov dloyiog yevécBor kol
apopticg VToLPYOV, TOD VOOG €15 KEQUANY O Ti|g TOV Oe10Téprv AOYOV O EMKOAVUUATOV
amoPolfig avrodraopévny tiig droyiag t0 maboc. Kepairn (5) 8¢ Xpiotod, tovtéott 100 katd
mioTy S Tii¢ koTd QUG TAV Yeyovotov Bsopiag GvoAdymC TOlC 0DGL S1opotvopévoy
dnpovpykod Adyov, €oTv O KOT OLGIOV ODTOV YEVWAV AmOPPNTOG VodG Tpdg OV O Adyog
dU&ontod TOV dvayopevov i Tig TV dvtov gvcefodg Bempiog kabiocnot vodv, yopnydv adtd
GUUUETPOVE KOTA TNV YVAGLY TOV 0paT@®V TOG VONTOS TV Oginv ELpaces».

Scholium in Ibidem, p. 169:

«4. 'Ot avnp €ott kai O TV Quotkny Bempiav €doefdc dokoduevog vodg, TOV Katd ToTWY Tf
dwavoig Bepntov 100 Beod AOYOV KeQoAV Exmv, ©O¢ aitiov TG TdV OpOUEVOV YEVECEMG. 5.
‘Emedn], onow, cuvemvoeital TAvImg T@ yYeveSovpyd TdV Sviov A0y kai vodg, mpog Ov £xet
Kot aitiov v avaeopav 0 AOYoc, ke@aAny tod Xplotod kékAnke tov Ilatépa, ®g vodv Adyov
KOTO QUG YEVVIITOPOL».

In questo passo il monaco interpreta I'uomo come I’intelletto che si esercita attraverso la
devozione per la contemplazione naturale nello spirito, a differenza della donna che, invece, ¢ la
sensibilita connessa all’intelletto, attraverso cui penetra nella natura delle cose sensibili e raccoglie
i logoi divini gia presenti in essa. Il monaco, inoltre, spiega che il capo di Cristo, vale a dire il
Logos creatore che si manifesta negli esseri per mezzo della fede e della loro contemplazione
naturale delle realta, ¢ ’Intelletto ineffabile che genera secondo la sua essenza; per cui I’intelletto
che giunge alla contemplazione pia degli esseri, ha la possibilita di accedere a tutte quelle
manifestazioni delle realtd divine, comprensibili nella misura in cui & la sua conoscenza delle
realta visibili. Negli Scholia Massimo chiarisce che I’Intelletto con cui il Logos ha un rapporto di
causalita, € da considerarsi allo stesso tempo come il Logos creatore degli esseri chiamato dalla
Scrittura il Padre, ovvero come quell’intelletto che genera il Logos per natura, capo di Cristo.

%16 3. Voglio perd che sappiate che di ogni uomo il capo & Cristo, e capo della donna & I'uvomo, e
capo di Cristo & Dio. 4 Ogni uomo che prega o profetizza con il capo coperto, manca di riguardo al

171



vob¢ impegnato nella vita pratica, contemplativa e mistica, la donna, invece, come

I’&€1c, la disposizione che accompagna questi tre stadi spirituali®’

. In questo
modo il monaco specifica come la contemplazione, dunque, coinvolga I’attivita
dell’intelletto che cosi coglie la creazione non solo nella sua componente sensibile
ma soprattutto nella sua componente spirituale. L’intelletto deve trascendere le
conoscenze sensibili in modo da rintracciarne i segni divini.

Nella QTh XXIV Talassio chiede al monaco Massimo il significato del

versetto biblico «Essi oltrepassarono la prima guardia e la seconda e arrivarono

alla porta di ferro che conduce in citta»'8. Il monaco spiega che I’intelletto crede

e agisce come Pietro, il quale, dopo essere stato condotto da Erode, che

rappresenta la “legge dei sensi”®°, & sorvegliato da due guardie ed & rinchiuso in

proprio capo. 5 Ma ogni donna che prega o profetizza senza velo sul capo, manca di riguardo al
proprio capo, poiché € lo stesso che se fosse rasata. 6 Se dunque una donna non vuol mettersi il
velo, si tagli anche i capelli! Ma se & vergogna per una donna tagliarsi i capelli o radersi, allora si
copra. 7 L’uomo non deve coprirsi il capo, poiché egli € immagine e gloria di Dio; la donna invece
e gloria dell'uomo. 8 E infatti non I'uomo deriva dalla donna, ma la donna dall'uomo; 9 né I'uomo
fu creato per la donna, ma la donna per I'uomo. 10 Per questo la donna deve portare sul capo un
segno della sua dipendenza a motivo degli angeli. 11 Tuttavia, nel Signore, né la donna & senza
I'uomo, né l'uomo & senza la donna; 12 come infatti la donna deriva dall'uomo, cosi I'uomo ha vita
dalla donna; tutto poi proviene da Dio».

%7 QTh XXV 123-136, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 165:

4

«II8ic 0BV Gviip, fyouv vodc mPokTKdC fi PUOIKOC | BE0A0YIKOC, TPOGEVYOUEVOS T TPOPNTED®V,
TOVTESTL S100GKOUEVOG T 040KV, AKATAKAALTTOV £XETM TNV KEPAANY, (125) Tov Xpiotov, 6 pev
TPOKTIKOG, UNOEV TioTemg Kol ApeTiic mpokpivev, 6 8¢ QLOKOC, Undéva Tod TPm®TOL AdYOL
TOWVUEVOG BAAOV dvdTepov, O 8¢ Bgohoyikdg, TOV VmEp vonow kol yv@dow kaf’ OTiodv i)
oynuatilov toig S tdv dviev vonoeot. Koi mdoa yovn, tovtéotv &g mpaxtikod 1 (130)
aicOnoic euowkod 7 coen didvoln BeoAoykod vOOG, KOTUKOALTTEGOH® TNV Ke@oAnv, 1 HEV
TPOKTIKY £E1G, TOV TOMTEDV Kol 00 TOMTEQV EMKEUEVIV EXOVaa. TNV T0D Adyov dldkpioty, 1 6
aicOnoic, v €nl 10ig OpwWEVOLS EMOTNHOVIKTY ToD Adyov dvvouty, 1 0& didvora, v (135)
TAVTEADG AVOTOOEIKTOV TAV VIEP VONOLV YVAOLV».

L’interpretazione dell’'uomo come intelletto e della donna come disposizione prosegue: infatti
Iintelletto pratico (vobdg mpaxtucog) non preferisce nulla della fede e della virtu, I’intelletto
naturale (vodg ouowkdg) non considera nulla al di sopra del Logos; I’intelletto teologico (vodg
Beoloywog) non schematizza in alcun modo le realta esistenti, in quanto trascende le intellezioni e
le conoscenze. La donna, invece, € la disposizione pratica (7 mpoxtiky £€i1c) e quando € ben
consolidata distingue le cose che si possono fare da quelle che non si possono fare; & sensazione-
percezione sensibile (1} aiofnoiwg), in quanto € la capacita della ragione di conoscere le realta
visibili; & pensiero (1 divouwr), conoscenza totalmente indimostrabile delle realta che trascendono
I’intellezione.

%% At 12,10.

9 Traduciamo con la dicitura “legge dei sensi” il corrispettivo greco vopog Sepuotivog, che &
tradotto da Giovanni Scoto, detto I’Eriugena, con il termine lex pellicius (in QTh (Laga-Steel
1980), p. 156), invece dallo studioso F. Vinel con I’espressione loi épidermique (in MAXIME LE
CONFESSEUR, Questions a Thalassios I-XL, vol. I, intoduction et notes par J. C. Larchet et
traduction par F. Vinel, Paris 2010, p. 285). Preferiamo tradurre in tal modo per richiamare
I’operato di Erode che viene coerentemente spiegato nell’andkpioic della QTh XXIV. Erode
Antipa era figlio di Erode il Grande, tetrarca (titolo inferiore a “re” ed “etnarca”) di Giudea e di
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una prigione con una porta di ferro, in quanto e combattuto dalle pulsioni delle
passioni e dal pensiero conforme alle passioni. Tuttavia I’intelletto con 1’aiuto del
logos della filosofia pratica puo superare i posti di guardia, e arrivare alla porta di

ferro che conduce alla citta®®

vale a dire a quella condizione, ferma e
intransigente, che combatte le percezioni sensibili dei sensi. Questa condizione
consente al credente di attivare il logos della contemplazione naturale nello
spirito, logos che spontaneamente tutela in tutta sicurezza le realta intellegibili che
sono coglibili dall’intelletto, libero dalla follia di Erode, che lo aveva relegato in
pringiones:,

Dall’dnoxpioig della QTh XXV emerge che la creazione, che & costituita da
materialita e spiritualita, pud essere colta dall’intelletto solo se quest’ultimo si
allontana dalle percezioni sensibili che lo affascinano e lo seducono: infatti la
contemplazione naturale (puown Oeswpic) delle creature visibili presuppone la
+922

purificazione dai pensieri passionali®?, secondo una specifica gradualitd®. Essa

avviene attraverso:

Maltace la Samaritana ed era fratello di Archelao e sposo Erodiate, moglie del fratello Filippo. Cfr.
F. BRUCE, Herod Antipas, Tetrach of Galilee and Perarea in «The annual of Leeds University
oriental Society» 5 (1963-1965), pp. 6-23.

20 At 12,10.

%21 QTh XXIV 5-18, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 157:

«O moTog Katd Tov dylov [Tétpov kal mpakTikodg vovg, vrd Hpmdov kpatoduevog, Tod deppativov
vopov — deppdtvog yap 6 Hpddng Epunvevetar —, dnep €6TL TO EpoVNUA THG GAPKOG, VO 60
ovykieieton euiakag (1) kai piov TOANV c1dNPAv, ToAepoVpUEVOG EK TE TG TV TafdV Evepyeiog
Kai Thg Katd didvotlav €nl 101G abeot cuyKkatabioems: GoTvag KOBATEP PLANKAS, TlYOUV EIPKTAG,
S 10D Adyov TG TPOKTIKTG Qrhocopiog dg oUdyyélov dwumepdoas, Epxetat éni v ToAnv v
o1onpay, Ty eépovoav gig TV oAy, TV TPOG Ta aicOntd Aéym T®V aicBnoewv oteppdv Kol
ATOTOLOV KOl SLOKOTOUAYNTOV o)xEotv- fjv O TG PLOIKTiC v Tvebuatt Bempiag davoiywv Adyog,
adTouTi TPOG TA GLYYEV] vonTd AoV AeoOPmg tOv vodv mopoméunel, T Hpddov poaviog
ELevbepovr.

Scholium in Ibidem:

«l. ®vloxdc eimev v E&wv ¢ xoxiag kol THV &vépyslav — yopoKkTip Yap THC EEew¢ 1
ovyKat@beoig —, VY’ ¢ O ToOVNPOG TOLEV dywviletal Tovg dyiovg, TOANY O GONPAV TNV TPOG TA
aicOntd puony TV aicOfcewv oyéoty, AV, kabdmep dyyehog, dEarpeitol TOV 6ANOME ToTOV 6
TG TPOKTIKTS YVOOEMG AOYOC».

Per “posti di guardie” la Scrittura intende, secondo il monaco, la disposizione malvagia e la forza
con le quali il male spinge i Santi ad agire e intende “la porta di ferro” la relazione naturale delle
sensazioni con le percezioni sensibili, che discostano la conoscenza pratica del vero credente del
logos.

%22 Cfr. QTh LV 206-208, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 493.

923 Questa gradualitd contemplativa, presente nelle Quaestiones ad Thalassium, richiama quella
esposta negli Ambiguum ad lohannem 10 in PG 91, 1108A-1205C, incentrato sul binomio tra
azione e contemplazione ovvero sulla realta umana nel suo rapporto con il divino. Massimo
chiarisce che solo la ragione e la contemplazione attuano la filosofia, in quanto quest’ultima non &
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- la conoscenza di se stessi, con cui ’'uomo si percepisce composto di

facolta percettive e appetitive e di facolta razionali®**;

- la conoscenza degli altri uomini, della loro essenza spirituale e dei loro
logoi esistenziali, analogamente come immagini di Dio, in cui hanno il
principio e il fine®®;

- la contemplazione degli esseri invisibili, ovvero gli angeli®?®;

- la contemplazione della Provvidenza e del giudizio di Dio%".

né indipendente né contrapposta a loro (cfr. PG 91, 1109B). Dopo aver fornito una forbita
spiegazione delle parti costitutive dell’anima (cfr. PG 91, 1112 A-D), specifica che i moti
dell’anima sono determinati dall’intelletto, dalla ragione e dai sensi: il loro movimento va dal
basso verso I’alto (cfr. PG 91, 1112D-1113B) proprio come 1’ascesa che 1’uomo pud compiere in
analogia alla discesa di Dio per mezzo dell’incarnazione (cfr. PG 91, 1113C-D). Ai fini del nostro
ragionamento ricordiamo il riferimento di Massimo ai cinque modi di contemplazione, diversi
rispetto alla fonte evagriana (cfr. PG 91, 1133A-1136B). Infatti, secondo il santo monaco, la
contemplazione riguarda la sostanza, il movimento, la differenza, la mescolanza e la posizone: le
prime tre “categorie” consentono una certa conoscenza di Dio a differenza delle altre due che
riguardano la vita umana e la sua connessione al creatore. L’origine di questa divisione in cinque
modi & sconosciuta ma alcuni studiosi ritengono che siano una trasposizione delle categorie
platoniche, presenti nel Sofista (cfr. 254d-255¢c), quali essere, quiete e moto, identita e alterita cfr.
L. THUNBERG, Microcosm and mediator. The Theological Anthropology of Maximus the
Confessor, Lund 1965, pp.72 e ss.

%24 Cfr. QTh XXXII, in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 225 e 227.

95 Cfr. QTh LX 123-130, in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 79 e 81.

%6 Cfr. QTh X1 6-11, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 89:

«O pév axppng mepl T00TOV AOYOS TOIG AMOGTOMKOIG TNV dtdvoloy LOVolG E6T® TETNPNUEVOG,
T0i¢ AUEGMC Topd ToD AdYoV S180yBsiot THY T€ TV SvimV YOGV Ayevdi Kol Ti¢ &l Toig ool
cofic mpovoiog TV dyadnv kai Sucaiov SieEaymyny, ola pndLv Eavtov Kai ToD Adyov Katd vodv
APEIGL KOALTIKOV StTE LT,

In questa quaestio Talassio si chiede della sorte passata, presente e futura degli angeli caduti.
L’argomento risulta difficile da affrontare, in primo luogo, perché si tratta di esseri di cui 1’'uomo
non puo avere alcuna conoscenza naturale, in secondo luogo perché la speculazione sugli angeli e
considerata spiritualmente non sempre accessibile.

%27 Secondo il monaco diventano spinosi i pensieri che riguardano la generazione dei corpi (todg
Aoyiopovg mepl Tiig TV copdtov yevécemg), e diventano cardi i pensieri aridi, che riguardano
I’intenzionalita e il giudizio propri delle realta incorporee (mepi @V AoOUATOV TPOVOing Te Kol
kpioemc), come erba invece, la naturale contemplazione, dopo aver purificato spiritualmente la
ragione, cfr. QTh V 31-35, in QTh (Laga-Steel 1980), p.67: «Koi mdAwv to0g dvatélhoviag &v
aOTf] Siknv akavOdY Loyioovg TTepl THG TOY COUATOV YevEcEmS Kai, domep TpPOLovs, TOVg TTEPL
TOV ACOUATOV TPovoing TE Kol Kpicemg mePIoKEAElG AoylopoVs dmokabaipov @ AdY®, ThHv
QLOIKNV, Bomep xOpToV, dpémetal (35) Tvevpatik®dg Bewplov».

Inoltre cfr. QTh XXXV 34-37, in Ibidem, p. 241; QTh LIl 27-28, in Ibidem, p.431; QTh LIV 238-
240, in Ibidem, p.457 e cfr. QTh LXIV 830-831, in QTh (Laga-Steel 1990), p. 239.

Bisogna, inoltre, precisare che la Provvidenza e il Giudizio divino hanno dimensioni diverse:
infatti la Provvidenza ¢ a livello cosmologico quella forza che consente a Dio di dirigere ogni
essere da lui creato (cfr. QTh LV 242-244, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 495 e cfr. Amb. ad lo. 10
in PG 91, 1188 D - 1189 B e 1133D); invece, il Giudizio divino & quella capacita per cui ogni cosa
creata, congiunta ai suoi logoi, conserva la leggittimita, inviolata e immutabile, della sua identita
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Di conseguenza la contemplazione naturale delle realta intellegibili necessita la
purificazione di ogni traccia di sensibilitd, ovvero di ogni immaginazione
sensibile: infatti, spiega il monaco, ogni volta che coloro che abbandonano la
disposizione pratica o la scienza contemplativa sono destinati ad essere puniti con
sanzioni adeguate come gli abitanti della Giudea e di Gerusalemme. L’episodio
biblico di 2 Re 2-23, poco prima menzionato e spiegato nella QTh XXVI, che
descrive il momento il cui il re della Giudea e di Gerusalemme é consegnato al re
d’Assiria, e spiegato da Massimo il Confessore come il momento in cui I’intelletto
contemplativo e gnostico (0 6swpntikdg vodg kol yvwoTikdg) pud imparare, a
partire dalla sofferenza, a filosofare (ptlocopeiv) piuttosto che a concentrarsi con
estrema futilita su cio che non €. Ogni uomo, pertanto, essendo a conoscenza delle
sue azioni, si impegna a evitare consapevolmente e volontariamente le azioni
errate e peccaminose per mezzo dell’azione della grazia, che consente alla propria
disposizione razionale di esercitare la virtl e la conoscenza®®

Nella QTh XLVIII Talassio chiede delucidazioni riguardo all’episodio biblico 2
Cro 26,9°%, secondo cui Ozia, re della Giudea, aveva fortificato torri nel deserto e
scavo numerose cisterne. Secondo Massimo chi riesce a costruire nel deserto,
come Ozia, ¢ colui che ¢ stato capace di separare le sensazioni dalle passioni e che
ha disgiunto 1’anima dalla relazione con le sensazioni, in modo da frenare

’operato del diavolo contro I’intelletto. In questo modo Ozia riesce a costruire nel

naturale a seconda di come il creatore abbia giudicato e formato ogni cosa (cfr. Amb. ad lo. 10 in
PG 91, 1136A). La Provvidenza e il Giudizio divino vengono considerati, dunque, la sintesi di
tutti gli esseri creati in Dio in QTh LX 38-40, in in QTh (Laga-Steel 1990), p. 75 e QTh LXIII 439-
450, inin Ibidem, p. 173.

%28 QTh XXVI 55-78, in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 175 el177:

«Otav ovv oi v Tovdaiav kai v Tepovcalnu oikodveg (55), Tovtéott TV TpakTiKy EEv §
NV BeopnTiKnV ATENQOTEG EMGTNUNV, TPOG TNV AvOpOT®V TadTag peTépymvtat d6Eav, 110N nev
APETAV T PAVOUEVED TPOT®M OKLOYPAPODVTEG, AOYOVG OE coPilog Kol YvADGE®G LOVOV ANAODVTEG
Sty T@V KoTO dikaocvvny Epymv, kai Tov ¢ £n” dpetii kal (60) yvadoet toig GAlolg Emdeikvovtan
oV, gikdTmg 101G TPénovct mapadidovtatl Tdvolg, O Tod whoyew TNV dyvonbeicav avtoig €k
Th¢ pataiog oifoemg TomevoPpocvvny uetapaviavovieg: (...). A todto Tiig Tovdaiog wai
Tepovoainp 0 Paciiedg Topadidotal 1@ Paciiel 1@V Accvpimv, TOVTESTIV O Be@pPNTIKOG VoD Kol
YVOOTIKOG TPOG TH@pioy €kdidotol T® dafory, TOVoVg avtd dikaimg Emdyovil Kol GLUEOPEG,
(70) i wa nén mhoywv mepl Kaptepiog PaAAov Km TOVOV VTOUOVIG GIAOGOQETV T SLaKEVTS TOIG
o0k ovoly VmepNEaveg éppatoidlety. TIdg odv dvexduevoc £kovsimg &k Thic @V ot
TETPOYUEVOV cuvalotncews 0é&achan tag €mmovoug TV (75) drovoiov Em@opig TEPICUDY
peta Tiic dgovong evyaptotiog ovk EotkileTon Tiig Ko’ Apetnyv Kol yvdo EEemG Te Kal aptTog».
9292 Cro 26: «9. Ozia costrui torri in Gerusalemme alla porta dell’ Angolo e alla porta della Valle e
sul Cantone e le fortificd. 10. Costrui anche torri nella steppa e scavd molte cisterne perché
possedeva numeroso bestiame nella pianura e nell'altipiano; aveva campagnoli e vignaioli sui
monti e sulle colline, perché egli amava l'agricolturax.
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deserto, ovvero nella contemplazione naturale, opinioni solide sugli esseri come le
torri, sfugge e non ha paura dei demoni che depredano il deserto, o meglio di
quella condizione in cui I’intelletto viene sedotto attraverso la sensibilita e portato
nelle tenebre dell’ignoranza non riuescendo a maturare un’opinione pia.

Nelle due dmokpiceic delle QTh XXVI e XLVIII il monaco Massimo
esplicita che chi abbandona la contemplazione naturale, come gli abitanti della
Giudea e di Gerusalemme, non possiede né le virtu né la conoscenza, allo stesso
modo colui che € riuscito a distinguere le sensazioni dalle passioni, Ozia, puo
contemplare gli esseri visibili e invisibili in modo da poter costruire torri in un
deserto, ovvero in modo da poter costruire opinioni pie dopo aver contemplato le
realta intellegibili. In un piano noetico, dunque, 1’'uvomo ha la possibilita di
rendersi immune dal tentativo malvagio dei demoni che cercano di traviarlo e
corromperlo®.

La contemplazione naturale, dunque, non equivale a tutta la vita spirituale
dell’uvomo neppure a tutta la conoscenza a cui € possibile giungere. Infatti, oltre

alla contemplazione rivolta agli esseri sensibili, ricordiamo che la seconda forma

%0 QTh XLVIII 194-205, in Ibidem, p. 341:

«Kai koticyvoe kol @rodounoce mopyovs €v tjj Epnuxai Eatounce Adkkoovg roliovg. ‘O v ToddV
gEnldoot dvvnbeic tog aioBijoelg kol Thig TV aicBnoemv oyéoemg TV Yoynv AmodlaoTeilog
KaTioyvoev AmOTELicOL TNV YEVOREVIV TOD 01000V TPOG TOV VoDV 010 HécwV TV aicOnoewv
glcodov, kol d1a TodTo Kot TV Eppov, enui 8¢ v evoikny Bempiav, olovel TOPYOVG AGPAAEIS
T8¢ EV0EPEIC TEPL TV SVTOV MKOSOINGE dOEaC £V aig 6 KaTapedywy ov goPeiton (17) Todg Katd
v Epnuov tadmy, Aéyw 86 TV @OV TOV OPpOUEV®V, ANCTELOVTOG dUIIOVOS KOl TAAV®VTAG TOV
vobdv i Ti|g aioBnoemg kol TPOG Ayvoing Katasupovtag (OPov».

Scolium in Ibidem, p. 349:

«17. 'O v edoePi| mepl EkaoTov dOEOV KTNOAUEVOG 0D H£J01KE TOVG Ol TOV QULVOUEVOV TOVG
avBpmdTovg TAAVVTOG SUiUOVOG».

%1 QTh XLIX 104-119 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 357:

«A16 onow Elexiac: uy E10n Paciievg Aooovp kol ebpy Howp molv kol katioyboy, GOAVEL EAEYEV O
dlyvmotikog vodg toilg €ovtod duvaueswy €v @ Kopd TG TOV mabdv EnavooTdcems:
“rovcodpeda g euoikiic Bewpiag (9) kai poVN TPOCYWPNCOUEY Tii TPOGELYT KOl Tf KOTh TRV
TPAKTIKTY QIA0GOQIoY Kakomabsig ToD ohuatog -Gv Tig Pev Tpocesvyfic 1 sic 1OV vaov tob Heod
vodog tod Paciiémg Epepe TOTOV, TiiG 08¢ COUATIKTG Kakomadeiog 1 ToD olKKov TEPIBOANUATOG
101G T@®V 0icONT®V vonpact cuvelsPain Kokobpymg Aabmv 0 movnpog o maon dnpovpyeichot
(10) mepi tag émpaveiog TdV Opatd®V, otdow hapfavodorng did Tig péong aicbnoewg Tig mepi Ta
vontd mopbiical v mOA, TovTéoTL TNV Yuynv, Kol €ig Bapuidva, Aéyo 6¢ v 1dV TobdV
GUYYVLOWV, KOTAGVPT)».

Scholium in Ibidem, p. 371:

«9. OV d¢i, pnoiv, tov un kabapbévia mabdv @uoikiic drtecbol Bewpiag S Tag ikdvog TV
aicOntdv dvvapévag Tumdoatl tpog Tabog Tov vodv Tod un| teleing drmoliayévrog nabdv. 10. O
Katd TNV eavtaciov Toic Empoaveiong t@V aioBnt@v évomouévev d v oicOnowv voidg
axafaptdv yiveton mabdv dnpovpydg, o1 Bewpiog Tpog T@ Guyyevi] vontd pn dwfaivevs.
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di contemplazione & quella della lettera della Sacra Scrittura. Cosi come la

contemplazione naturale si eleva oltre I’apparenza degli esseri viventi, allo stesso

modo la contemplazione della Scrittura cerca di elevarsi oltre la parola scritta®?.

La parola della Santa Scrittura, anche se ammette una
semplice limitazione quanto alla lettera, che si riferisce ai
tempi dei fatti narrati, quanto invece allo spirito, nelle
contemplazioni delle cose intellegibili, rimane del tutto
non demarcata. E nessuno esitera di trovare questo
inaccettabile, sapendo bene come Dio, colui che ha
parlato, & per natura incircoscrivibile; piuttosto e
necessario crederci simile a lui e alla parola a lui detta, se
si vuole seguire attentamente il consiglio della Scrittura.
Infatti se Dio (1) é colui che ha parlato ed che é per
natura incircoscrivibile, necessariamente la parola da lui
detta & incircoscrivibile. Per questo motivo dopo aver
contemplato spiritualmente i fatti accaduti genericamente
(...) e determinati da un esito avvenuto storicamente,
ammiriamo la sapienza dello Spirito Santo che scrisse,
come cioe abbia reso conforme e atto a ciascuno che ne
partecipi del genere umano la ragione (1} diavoia) delle
cose scritte, affinché chiunque lo voglia possa diventare
discepolo della parola divina (...). Chi vuole
gnosticamente accogliere nell’anima la Sacra Scrittura
secondo Cristo, deve esercitarsi operosamente anche
nell’interpretazione dei nomi, che pud mostrare a partire
da sé il completo singnificato delle cose scritte, nel caso
in cui gli sta a cuore la corretta comprensione (7
kotavonoig) di esse. E non deve, invece, secondo il modo
giudaico degradare la sublimita dello spirito con il corpo
e ridurre alla corruttibilita delle cose che penetrano nelle
promesse divine e inviolabili dei beni intellegibili, come
fanno alcuni tra noi che si dichiarano cristiani. Essi (2) si
sono attribuiti falsamente per mezzo di inganni
I’appellativo che trae origine da Cristo, in quanto hanno
rinnegato tutta la forza, percorrendo una strada contraria
a Cristo cosi come in breve mostrerd con prosieguo del
discorso. Infatti, d’accordo con i1 misteri che nessuna
ragione puo capire, percio € venuto Dio facendosi uomo
ovvero per adempiere spiritualmente la legge svuotando
la lettera e per stabilire e manifestare la forza vivificatrice
di essa, cioe della legge, eliminando il potere di morte.
Dunque, cio che ha potere di morte nella legge, secondo

%2 11 monaco sostiene che la parola della Sacra Scrittura presenta sempre le realta intellettuali,
ovvero la possibilita di «pervenire alla verita attraverso i racconti storici » (cit. QTh IV 11-13, in
QTh (Laga-Steel 1980), p. 61: «iva tOV NuETepoV vodV S0 TAOV 1GTOPOVUEV®V €Mi TNV GANOg1ay
odnynon t@v voovpévov»). Non intende chiarire nell’atto contemplativo 1’apporto dell’esegesi
biblica, in quanto I’interesse del monaco ¢ sempre rivolto al significato spirituale della lettera, in
cui, appunto, é celata la verita piu nascosta. Infatti la lettura ad litteram della Scrittura € indicativa
di un tempo storico a differenza di una lettura allegorica che risulta efficace nella vita di chiunque
e in ogni momento (cfr. QTh L 51-54 e 202-211, in Ibidem, pp. 381 e 391).
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il divino Apostolo, é la lettera, cosi come cio che ha la
forza vivificatrice per se stesso nella legge € lo spirito.
Infatti dice: “La lettera uccide, lo spirito invece
vivifica”®. Chiaramente, dunque, costoro hanno scelto
la parte avversa a Cristo ed hanno ignorato tutto il
mistero della sua incarnazione, non solo sotterrando nella
lettera la capacita di comprendere razionalmente (1
davouwa) e non volendo riconoscere di essere immagine e
somiglianza di Dio (3), ma di voler essere terra, secondo
la condanna, e di tornare alla terra (...). Per loro ¢’¢ da
rammaricarsi perché consentono ai giudei di avere
conferma per la loro incredulitd. Ma noi lasciamo che
siano costoro come vogliono e torniamo alla Scrittura,
cominciando con [’interpretazione dei nomi la ricerca

spirituale del verso proposto®.

% Cit. 2 Cor 3,6.

%4 QTh L 9-70 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 379-383:

«O tig aylag ypofg Adyog, KAv €l d€xeTon meEPLyparnV Katd TO YPAUUa, TOG YpOVOlS TMV
{OTOPOVUEVOV TPAYUAT®V GUVOTOANY®OV, OAAG KOTO TO TTvedua Toic T@V voouuévev Bempilog
pével Sramavtog dmepiypagog. Kai pndeic mpog todto Sucovacyet®dv dmepiypapog @ udAiov
€01Kéval TOV VI’ o Tod AoANBEVTO AOYOV TGTEVEWY YPT| TOVS YWNGIOG KOTaKoVEW T0D BOVANLOTOG
g ypapfic Boviopévove. Ei yap 0edc (1) 6 Aainoac £otiv, obToC 88 Ko’ ovGioy Gmepiypagoc,
dfidov 61t kol 0 AaAnBeig v’ avtod Adyog €otiv dmepiypapoc. OVkodv T cupPdrta TLmTKdG (...)
kai Aopovto mépag v toTE TV ioTopovuEveV EKPacty mvevuaTik®dg Oemprodvieg, avudoouey
™V copiav ToD YPAWavTog Aylov MVEVUATOS, TAG EKAGTM TMV UETEANQOTOV Tilg AvBpmmivng
evoewg apudlovcov €0eto Kol TPOcHKOVOAV THV TAV TAPOVIOV Kol AVOUEVOV THG GPETHS
icootdoiov yevéasBal (...). 'Emedn 0& ypn 10V yVOOTIKOS TPOG Wouynv Ty ayiov ypaenv Kotd
Xplotov €kdeydpevov  aokndivar @UAOmOVEOG kol TAV Ovopdtov v Epunveiav, ovtdbev
Suvapévnv OANV TV TOV yeypapuévav cagnvicol didvotlav, gimep péhel adtd g dxppodg TdV
YEYPOUUEVOV KATOVONCE®DS, GAA’0DK 10VdKAG TPOG odUe Kol yijv Kotdyswy 10 Dyog ToD
mvedpatog kol tag Belag kol dkepdrovg Tt@V vontdv ayabdv Tfi @Bopd T®V mOpPEPYOUEVOV
neprypagev €nayyediog, kobhg tveg (2) 1@V mop Muiv Asyopévev XpioTiav®dv VRenQOTEG
AeMBoot, wevddvopov gavtoic v amd Xpiotod mpoonyopiov menuifoviec, ¢ Ssikvuvrat
TOVTEADG MPVNUEVOL SUaDT®V TOV TPaypatov Ty dovauy, kol v évaviiov 1@ Xplotd
TPOdNA®G 00gvovoLY, MG dgilel Kat Emttouny 6 Adyog <...>. Ei yap petd t@v dAlov pootnpiov,
AV 00K GV TIC E¢iko1To AdYOC, Ko €i¢ ToDTO Yevouevog 8vBpmmoc 6 Bedc NABev, tva TApdGT| TOV
VOLOV TVELHOTIK®G &V Tf} KOTapYNoeL ToD YpAappatog, Kol 10 {womolodv avtod, enui 8¢ tod vouov,
OTNOT TE€ KOl POVEPOV KOTOOTNOTY| Ti| MEPLOPECEL TOD GMOKTEVVOVTOG - TO O& GTOKTEVVOV TOD
vopov Kotd TOV Blov AndoTOAOV £06TL TO YPApLD, BOTEP Kol TO {®OTOdV T0D VOOV KT aDTOV TO
TvedDUG £6TL ONOL Yap 10 (év ypduua droktévvel, To 6¢ mvedua (womoiel (2 Co 3,6) -, doppnidny
Gpo Vv dvtitakov 1@ Xpotd poipav dveilovto kol O WAV THG 0OTOD GOPKOCEMSG Nyvonoav
HLGTAPLOV Ol OV TA YPALLOTL KATOPLEAVTEG TG op@V dtavoiag TNV duvapty Kol ovk E0EAovTeg
glvan kat'sikovo 0eod (3) kai Opoimoty, ke PdAkov TO yijv etvor, Ko THY GIelA)v, Kol €ig YTV
amelevoecsbat, 010 TG MG TPOS YTV TO YPAUUL GYEGEMS, TOD TPOG 0VPAVOV, AEY® O TO Tveda, €ig
A€pa, TOVTECTL TOV VOEPOV PMTIGUOV, &V VEPEANLS, TOlg DynAaig onAadn Bewpiotg, €ig dmdvinoy
apmayijvar Tod Kupiov Kol odTOC TAVTOTE GUV ot sivan S8 TG YVOGENMC TPOTIAVTES. YTEP BV
GyBecbor pev dikatov, apopntov Cnuiav €€ dyvoiog vmopevoviov v Tiig GAndeiog Ekntmoy,
AvmeioBat 8¢, dg moAAAS €ig PePaimoy dmiotiag toic Tovdaiolg dpopuag mapeydviwv. AA Nuelg
gxelvoug édoavteg Mg BEAovoty Exovtag, mpog £aVToNg Kal TOV Adyov Emavérlmpey, TV apynv T
TOD TPOKEUEVOD KEPAAOIOV TVEVHOTIKTG £pEDVNG €K TG TV OVOUATOV EPUNVEILNG TONGOUEVOL».
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Scholia

1. Significa che Dio, per essenza, non rientra sotto il
dominio della nostra conoscenza, cosi anche il suo logos
puo essere compreso dalla nostra conoscenza.

2. Coloro che, alla maniera ebraica, applicano Ila
comprensione letterale, ha detto, intendono il mondo in
vista dei beni immortali, ignorando i beni naturali
dell'anima.

3. Colui che nutre I’'immagine del cielo, ha detto, é
ansioso di seguire costantemente lo Spirito della Sacra
Scrittura, in cui si trova il modo di preservare 1’anima, in
virtu e conoscenza; ma colui che nutre I’immagine della
Terra®™ @ interessato solo alla lettera, che prende
consistenza nel culto sensibile del corpo, producendo
passioni®®,

Massimo, nella QTh L, prima di spiegare i versetti 2 Co 32, 20-21, inizia la sua
andkpiolg con questa lunga digressione per giustificare che cosa intenda per
contemplazione della Scrittura. L’incircoscrivibilita e, dunque, la trascendenza,
della parola di Dio e la sua attualizzazione spirituale consentono di carpire oltre il
significato universale di quanto fu scritto dallo Spirito, anche il modo in cui la
parola di Dio puu0 risultare comprensibile per 1’'uomo, nonostante la
contrapposizione della lettura cristiana e di quella giudaica. Infatti chi si definisce
cristiano deve necessariamente rinunciare alla lettera per cercare lo Spirito
attraverso quella contemplazione che abbia per oggetto I’intellegibile. Nella
Scrittura, dunque, é possibile distinguere la lettera (16 ypauua), che rappresenta la
molteplicita sensibile, dalla narrazione (1) iotopia) e da quanto é stato scritto (ta
ypaeévta). Solo lo spirito (1o mvedua) riesce a differenziare la lettera dalla
scrittura, cogliendo il significato (10 onuoawvopevov) per mezzo della ragione (1)

davoia) di quanto é intellegibile (T vonoévay).

%5 Cfr. 1 Co 15,49.

%3 Scholia in Ibidem:

«1. 011, kabamep 6 0e0¢g kat’ ovGioY 0y VITOTENTOKE YVDGEL, 0VT®C 00TE 0 AdY0g adTOD YVADOEL
] Kab’Npdc nepiappavetat. 2. Ol pOVO T@ YPAUUATL TPOGONGOVIEG 10VOUKADG TV dldvolav,
onoiv, Katd TOV aidva To0ToV EkdEYovTal, TOG Emayyelag TOV aknpdtov ayabdv, dyoodvieg ta
Katd eOow Thg Yoyig ayaba. 3. 'O v eikévo popécag 1od émovpaviov, ENGiv, T TVELLOTL S
néviov ErecOo onevdel tfic ayiag ypagic, &v @ SUApeTi¢ kal yvdoemg 1 thic wouydic Dmapyet
CUVTAPNGIC: O 8& TV eidva QéPmV 10D yoikod TO YO HovoV TepIénsl, &v @ 1 Kot adichno
TPOG oMU AoTpeior GUVEGTNKEY, TO TAOT SNUIOVPYOVGH».
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La contemplazione naturale e la contemplazione della Scrittura sono in
grado di raggiungere Dio, il Logos incarnato nei logoi degli esseri e dei logoi della

937

Scrittura™"’. Infatti la Scrittura puod essere paragonata alla sacra oliva che deve

938

essere spremuta nel frantoio per produrre il santo olio dello spirito™", in quanto é

indispensabile e al contempo provvisoria, proprio come la candela che si consuma
per alimentare una fiammella®®; in definitiva, la Scrittura risulta una tappa
fondamentale per il cammino di perfezione dell’uomo perché in essa Dio si rivela
attraverso il progressivo identificarsi della lettera con lo spirito: da cio consegue la
necessita di indagare e approfondire i versetti biblici.

La contemplazione, dunque, & il frutto di una sinergia tra le facolta umane®” e la
grazia dello Spirito Santo®!: infatti essa garantisce la ricostituzione

dell’immagine di Dio nell’'uomo, come la «somma bellezza conforme
all’immagine»®4.
Il monaco, pertanto, ha inteso indagare la problematicita della morale

prestando una viva attenzione ai problemi esistenziali dell’'uomo (come la lotta

%7 Massimo spiega che chi va a tentoni (cfr. Att 17,27) non pud fare e vero e proprio
discernimento, a differenza di chi possiede gnosticamente i simboli della creazione e contempla
scientificamente la natura apparente degli esseri: infatti costui discerne la Scrittura, la creazione e
se stesso: la Scrittura secondo la lettera e lo spirito, la creazione secondo il logos e la sua
manifestazione, se stesso secondo I’intelletto e la sensazione. Se unisce alla Scrittura lo spirito, alla
creazione il Logos, e se stesso all’intellezione, unendo indissolubilmente I’una all’altra queste
cose, trova Dio in quanto lo riconosce nell’intelletto, nel logos e nello spirito.

Cfr. QTh XXXII 16-26, in Ibidem, p. 225:

«Emedn tolvov 1d1ov 100 ynAaodvtog 1 S1dkpioig €otiy, 0 TG VOUIKO GOUBOAN YVOOTIKDG
€mepyOUEVOC Kal TNV Qowousvny TdV Oviev @UoV EMoTNHOVIK®DG Oeduevog, dtokpivov Ty
YOOV Ko TNV KTIoW Kol €00TdV, TNV HEV YPoenV &i¢ Ypaupo Kol tvebua, v 6¢ Kticw gig Adyov
Kol EMEAveLo, £0VTOV 08 €lg vodv Kol aicnoty, kal Tfig uev ypoeTic T0 mvedua, Tiig 8¢ Kricemg
1OV AOyov, £avtod 8¢ TOV vodv AoPdv kai GAAMIAOS GAVTOC Evdoag, sbpe Bedv, O¢ Emtyvovg,
KkaBdg Oel kKol duvatdv EoTv, TOV BedV TOV v v Kol AOY@ Kol Tvedpartt (... )».

%8 Cfr. QTh LXIII 261-286 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 161 e 163.

%9 Cfr. QTh LXII1 286-298 in Ibidem, p. 163.

%011 monaco equipara la lettera della Scrittura al corpo umano cfr. QTh LXV 265, 360, 596 in
Ibidem, p. 267-289 e alla carne cfr. Amb. ad lo. 21, in PG 91 1245 C.

%1 Ricordiamo che la Scrittura nella Mystagogia ¢ considerata 1’immagine dell’uomo: infatti il
Vecchio Testamento rappresenta il corpo, il Nuovo I’anima, lo spirito e I’intelletto, cosi come il
contenuto storico rappresenta il corpo, invece il senso delle scritture e lo scopo verso cui
I’intelletto ¢ orientato rappresentano I’anima. Cfr. Myst. in PG 91, 683A-B. Inoltre il monaco
ritiene la Scrittura opera dello Spirito Santo (cfr. Amb. ad loh. 10,18 in PG 91, 1129 C), che puo
essere compresa con occhi dell’intelligenza (cfr. QTh XVII 63-64 in QTh (Laga-Steel 1980), p.
113). L’oscillazione dei termini “spirito” e “intelletto” non ¢ sintomo di una contraddizione in
quanto 1’intelletto, durante la contemplazione, &€ quanto piu vicino allo spirito vista la sua
possibilita di poter contemplare le realta intellettuali.

%2 QTh LI 92, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 435:

«EWVOL TO AKPOTOTOV KOT EIKOVOL KAALOG».
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contro il peccato). Egli, inoltre, considera il momento contemplativo sulla base di
una concezione filosofica articolata e sistematica: la contemplazione, che puo
riferirsi alla natura o alla Scrittura, puo cogliere esteticamente la bellezza del
creato, filosoficamente ’essere ¢ religiosamente Dio. Essa ¢ un atto semplice
d’intuizione della verita al quale si accompagna il godimento che deriva da tale
percezione. Per cogliere I’essenza divina, occorre passare dalla vita pratica alla
contemplazione, ovvero compiere un cammino che conduce verso 1’autentica
Verita, che & appunto Dio e il suo Verbo Incarnato. Tale cammino presuppone
innanzitutto che 1’'vomo impari a padroneggiare le passioni in quanto solo in
questo modo egli si pud distaccare dalla dimensione pratico-utilitaristica per
giungere alla dimensione contemplativa. In questa prospettiva Massimo, erede
della tradizione classica, rivaluta 1’esercizio della virti con cui I’uomo riesce a
diventare padrone di se stesso.

Inoltre occorre tener presente il modo in cui il monaco sottolinea come
I’anima sia vincolata alla necessita, alla somma di contingenze in cui ciascuno di
noi e in ogni istante inserito. Per liberarsi da questo condizionamento occorre una
radicale ascesi, la quale prevede un percorso di conoscenza e distacco dalla
molteplicita, la quale ci determina come soggetti personali, poiché il molteplice €
I’estrinsecazione dei legami particolari. Mediante la contemplazione piu elevata si

giunge ad una conoscenza pill autentica e profonda®?

, che puo essere completa
solo con la conoscenza dei misteri divini, in altri terminiper il tramite della

teologia.

%3 Cfr. Amb. ad lo. 30, in PG 91, 1273 B.
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1.3 Terzo gradino: la theologia

Definita dal monaco come la conoscenza e I’illuminazione della Santa Trinita -

944

Padre, Figlio e Spirito Santo™- la 6goloyio appare come il termine ultimo della

contemplazione naturale in quanto consente la conoscenza delle energie divine,
presenti nella creazione e accessibili all’intelletto®*.

Il monaco, che come é stato messo in luce anche dalla contemporanea
ricerca scientifica, ha partecipato a diverse controversie cristologiche®*®, si affida
sempre alla combinazione tra teologia e contemplazione, su cui si fonda la vita
spirituale. La teologia, in effetti, riveste un ruolo cardine nell’orientamento della
vita cristiana e in particolare nel percorso ascetico. Massimo descrive 1’ autentica

natura del sapere teologico nei seguenti termini:

E cosi, come col sudore del volto, nel modo scientifico
della comprensione secondo la gnosi, (Adamo) mangia il
pane incorruttibile della teologia, il solo realmente vivo e
che conserva I’incorruttibilita della generazione di coloro
che ne mangiano. La terra, dunque, poiché porta
giustamente nutrimento, e (rappresenta) la purificazione
del cuore mediante la filosofia pratica, il fieno & la
scienza delle cose create per contemplazione naturale, il

pane infine & la verace mistagogia secondo la teologia®’.

%4 Cfr. QTh XL 36-39, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 269.

%5 I monaco Massimo definisce la teologia come il gradino successivo alla contemplazione
naturale in:

QTh XII1 20-31, in Ibidem, p. 95.

QTh XVI 53-56, in Ibidem, p. 107.

QTh LI 7-17, in Ibidem, p. 395.

QTh LX 63-83, in QTh (Laga-Steel 1990), p. 77.

%% Cfr. M.SIMONETTI (a cura di), Il Cristo. Testi teologici e spirituali in lingua greca dal IV al VII
secolo, Milano 1990; J. C. LARCHET, La question christologique. A propos du projet d’union de
I’Eglise orthodoxe et des ['Eglises non chalcédoniennes: problémes theologiques et

ecclésiologiques en suspens, in «Le messager orthodoxe» 134 (2000), pp. 3-103; M. FIEDROWICZ,
Theologie der Kirchenvéter: Grundlagen frihcristlicher Glaubensreflexion, Freiburg 2007; A.
Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche: 2/1: Das Konzil von Chalcedon (451); 2/2:
Rezeption und Widerspruch (451-518); 2/3: Die Kirchen von Jerusalem und Antiochien nach 451
bis 600, Freiburg 1979-2002.

%7 QTh V 36-44, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 67:

«Kai obtmg, dg év 10pdTL T0D TPOGHOTOV, TA EMGTNUOVIKD TTG S10Voing KOt TV YVAoLV TpOT®
Tov Gebaprtov g Beoloyiag dptov €obict, 1OV pnovov dvimg Lmtikov, kol Tdv £0016viav adTov
cuvinpovvta Tpoc apdapoiav v yéveow. I'fj toivuv €otiv, (40) koldg £60opuévn, 1 S1d Tpaewc
g Kopdiag kaBapoic, yOpTog 8¢ 1 Kot TNV PLOIKTY Bewpiov EmoTNUN TAV YEYOVOTOVY, ApTOg O
1M KoTd TV Bgoloyiay aAnONG puoTay@yios.

182



Mentre I’intelletto ama la teologia mistica, che prega o
profetizza con il capo coperto, vale a dire quando accede
all’inconoscibilita delle segrete contemplazioni, che
insegna e avvia gli altri alla teologia per mezzo del capo,
se ha una qualche forma di intellezione quando avviate o
awvia il Logos che trascende l'intelletto, in quanto copre
ogni realta nota, cio che & semplice e al di la di tutta
I’intellezione mentre avrebbe visto senza occhi, spogliato
di ogni concetto e della conoscenza, egli, il Logos, il vero
Dio, conoscendo (14) sapientemente come le privazioni
riguardo la veritda su Dio, affermano Dio in qualsiasi

modo, rimuovendo completamente gli esseri®*.

Scholium

14. Quando affermiamo la divinita, come dice, la
immaginiamo allo stesso modo degli esseri, come causa
creatrice; quando la neghiamo in rapporto agli esseri, non
concepiamo contemporaneamente gli esseri rispetto alla
causa in quanto deve affermare la verita, di nessun
rapporto con gli esseri questo rapporto attraverso il quale
abbiamo naturalmente messo in relazione due realta che
sono correlati. E cosi il buon teologo rende ignaro,
superando la base della vera conoscenza di Dio, cio che &

del tutto impensabile®°.

Massimo descrive la teologia come una componente essenziale della vita di ogni
cristiano®™’. Essa & lo studio di Dio, creatore ex nihilo, che viene distinto sul piano
metafisico-onotologico dal mondo e viene considerato un Dio che richiede
venerazione e timore, che sa essere crudele e impietoso, ma nello stesso tempo

anche buono e misericordioso, visto che la sua connotazione essenziale e quella di

%8 QTh XXV 105-117, in Ibidem, p. 165:

«Kol mig vodg puotikiic yevopevog épactig Ogoloyiog, TPOoSELYOUEVOS | TPOPNTEV®V KOTA
KEQPAATS &V, TOLTESTL TAAG AdVTOLG EuPatedav dyvmdotwg Dempiog 1 S18GcK®V Kol LVOTOYOYHY
dAlovg mpog Beoroyiav, €l Tva LOpPTV GY0iN VONGE®MC, TOV VIEP VONGLY AOYOV LUGTOYWDYOVLEVOG
i potay®y®v, KaTaloyOVEL TV KEQPOANY 00TOD, TOV amnAolv Kol DIEPEKEVA TACNG VONOEMS
Vo0eig TVl TOV VIOV Kol YWWOOKOREV@Y, 060V TAoNG adTOV YOUVOV €vvolag Kol yYVAGoEMG
dvoppdtog 6pdv TOv aAndf Ogov Adyov, ywvdokovto (14) coapdc ¢ £mi Ogod pdllov ai
KB vepoynV otepNoel; ainbebovot, mogdg pnvoovcor Ty Oeglav Béoy d14 tig TV Gvtav
TAVTEAODG BPUPECEMGC.

%9 Scholium in Ibidem, p. 171:

«14. "Otav 10 Ogiov KaTAQACKMUEY, NGIV, GUVETIVOODUEY Pdv adTd TOlC ovoty, AN MC aitiav
TOMTIKNV- 6tav 6€ T®V SvImV odTO TaVIEADS ATOPAcKMUEY, OVTE KOT OATIOV 0DTO GUVETIVOODUEY
10ic ovotv, 8Tt undepioy, GANODC simetv, Exel mpdC To dvta GYEotv, Kab {v TV £’ dpupoiv GV 0Tt
oyxéolg Evvolav OGua cvvovagépey meeokopey. Ovkodv 0 kahog Bgohdyog v Ko bmepoynyv
ayvociov 8éowv yvooemg aAnbodc moteitat Tod Beod TO TOVIEADS AVEVVOTTOV.

%0 Cfr. H. G. BECK, Kirche und theologische Literatur im Byzantinischen Reich, Monaco 1959 e
cfr. J. MEYENDORFF, Byzantine Theology, New York 1979, tra. it. L. Perrone, Genova 1984.
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padre, termine che implica una duplice valenza semantica, vale a dire normativa
ed anche protettiva verso i suoi figli*®.

La teologia, dunque, e la conoscenza relativa al divino: & conoscenza
intellettiva esprimibile su Dio e allo stesso tempo naturale poiché e il risultato
delle facolta conoscitive. Infatti il monaco spiega nelle Centuriae de caritate:

Quando hai intenzione di conoscere la teologia, non
ricercare le ragioni che sono proprie a Lui: infatti una
mente umana e neppure quella di coloro che sono dopo di
Lui (gli angeli) non le pud trovare, ma per quanto sia
possibile, indaga le ragioni di quanto gli riguarda, cioé
quelle (ragioni) intorno all’eternita, all’infinito, alla
bonta, alla sapienza e alla potenza ordinatrice,

provvidente e giudice degli esseri. Tra gli uomini, infatti,

& un grande teologo chi ricerca le ragioni di queste®?.

La teologia, di cui parla il monaco, & connessa nella maggior parte dei casi alla

mistagogia, con le espressioni «teologia mistica»®®, «mistagogia teologica»”*,

5

«conoscenza mistica» >, che rimandano necessariamente ai Padri Cappadoci e

allo Pseudo-Dionigi. La teologia ascetica e mistica ha come oggetto la perfezione
della vita cristiana, il cui fine ultimo per il monaco ¢ 1’ascesi; € la scienza dei
santi, in quanto spiega che cosa sia la santita e quali siano i mezzi per acquisirla,
ed al contempo ha il compito di formare lo spirito degli uomini in considerazione
del fatto che conduce le anime alla perfezione della vita soprannaturale.

Con il termine generico teologia viene indicato quella forma di conoscenza

che rende possibile cogliere la perfezione intrinseca della creazione®®. I due

%1 Massimo, richiamandosi a Gregorio di Nazianzo e a Dionigi Areopagita, specifica che la
sostanza di Dio e preclusa alla nostra conoscenza: infatti & possibile coglierne sapienza, bonta o
potenza ed esperire la sua esistenza nel creato. Cfr. Cap. de car. | 100 in PG 90, 984 A; 1l 27 in
PG 90,992 C; IV 7 in PG 90, 1049 B; cfr. Th. Oec. | 48, in PG 90, 1100 D e cfr. Amb ad lo. 34 in
in PG 91, 1288 B.

%2 Cap. de car. 11 27, in PG 90, 992 C:

«k{’. Ogoloyelv PEAL@V, 1] TOVG Kot adTov {ntiong Adyouvg: ov ur yap dpn avOpodmvovg vodg,
BAL 008’ AMOL TIVOG TV petd OV GALY TOVS TEPL adTOV, MG 010V T€, SIACKOTEL, 010V TOVG TEPL
aiddtrog, amepiog 1€ Kol doplotiog, dyafdTTog e Kol coplag Kol SUVANEMS OMIOVPYIKTG TE
Kai TpovonTikfic koi kpitikdc TV dviov. Odtog Yap &v dvOpdnolg péya Boldyog, 6 TOVTMV TOVE
AdYoVG KOV Too MG EEEVpioKMV».

%3 Cfr. QTh XXV 103, in QTh (Laga-Steel 1980), p. 165.

%4 Cfr. QTh XL 36-37, in Ibidem, p. 269.

%5 Cfr. QTh 111 39, in Ibidem, p. 57.

%8 Cfr. P. N. EVDOKIMOV, La conoscenza di Dio secondo la tradizione orientale, Roma 1983 e
ID., Teologia della bellezza. L'arte dell'icona, Cinisello Balsamo 1990; V. LosskY, La teologia
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aggettivi, “mistico” e “mistagogico”, alludono a quella parte della scienza
teologica che tende alla pura contemplazione e alla via ascetica®’.

La teologia si declina in forme diverse a seconda delle specifiche
definizioni, ma presuppone comunqgue il superamento della contemplazione
naturale grazie alla conoscenza degli esseri e dei loro logoi. Basti pensare
all’interpretazione dell’apparizione di Cristo sul monte Tabor®®, negli Ambigua
ad lohannem, in cui il monaco spiega che la luminosita del volto rappresenta
simbolicamente la teologia apofatica, quella degli abiti e la comparsa di Mose (la
provvidenza) e di Elia (giudizio) rappresenta la teologia catafatica®®. Dio,
monade ineffabile e divina®™’, & definito in modo apofatico “totalmente privo di
quantita” (mavtehdg Gmocog), “totalmente privo di qualitd” (mavteldg Gmolog),
“del tutto senza dimensioni” (&dwdotatog mavty), “del tutto infinito” (mdvtn
amepog), “del tutto immobile” (mavtn dkivnrog), “totalmente imprincipiato”
(mavtehdg Gvapyoc), “del tutto ingenerato” (qyévvnrog mavy), “totalmente senza
relazione” (movieA®dg Goyetog), ‘“‘assolutamente ineffabile e inconoscibile”

%! ¢d ¢ “infinite volte infinitamente (...)al

962

(Trovtdmaocty GppNtog T€ Kai GyvmoToq)

. Allo stesso modo Dio

& definito in modo catafatico®™ come “causa creante” (momrtkdv aitiov)*®,

di 1a di tutto” (dmepakig ameipwg (...) Emékevo TAVTIMV)

mistica della chiesa d'Oriente. La visione di Dio, Bologna 1990 e G. PASSARELLI, Iconostasi. La
teologia della bellezza e della luce, Milano 2003.

%7 Cfr. M. VANNINI, Storia della mistica occidentale, Milano 1999; G. PENCO, Il monachesimo,
Milano 2000; F. AsTi, Spiritualita e mistica. Questioni metodologiche, Citta del Vaticano 2003 e
ID., Teologia della vita mistica. Fondamenti, Dinamiche, Mezzi, Citta del Vaticano 2009.

%8 Cfr. Mt 17, 1-8; Mc 9, 2-8; Lc 9, 28-36.

%9 Cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1168 A. L’episodio biblico viene ricordato anche in Cap. de car.
I, 10 in PG 90, 984 A. Non facciamo riferimento puntuale alla teologia apofatica e catafatica
assunta completamente dallo Pseudo Dionigi perché discusso gia altrove (cfr. V. CROCE,
Tradizione e ricerca. Il metodo teologico di san Massimo il Confessore, Milano 1974, pp. 168-
178).

%0 QTh LV in QTh (Laga-Steel 1980), p. 489: «Bio kai &ppnTog LOVACH.

%L Cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1168 A-B.

%2 QTh LXIII in QTh (Laga-Steel 1990), p. 159.

%3 11 monaco Massimo usa spesso per connotare 1’essenza divina parole composte da dmép e
diversi aggettivi come vrepayadog (cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1137 B), vmepdovapog (cfr. Th.
Oec. | 4, in PG 90, 1084 C), vmepovoiog (cfr. Th. Oec. | 4,in PG 90, 1084 Ce Il 1, in PG 90, 1125
A), dnépoopog (cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1192 A), vrép anto 1o eivon (cfr. Amb. ad lo. 10, in
PG 91, 1180 B), vnep mavta o dvra (cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1153 B), méong oveiog ...
vrepékewva (Cfr. Th. Oec. | 2, in PG 90, 1084 A). Allo stesso modo unisce il pronome personale
avto a sostantivi che indicano il ti éoti dell’essenza divina come avtoayabotg (cfr. Cap. de car.
1l 27, in PG 90 1025 A), avtopovrq (cfr. QTh XXVIII in QTh (Laga-Steel 1980), p. 205),
avtoyvaoig/avtoemiotiue (cfr. Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1177 A), adtodikarocvvn (cfr. QTh LIX
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o + 1965 : . , . 966
“creatore del divenire” (yeveciovpyoc)™, “sapienza di sé” (avtocoeio)”,

“sussistenza di s&” (avtovmop&ic)®®’, “ragione di se stesso” (awtordyoc) .

Il monaco Massimo concepisce la Ogoloyio non solo come scienza del
divino ma come 1’unica conoscenza che possa cogliere la Trinita nel creato.
Grazie alla contemplazione naturale, con cui ha inizio il processo di
spiritualizzazione, il cristiano puo giungere alla comprensione della Scrittura, che
gli consentira non solo di vincere le proprie passioni ma di unirsi con Dio, scopo
dell’intero procedimento ascetico’®. Riprendendo il primo capitolo della Mystica
Theologica dello Pseudo Dionigi®”®, il monaco esplicita che Dio & radicalmente
trascendente nel suo essere cosi come rispetto ad ogni forma di conoscenza a lui
relativa®: infatti non puo essere raggiunto né con la sensibilita, né con la ragione,
né con Dintelletto, né con la conoscenza, né attraverso cio che € conosciuto, Ci0O
che & pensato, cio che & detto, né attraverso il sensibile e ciod che si percepisce®.
Secondo questi assunti il monaco dichiara la conoscenza di Dio come una
conoscenza “al di sopra dell’intelletto”, in quanto il pensiero che ¢ in principio
unico si fa via via molteplice®”*. Infatti esso prende una forma diversa in base agli
oggetti sensibili e intellegibili a cui si riferisce, e per giungere a Dio necessita del
superamento della varieta dei pensieri fino a giungere ad un pensiero senza forma:

esso, dunque, necessita, in altri termini, di ritornare alla condizione originaria del

in QTh (Laga-Steel 1990), p. 65), avrodvvauig (cfr. Amb. ad lo. 7, in PG 91, 1073 B), avtokivnoig
(cfr. Ibidem), avtoovoia (cfr. QTh XLIV in QTh (Laga-Steel 1980), p. 301).

%4 Cfr. Ep.VI in PG 91, 429 C.

%5 Cfr. Amb. ad lo. 15 in PG 91, 1217 C.

%6 Cfr. Cap. de car. 111 27 in PG 90 1025 A.

%7 Cfr. Ibidem.

%8 QTh XXVIII 47 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 205.

%9 Cap. de car. 11 26 in PG 90, 992 B:

«K¢’. TIpaytiknv pev 6 vodg katopbdv gic epdvnoly mpokomtel Bempntikny o€ gig yvdow. Tig
HEV Yap €oTwv €lg dlaKploy GpeThig kal Kakiag @Eéps Tov dyoviopevov: Tiig 08, €ig ToLg mepi
AcOUATOV Kol copdtov Adyovg &yewv Tov uétoyov. Tiig 8& Bgoroyikiic xdpitog toTnviKODTA
kartagodtal, Ornviko td TPogPNUEV TAVTo, 010 TAV TAG Aydmng TTtep®dv domepaoag Kal &v Oed
YEVOLEVOG, TOV TTEPL a1TOD AOYOV d1d TOD TVELHLOTOG, MG AVOPOTIVE vV duvaToV, S100KOTHOE.

90 Cfr. Prol. 74-77, in lbidem, p. 21.

971 Cfr. QTh XXV 105-108 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 165; QTh LVI 151-152 in QTh (Laga-
Steel 1990), p. 13; QTh LIX 101-102 in Ibidem, p. 51 e cfr. QTh LXIII 323-324 in Ibidem, p. 165.

92 QTh XXV 59-61 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 161: «ovk aicOnov od Aoyov od vodv od vonowv

00 YVAGLV 00 YIVOGKOUEVOV OV VOOUUEVOV OV AEYOLEVOV 0UK aicHNTOV 0VK aicOavopevov».
%73 Cfr. Th. Oec. 11 5 in PG 90, 1128 A.

186



974

pensiero unico e semplice, che & nella condizione di unirsi a Dio”"". In realta

Iintelletto & ’unico vero protagonista per I'unione con I’essenza divina®”, in

quanto rimane la dimensione unificatrice tra Dio e I'uomo®’®.

L’intelletto si avvia all’unione con Dio, quando, diventando passivo,

I’intelletto non produce piu alcuna conoscenza, ma piuttosto riceve coscienza e

977

godimento spirituale da Dio™"" che pu0d essere venerato solo con il silenzio in

quanto solo il silenzio celato nel mistero risulta ricchissimo di parole®’.

974 . . . . . . .
Massimo riadatta il concetto di trascendenza appreso dalla lezione arecopagita con 1’espressione

aioBdvesBar vrep aioBnow (cfr. Th. Oec. 2,74 in PG 90, 1169 A) proprio per indicare quel tipo di
pensiero senza forma che pud giungere a possedere il proprio oggetto ultimo e 1’esperienza di esso
solo andando oltre la relazione tra senso e spirito. L’esperienza (neipo) € proprio al di 1a di questa
relazione tra il sensibile e I’intelligibile ma ¢ necessario chiarire che per “esperienza” si intende
quel sapere pienamente realizzato che si raggiunge nel momento in cui si coglie il concetto.

Cfr. QTh LX 87-93 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 77 e 79:

«IIelpav 8¢ Ay avTiVv TNV KAt évépyeloy yvACV TNV UETA TavTa AOyov émtyvopévny, aicnov
d¢ avTVv 100 yvwobivtog v pébeEv v petd macav vonow ékpatvopévny. Kai todto tuyov
HUOTIKDG O1dGok@v O péyog GmOGTONOG ONow- &ite mpopnreial, movoovial, &ite Yvaoelg,
KazopynOnoovrar, mepl TG €V AOY® KEWEVNG Kol VONILOGT YVOGEMSG ONAOVOTL QATKMV».

%5 Cap. de car. 1 10 in PG 90, 964 A:

«"Otav @ EpoTtt Thg Aydmng mpog TOv Bedv 0 volg Ekdnuij, tote obte £0LTOD OVTE TIVOC TMV
évtov mavtdmacw EnaicOdvetal. Ymo yop tob Ogiov kol dmaipov Q®TOS KATOAOUTOUEVOG,
avaoOntel Tpog mavTa Td VI’ ovTod Yeyovota, kobdmep Kol O aicOnTog 0EOUALOG TPOG TOLG
actépag, Tod NAOL AVOTELAOVTOGY.

¥7% Cfr. Amb. ad lohan. 10, 3 in PG 91,1113 B.

7 prol. 69-88 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 21:

«(...) kol pdhota mpog VUGG ve TOV Adyov molodpeVOg TovG Yvootikovg dvimg kai (70) dxpifeic
@V Ogiov Oedpovag kol @V TabdV dafdvtag v dyAnotv kol v ANV mapelbovtag oyéo Tiig
@OGEMG Kol TAV KAONKOVTOV KEKTNUEVOLS TOV AOYOV NyEHOVA Kol S1KAGTNV dIKOOTATOV, Kol TOV
vobv 810 Tfg katd TO Kpeittov dvomoiog eic tov évddtotov Thig Beiog dpbeyEiog (75)
KATAOTACOVTOG TOTOV, &vBa LOVNG €0TIV AYVAOTMG EDPPOKATACTHCAVTAS TOTOV, EvBa Lovng €otiv
AYVOGSTOG 0PpocvNg Belag dvtihopfdavesOat, TV @V dEovpEVOV aUTHG TETpAY POV €r0oD0oNG
T0D oikeiov peyéBovg dddokarov, kai du Todto povng ypnlovrog pikpds mepl tdv {ntovpuévov
EUPACEMG TPOJSEIKTIKTG ToD mappaodg kaliovg t@v (80) éupepopévav toig Ogiog Aoyiolg
LUoTIKOY Beapdtov kol Thg €’ adTolg TVELHOTIKTG Heyolovoiag, inep kol Todto Bepitov €poi
TPOG VUGG elmelv, Tovg Bhag §on Tiig Vg Kol @G 10D KOGUOV, KOTO TOV KUPLIKOV AOYoV, did TovV
mAoDTOV TR Apethic Kal TV MOV yoow Tiic yvdoewng yeyevnuévovg (85) kai v &v GAloig
onmeddve TV wabdv Tpomolg apet®dv Ekkabaipovioag Kol TV dyvolav, wuyfg Vmapyovcay
TOQAOGWY, T THS YVAOCEMS POTL KATAVYALOVTIC».

8 QTh LXV 466-475 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 279 e 281:

«To 6¢ ocaPPatov tereio mobdV €otv anpaio Kol Tiig mepl 0 memompéve KaboAkn tod vod
Tadlo KvRoeng kol Tpog 1o Bsiov Teleio SdPooic SiPacic: £v @ OV S apeTiHc Kal yvdoEmS KaTd
70 OgTov aekopevoy ov Oel, kabdmep EVAa, ThV olovodv TovteA®dg VANV EEantiknyv évBuueichot
maBdV, odte PNV EVOEOS TO Tapdmov dvaiéyesbatr Adyovug, va pun mabecwv 11dopevoy 1 pOoemg
0poig petpodpevov katd tovg "EAAnvag tov Bedv doypatilopev, dvrep 1 tekeio povn kékpoye
o1 Kol 1) TavTeAng kad vepoynyv dyvmaoio mopicTnovs.

Il richiamo al silenzio € ricorrente nell’opere di Massimo: cfr.

Amb. ad lo. 10, 22 in PG 91, 1149 B;

Ibidem 10, 26 in PG 91, 1153 C;

Ibidem 10, 43 in PG 91, 1193 D;

Ibidem 15 in PG 91, 1220 B;
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Un’attenzione particolare, inoltre, merita il rapporto che intercorre tra la
scienza teologica e la sacra scrittura, che nelle Quaestiones ad Thalassium assume
un significato centrale. Contenendo direttamente la vera e propria “parola di Dio”,
il testo sacro necessita di una raffinata interpretazione per Talassio, rappresentante
della comunita monastica africana, il quale chiede continui chiarimenti di diversi
passi che talora appaiono criptici, talora contradditori. Massimo, per rispondere ai
dubbi e alle perplessita di Talassio, propone articolate interpretazioni allegoriche
dei passi biblici. Basti pensare all’interpretazione di matrice origeniana della
vicenda di Giona: la fuga per mare di Giona, che si sottrae al comando divino
affidatogli da Jahve, ¢ intesa come 1’emblema della condizione dell’'uomo nel suo

vagare senza sosta lontano da Dio®"”.

In Massimo gli spunti di riflessione
esegetica sono molteplici e intrecciati fra loro, cosi da costruire un’ampia sintesi
della precedente tradizione interpretativa; il monaco, proponendo il principio
ermeneutico di Gregorio Magno secondo cui Scriptura crescit cum legente®,
ritiene che la parola di Dio € simile a un grano di senape, “piccola” prima
d’essere coltivata, ma non appena messa a cultura abbraccia il significato di tutti
gli esseri creati.

La questione concernente I’interpretazione delle Scritture, che & di ordine

teologico, filosofico e linguistico, pud essere sintetizzata proprio alla luce

Ibidem 17 in PG 91, 1228 A;

Ibidem 20 in PG 91, 1241 B;

Op. theol. et pol. 20 in PG 91, 229 A,

Myst. 4 in PG 91, 672 C;

Th. Oec. 1 83, in PG 90, 1117 B.

¥ QTh LXIV 242-266 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 201 e 203:

«O yap Aoyog g YGp1Tog O10 TOAADY TEWPUCUDY TPOG TNV TAV E0vAV ékkinociay, domep Tovag
S moAA®Y OAiyemv mpog Nveun Stafag trv TOAw v peydinyv, €neice TOv Paciiedovia VooV
Mg pVoemg éEavaotijval Tod Bpdvov, Tig mPoTépug Tepl TO KakdOV dNAAOT Katd TNV dicOnov
£€emg, kal meplerésBat TV GTOANV aToD, TOV £ml 101G f10ect Aéy® Ti|g KooLKTg dOENG drnobiabat
weov, kol mepforéchor cakkov, 10 mEvBog dMAodN kol TV dvoyep Kol Tpoyelav THg
kakomafeiog Kol Pl @ katd Bedv mpémovoav dywyny, Kai Kobicatl £l 6modod: 6modog 0TV 1)
ntoyeio 100 mvedpatog, & ¢ kabéletan mig svoePidc (v Sidackouevoc kol THY pacTyIe THC
ouveldNoeg Eyov Emi tolg mAnupeAnBeioy avtov kataikilovoav. Kai od povov tov PBaciiéa
neibel moteboar 1@ Bed knpuvtropevog O Adyog TG Ybprtog, GAAL Kol TOLG GvOpag, TOVG
ocvumAnpodvrag SnAadh TV VoY avOpOTOVE, Evo TANPOPOPMY OLOLOYETV £ival, BEdV TOV TEVTOV
TOMTNV Kol KpLrny kol knpv&ot motdg, mopackevdlmv v tekeiay dnhadn 1@V TpoTtépv dmoynyv
movnp®v Emtndevudrov, koi &vévoacbol cakkovg Amd pikpod E£mg peydAov adTdV, TV
VEKPOTIKT)V ONAadn T@v Tobdv kakomdbeiay mpofdpmg HETEABETV: piKpovg 8¢ Kol peydAlovg
gvtatBo kata TOV Tig avaywyfig Adyov Dmovo® kekAficbal tovg &v fittovi kakig kol peilovi
QOOPABEVTAG VTTO TOD AOYOU».

%0 GREGORIO MAGNO, Commento morale a Giobbe/3, XX,1, Roma, Citta Nuova, 1997 (Opere di
Gregorio Magno 1/3), p. 87.
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dell’analisi delle Quaestiones ad Thalassium. La comprensione della Scrittura
accresce la maturazione spirituale di colui che la legge e la interpreta, in quanto
consente di avvicinarsi al divino. Si puo dunque partire dall’assunto che
interpretare e atto antropologico, insito cioé nella natura umana ed equivale a
comprendere in profondita. La lectio divina e I’incontro di un individuo con Dio
stesso che parla: la sua interpretazione presuppone un notevole grado di maturita
spirituale e non puo essere svincolata da una vita di ascesi interamente orientata a
Dio. Infatti non € un caso che il monaco Massimo interpreti il versetto biblico di
Matteo «cercate prima il Regno di Dio e la sua giustizia»*®* come un invito alla
ricerca della verita e di conseguenza ad una condotta di vita che sia conforme ad
essa’®,

Entro tale prospettiva, I’incarnazione stessa di Cristo e la consapevolezza
del suo mistero che deriva dalla conoscenza della 8eoloyia acquistano un
significato decisivo, poiché con esse non solo 1’'uomo vince il peccato e la morte,
ma ha anche la possibilita di innalzarsi verso Dio piu di ogni altra creatura, dopo

93 ’antico dualismo tra anima e

essersi privato del corpo, tomba dello spirito
corpo, sebbene superato con il concetto di incarnazione, non é totalmente superato
nel credente, in quanto la sensibilita che lo costituisce lo ostacola continuamente
nel suo tentativo di raggiungere 1’ascesi. Infatti il peccato e il vizio sono sempre in
agguato per turbare 1’animo disposto volontariamente all’ascesi.

Il percorso ascetico, quindi, risulta necessario per la liberazione dalla
dimensione sensibile e per giungere alla vera e propria divinizzazione dell’anima:
dopo aver ottenuto il pieno controllo di sé nell’ambito della mpd&ig, il quale
garantisce il raggiungimento delle due forme di conoscenza superiori, la fswpia e
la Beoloyia, il credente puo divinizzarsi in quanto immagine ontologica del
divino. Piu che una teologia e una teodicea, meramente astratte e speculative,

troviamo nelle Quaestiones ad Thalassium 1’esposizione di un concreto e intenso

1 Mt 6,33.

%2 QTh XXXIV 14-19 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 235:

«[TAnv 0 xdprog, einav {nreite TpdTov v Paciieiav 00 Ocod kai v dikaiocdvRy abToD, TOVTECTL
PO MavTOV TV Eniyvooty Thg ainbeiag Kol odtm TV 1@V KabnKoviev tpomev EEAoKNoY, copdg
£0e1&e mepl povng g Beiog yvdoemg deiv (Ntelv Tovg miotehovtag Kol Tfg avThy KOGHovong o1l
TOV EPY®V APETTIGr».

%3 Per I’influenza della filosofia neoplatonica sulla teologia bizantina cfr. P. ARMSTRONG, The
Architecture of the Intellegible Universe in the philosophy of Plotin, London 1982, pp. 64-80.
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rapporto tra Dio e I'uomo: un rapporto in cui Dio attraverso la Parola nutre
I’anima dell’uomo, che ¢ immagine del suo creatore e pertanto a lui puo ritornare
secondo un procedimento ascetico. Conoscere la struttura ontologica del creato
consente di comprendere in che modo sia possibile la divinizzazione, fine

supremo dell’ascesi.
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2. L’ascesi

Esplicitare come il monaco Massimo abbia finalizzato 1’insegnamento spirituale
contenuto nelle Quaestiones ad Thalassium al fine dell’ascesi, & 1’obiettivo della
seconda parte della presente ricerca. Dopo aver preso in considerazione nelle
diverse amoxpioceic nelle quali si delinea la prospettiva speculativa e teologica di
Massimo, occorre prendere in considerazione un tema che é stato per lo piu, con
rare e pregevoli eccezioni, oggetto esclusivo della storia della spiritualita e della
storia della teologia®™. Un’ampia letteratura, caratterizzata da specifici
orientamenti teologici, ha contribuito a fissare il significato del concetto di ascesi
sia in ambito latino sia in ambito orientale®®.

In considerazione della finalita della presente ricerca, appare opportuno in
primo luogo definire il concetto di “ascesi”. Il termine deriva dalla parola greca
doknotg, usato per indicare I’allenamento e 1’esercizio, che gli atleti dovevano
praticare per acquisire le abilita fisiche necessarie per la lotta. Successivamente,
soprattutto a partire dalla filosofia cinica e stoica, il termine viene riferito
all’educazione delle capacita spirituali, atte a consentire 1’acquisizione delle virtu
necessarie per dominare le passioni. Con I’avvento del Cristianesimo ascesi viene
usato come sinonimo di esercizio spirituale attraverso 1’astensione da tutto cio che
allontana dalla dimensione spirituale, al fine di raggiungere una forma di diretta
comunicazione con il divino®®.

Nel presente contesto, il termine doknoig va inteso nel senso di “esercizio

spirituale” che ha come scopo il raggiungimento dell’esperienza mistica dell’unita

%4 Cfr. P. HADOT, Esercizi spirituali e filosofia antica, Torino 1987; I. HAUSHERR, Direction
spirituelle en Orient autrefois, Roma 1955 e P. RABBow, Seelenfilhrung. Methodik der Exercitien
in der Antike, Minchen 1954.

%5 Rimandiamo alle voci del Dictionnaire de spiritualité, ascetiqueet mystique, Tome 11 (1957),
coll. 1002-1202; del Dizionario degli Istituti di Perfezione,Tomo Il (1976), coll. 530-548; del
Dictionnaire critique de Théologie, publié sous ladirection de J.-Y. Lacoste, Paris 1998, pp. 336-
338 o, infine, del Dizionario enciclopedico di spiritualita, a cura di E. Ancilli e del Pontificio
Istituto di Spiritualitadel Teresianum, Roma 1990, pp. 793-806.

%6 per una completa ricostruzione della storia dell'ascesi la letteratura secondaria & molto vasta,
pertanto, si segnalano gli studi che sono stati usati per questo tipo di ricerca, serviti soprattutto per
distinguere 1’ascesi dalla mistica: cfr. M. VANNINI, Storia della mistica occidentale, Firenze 2015;

M. ToTl, 1l lessico dell’ascesi: alcune osservazioni sulla «psicologia spirituale» nel Cristianesimo
orientale ed in Epitteto in «Historia religionum» 3 (2011), pp. 47-63; A. RIGO, Mistici bizantini,
Torino 2008; P. HADOT, Exercises spirituels et philosophie antique, trad. it. A. M. Marietti, Torino
2005; TOMAS SPIDLIK, La spiritualita dell’Oriente cristiano. Manuale sistematico, trad. it. di M.
Donadeo, Roma 1995.
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profonda tra uomo e Dio. La segretezza, il silenzio, la quiete, a cui 1’ascesi
rimanda, rappresentano un “cammino di vita” in quanto I’esperienza del credente
non é soltanto intellettuale: esse, che costituiscono il fine ultimo dell’esercizio
ascetico, consentono allo spirito, la regione piu alta dell’intelletto, di superare
ogni forma di differenza e determinazione, cosi da poter raggiungere quella che
Cusano chiamava ablatio omnis alteritatis. Non bisogna trascurare, inoltre, che la
dimensione cristiana dell’ascesi si basa sull’assunto teologico secondo cui la
salvezza viene da Dio attraverso Gestl Cristo®®’.

L’ascesi, sulla base del modo in cui viene delineata dal monaco Massimo,
puo essere definita come un esercizio alla teologia ascetica-mistica che, pur
apparendo in qualche modo come un’attivita prometeica, ha come scopo ultimo la
perfezione della vita del credente. Quest’ultimo attraverso il dono dello Spirito
Santo viene guidato a vivere non piu nella schiavitu dell’humana carnis®?, ma
nella liberta che Dio ha donato all’uomo”. Non trascurando minimante I’aspetto
pneumatico dell’ascesi®®, il monaco la ritiene comunque una lotta, una fatica e un
esercizio spirituale continuo perché 1uvomo peccatore, che ¢ insito in ognuno,
acquisti la liberta autentica®: percio & esercizio di riconoscimento di se stessi®

per una rinascita, 0 meglio per essere una nuova creatura in Cristo®®.

%7 1’impossibilitd a cui si fa riferimento ¢ ascrivibile alla natura umana, la quale, in quanto

sprovvista di perfezione, pud raggiungere il divino solo per mezzo della grazia. Secondo Massimo
la venuta dello Spirito Santo dal Padre attraverso il Figlio & inteso come dono o grazia nel mondo.
Cfr. QTh LXII 150-155 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 155.

%8 11 monaco Massimo dichiara che con la parabola della dramma perduta, Cristo, pur
velatamente, ha indicato ad un aspetto particolare della sua missione: recuparare 1’immagine
divina deturpata dal peccato. (Ep. XI in PG 91, 454 D: «Kai v Bacidiknyv dvacdoactor gikova,
VO TV dvowdeoTdtny TOV TOOAV KOTPOV yeyevnuévny Topoyeyovéval, Old ThG Opayuig
napaforikdc mopnviEoro».)

%92 Cor 3,17: «dov’é lo Spirito del Signore, la é la liberta».

%% Secondo il nostro autore lo Spirito Santo procede anche dal Figlio, tesi che comportd varie
critiche da parte di Papa Teodoro | e di altri teologi che non ritennero il Figlio una causa dello
Spirito Santo. Essi, infatti, partivano dal presupposto che il Padre € 1’unica causa del Figlio
secondo generazione e dello Spirito Santo secondo processione, cfr. Op. theol. et pol. X in PG
91,133 D-136 C. Per approfondire in che modo Massimo interpreti tale quaestio rimandiamo ai
seguenti studi: cfr. J. C. LARCHET, Personne et nature. La Trinité- Le Christ- L homme.
Contributions aux dialogues interorthodoxe et interchrétien contemporains, Paris 2011; A. E
SIECIENSKI, The Filioque History of a doctrinal controversy, Usa 2010; J. C. LARCHET, Maxime le
Confesseur, médiateur entre [’Orient et [’Occident, Paris 1998; J. MEYENDORFF, La procession du
Saint-Esprit chez les Peres orientaux in «Russie et chrétienté» 2 (1950), pp. 158-178.

%1 Nell’Ep. XI (cfr. PG 91, 454-455) il monaco esplicita quanto sia caro a Dio la conversione
degli uomini mediante un sincero pentimento dei peccati. Infatti il Verbo del Padre, con un atto di
indicibile umiliazione si fece carne e si degnd di abitare tra noi: pati e disse tutto quello che era
necessario per riconciliare noi uomini nemici e avversari di Dio Padre e richiamo di nuovo alla
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Obiettivo del credente, dunque, & porsi consapevolmente nel mondo senza
essere del mondo, € dedicarsi all’opera di santificazione dello Spirito che ci
spoglia realmente e concretamente di cio che eravamo per renderci somiglianti al
Cristo. Il monaco Massimo cerca di riprodurre in vita I’insegnamento di Cristo,
mediante 1’ascesi che presuppone la liberazione dalle passioni, ed intende
giungere ad una forma di unione con Dio, capace di far pervenire ad una santita
evangelica™. L’ascesi spirituale per la comunitd monastica, quindi, & da
considerarsi sia come un percorso di affinamento e perfezione spirituale, sia come
un insieme di specifiche pratiche spirituali e di istanze regolative in ambito
religioso, sia individuali sia collettive®®.

La presente analisi prosegue secondo due specifiche sezioni: la prima,
L uomo espressione ontologica-metafisica del creato, intende delineare I’impianto
metafisico-ontologico della concezione del monaco in base alla quale il creato
risulta determinato dalla presenza dei logoi divini; la seconda, La divinizzazione,
mostra in quali termini secondo Massimo I’opera necessaria e salvatrice del Verbo
incarnato possa essere raggiunta grazie alla pratica ascetica della 6sdotg.

Per comprendere a pieno la prospettiva del monaco Massimo, bisogna, in
primo luogo, tener presente la tradizione spirituale alla quale il monachesimo
bizantino ha attinto, che a sua volta ha contribuito a sviluppare®®. Essa si fonda

su un canone di testi di riferimento fondamentali e indispensabili, che ne

vita noi che ne eravamo stati esclusi. 1l Verbo divino non solo guari le nostre malattie con la
potenza dei miracoli, ma prese anche su di sé I’infermita delle nostre passioni, pago il nostro
debito mediante il supplizio della croce, come se fosse colpevole, proprio lui che era innocente
(«O1i 1R dAnBeiog kNpukeg, kol tiig Belog xaprrog yevouevor Aettovpyoi 6ot €€ apyfic uéypic NUMV
KT TOVG E0VTAV KOPOLS EKAGTOG TO cmTHPLOV MUV Tod Bgod diecapnoav BEANLA, eoot, undev
ot Oed elvor lov te kai Epdopiov, ™¢ 1 &k petavoiog aAnfodc ém’adtdv TdV GvOpdTOV
€motpoen. ‘Omep pdiiota t@v GAlov Beidtepov dmdpyov dei&on PovAdpevog 6 Beapytkog tod
®eod kol [Matpog Adyog paAlov 8¢ Kol Tp@dTOV Kol povov tiig dmeipov ayabdtnTog yvdpioua,
KaTo TVO. GPPNTOV CUVYKOTOSAoEMS TPOTOV, d10 oapKOog NMuiv opiiicar Néimoey, éxelva Kol
Spaooag kai madav Ko sinmv, SOV Eds1 \udc, &xOpode dvtac kol moepiong kotoAAayfivor T Ocd
kol IMotpi, kai tfig paxapiog {ofig Eevabévtag, Tpog avThv v Emavaydijvaws. cit. Ibidem, 454
A).
%2 Cfr. Mt 16,24.

%3 Cfr. Col 3,9-10.

%94 per approfondimenti circa il monachesimo bizantino cfr. Cfr. G. PAsINI, Il monachesimo
bizantino, Milano 2004 e C. CAPIzzI, La civilta bizantina, Milano 2001.

%% Cfr. Monachesimo orientale: un’introduzione, a cura di G. Filoramo, Brescia 2010; M.
BiELAwsKI, Il monachesimo bizantino, Seregno 2003; A. C. LEOPARDI, Lineamenti del
monachesimo bizantino, Palmi 1985.

%% Cfr. C. CAPIzzI, La civilta bizantina, Milano 2001, pp.75-76.
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costruiscono la base, ma che sono al contempo anche i suoi prodotti piu
caratteristici: si tratta de La vita di san Antonio del vescovo Atanasio il Grande,
delle raccolte di Apoftegmata e delle storie monastiche riportate da autori come
Palladio, Socrate 0 Sozomeno®®’. Una buona parte delle vite dei monaci bizantini
successive fanno riferimento a queste fonti, da cui attingono ispirazione, tanto che
risultarono fondamentali la conoscenza e il pieno possesso delle Regole di Basilio
il Grande, la comprensione degli scritti di Gregorio di Nissa e Gregorio di

98 Occorre altresi

Nazianzio, le opere di Giovanni Crisostomo o Doroteo di Gaza
rammentare che la riflessione teologica bizantina ascetica e mistica e nella sua
intima essenza evagriana: infatti, nonostante la condanna del 553 d.C.*®°, Evagrio
Pontico fu sempre tenuto in considerazione, riletto e rielaborato non solo da

Giovanni Climaco ma sopratutto da Massimo il Confessore'®.

%7 Cfr. D. PAPACHRYSSANTOU, La vie monastique dans les campagnes byzantines duVIil e au X1 e
siecle in «Byzantion» XLIII (1973), pp. 158-180 e cfr. ID., Le monachismea Byzance et en
Occident du VIII e au X e siécle. Aspects internes et relations avec la société in «Revue
Bénédictine» CIII (1993), in particolare pp. 31-50, 90-116, 241-254, 273-288.

%8 Cfr. C. MANGO, La civiltd Bizantina, Roma - Bari 2013 e cfr. The Oxford handbook of
Byzantine studies, ed. by E. Jeffreys with J. Haldon and R. Cormack, Oxford 2008; R. M.
PARRINELLO, Il monachesimo bizantino, Roma 2012; G. PAsINI, || monachesimo bizantino, Milano
2004; M. TENACE, Il cristianesimo bizantino. Storia, teologia, tradizione monastica, Roma 2000;
J.J. NORWICH, Bisanzio. Splendore e decadenza di un impero 330 - 1453, Milano 2000; Byzantine
Monastic Foundation Documents, vol. 1-5, ed. by J. Thomas - A. C. Hero, Washington D.C.
1998; J. MEYENDORFF, La teologia bizantina. Sviluppi storici e temi dottrinali, Casale
Monteferrato 1984; R. JANIN, Les églises et les monasteres des grands centres byzantins, Paris
1975.

999 L’ imperatore Giustiniano (527-565 d.C.) si interesso personalmente alle questioni teologiche
del suo tempo, a tal punto da compilare una lista di testi che ripercorrevano gli errori origeniani,
tra cui quelli di Evagrio Pontico, che fu condannato alla damnatio memoriae dal Concilio di
Costantinopoli nel 553 d.C. cfr. Storia del Cristianesimo, voll. 1l e 1ll, Roma 2000- 2002; K.
SCHATZ, Storia dei Concili, Bologna 1999; N. TANNER, | Concili della Chiesa, Milano 1999; J.
MEYENDORFF, Op. cit., pp. 82-86; K. BAuS, Storia della Chiesa, voll. Il e Ill, Milano 1977; R.V.
SELLERS, The Council of Calcedon: a Historical and Doctrinal Survey, London 1961.

109 Massimo nell’Ep. XV in PG 91, 544 D chiarisce di affermare solo cio che gli & stato insegnato
dai Padri a lui precedenti: «&uov pév obdev épd mavtehdc-0 8¢ mapda tov IMatépwv £3186yOny,
oMU, PNoev Tapapeidv Thg anT@v £l TOVTOLG S180CKAALNG.
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2. 1 L’uomo espressione ontologica-metafisica del creato

L’esercizio ascetico, che ¢ preceduto, per gradi dalla progressione nella npa&ig,
alla 6swpia e, infine, alla Ogoloyia, acquista senso in considerazione del suo fine
supremo che e il contatto con Dio. La conoscenza teologica definisce il rapporto
uomo-Dio secondo due prospettive differenti, teocentrica e cristocentrica.

La prospettiva teocentrica considera la mediazione di Cristo in modo
relativo o antropologico, ovvero interpreta I’Incarnazione in funzione della
Redenzione, a differenza di quella cristocentrica, che definisce la presenza del
divino nella persona umana a prescindere dall’apporto salvifico. La centralita
della figura del Cristo determina necessariamente la dialettica uomo-Dio ed al
contempo quella Dio-uomo, in quanto ne costituisce la chiave ermeneutica per

1001

I’interpretazione complessiva della storia della salvezza™"" o dell’intero disegno

divino descritto nei testi sacri, e riconosciuto dalla tradizione'*®.

Cristo risulta, per il santo monaco, un punto focale in quanto la sua
incarnazione ha reso accessibile cido che per I’'uomo ¢ inaccessibile per natura,
ovvero il raggiungimento dell’eternita e della contemplazione di Dio. In Massimo
il Confessore le dimensioni ontologica e cristologica si intersecano™®: infatti

rispondere all’interrogativo sull’'umanita di Gesu Cristo significa al contempo

1001 11 Javoro filosofico dei Padri Cappadoci ha contribuito dogmaticamente al dibattito sulla natura

e sulle persone della santa Trinita. Infatti essi hanno distinto nella formulazione triadologica le
espressioni della unita (ousia) dalle caratteristiche ogni persona (prosopon o hypostasis). Cfr. C.
BONFANTE, | Padri Cappadoci e la trinita. Piste per una rilettura in «Nuova umanita» XXIV
(2002) 140, pp. 197-218.

10027 scopo dell’incarnazione ¢ la salvezza del genere umano, in quanto I'uomo continuava ad
avanzare verso la sozzura, spinto dalle diverse passioni della carne ad avvilire la vita. cfr. Liber
ascet. in PG 90, 912 A: «ITAv Aéym o1, 611 6 okomog Tiig Tod Kupiov évavOpomioswg 1| fiuetépa
MV coTpio».

1003 Myst. in PG 91, 676B-C:

«Wéymd pabo, tig 6 tig @dovong kal TG @dopévng 6ekadog 0 AOYoG, Kol TMG OeKAdL deKdg
HUOTIKDG EVOVREVT TE KOl GUVATTOWEVT), INcobv pEV TOvV Epov Bedv kol ZoTiipa cupainpmbévia
dUénod ocwlopévov, mpog £anToOV Emavayel OV Gel TANpPEcTATOV Kol undénote £0vtod EKoTijvol
Suvauevov, ug 8¢ ToV dvBpomov Bovpactdc Eovtd amokadictnot, udAlov 8¢ Os@, map’od TO
sivar AoPov Eo, kol Tpd dv Ensiyopon, mOppwOsy O €D eivon Tpochafsiv Epiépevoc. ‘Omep 6
yv@vor duvnbeig, €k tod mabeilv ta Aeyopevo, gicgtol mAvtog yvmpicag fion Kot TV TEpOV
Evapydg 10 oikelov a&impo, A amodidotar Tfj eikdvi 10 Kot gikOvVa, TMG TIUATAL TO APYETLTOV,
Tig T00 popiov Tiig NUAOV coTpiag 1| dSVHVIG, Kol VIEp Tivog Xptotog dnédave: mdg te TAALY €v
avTd peivan Suvaueda, kai ovTog &v Uiy, koG eine, kol mdC éoriv e00i¢ 6 Adyoc Tod Kopiov, xai
mwavra. ta Epyo. obTod &v miotel. AMN EmMOvAy®uUeY TPOg TOV lprov 100 Adyov 10V AdYoV, TOVTOIG
TEPL TOVTOV APKECHEVTES».
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1004

riflettere sulla natura dell’uomo Per i Padri e per tutta la tradizione cristiana,

Cristo assume la natura umana per divinizzarla, orientandola e al contempi
garantendone la salvezza. Per poter comprendere appieno tale prospettiva, occorre
tener presente che, in base ad essa, Cristo assume la natura umana non la persona
umana e la sua espressione in terra & la Chiesa, di cui tutti noi, in quanto uomini,

siamo chiamati ad essere membra. La Chiesa si delinea cosi il piano eterno

salvifico di Dio*%,

Infatti il monaco afferma:

Come e in quale modo la santa chiesa di Dio rappresenta
simbolicamente ['uomo e, essa stessa, e da lui
rappresentata.

E ancora, la santa chiesa di Dio & uomo, egli diceva
(secondo un altro approccio interpretativo), avendo per
anima il santuario, per intelletto il divino altare e per
corpo la navata essendo, cosi, a immagine e somiglianza
dell’uomo creato a immagine e somiglianza di Dio. Essa
presenta attraverso la navata, come attraverso un corpo,
la filosofia morale; espone spiritualmente attraverso il
santuario, come attraverso un’anima, la contemplazione
naturale e manifesta, attraverso il divino altare come
attraverso un intelletto, la teologia mistica. E,
inversamente, I’uomo ¢, [egli diceva] una chiesa mistica.
Attraverso il corpo, come attraverso la navata, fa brillare
virtuosamente la [facolta] pratica dell’anima grazie
all’opera dei comandi correlati alla filosofia morale;
attraverso ’anima, come attraverso il santuario, offre a
Dio i logoi della percezione sensibile circoncisi dalla
materia in totale purezza nello Spirito, attraverso la
ragione, per la contemplazione naturale; e, attraverso
I’intelletto come attraverso 1’altare, invoca il silenzio
della grande voce invisibile e sconosciuta della divinita,
assai celebrata nel santo dei santi, con un altro silenzio
loguace e fragoroso e, nella misura in cui & possibile
all’'uomo secondo la teologia mistica, vive con questa e
diviene come evidentemente deve essere chi € stato
giudicato degno della visita di Dio ed é contraddistinto

dal suo segno con i suoi fulgidi raggi'®®.

1004 Ogni cristiano & chiamato a seguire Gest Cristo perché solo in questo modo vive secondo la
forma divina. Infatti A. Cozzi sostiene: «l’esistenza umana di Gesu rivela la verita dell’'uomo, ma
questa verita & perfetta in lui perche sostenuta, nella sua profondita ultima, dalla verita di Dio,
pienamente manifestata nella risurrezione di Gesu e rivelatasi come “da sempre”», cit. A. Cozzl,
Conoscere Gesu Cristo nella fede. Una cristologia, Assisi 2007, p. 557.

1095 Nella Myst. il monaco in che modo la Chiesa sia I’immagine e la figura di Dio (cfr. PG 91, 664
D-668 D) e perché sia I’immagine del mondo, precisamente delle sostanze visibili e invisibili (cfr.
PG 91, 668 D-671 D).

1008 Myst. in PG 91, 672 B-C:
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Massimo in questo passo spiega che
- il corpo é paragonabile alla navata della Chiesa perché entrambi, sia il
corpo sia la navata, sono coglibili per mezzo delle facolta percettive;
- il santuario ¢ comparabile all’anima che, proprio come il presbiterio
nascosto, & quella dimensione reale ed esistente non afferrabile con la
percezione sensibile;
- laltare, invece, ¢ equiparabile, in questo contesto, all’intelletto nella sua
dimensione intuitiva non inteso come pensiero discorsivo (didvoia): infatti
cosi come sull’altare avviene la manifestazione di Dio durante la liturgia
sacramentale, allo stesso modo nell’intelletto di un uomo santificato Si
manifesta in modo ineffabile la presenza divina.
Il monaco riconnette tale interpretazione simbolica alle tre dimensioni wpa&ic-
Bewpia-Oeoloyia: il corpo e 1 suoi sensi, necessitano della pratica evangelica,
ossia dell’attuazione dei comandamenti secondo la filosofia morale; I’anima,
invece, chiamata alla contemplazione naturale, intravvede i segni divini nel
mondo attraverso le realta naturali; infine I’intelletto si configura come il luogo in
cui la presenza divina si rende manifesta.

La Chiesa, dunque, rappresenta 1’uomo e viceversa 1’'uomo ¢ rappresentato

dalla Chiesa®":

infatti I’individuo, che ha messo in pratica i comandamenti, dopo
essere giunto alla spiritualizzazione del corpo, € pervaso da una luce simile a
quella che si diffonde nella navata solo dopo aver messo in pratica i

comandamenti; nella sua anima si rende manifesto in un certo senso il santuario

«l1éd¢ e Kal moie tPore ovuflorikds eixovifer Tov dvBpwmov 1 dyio 100 Ocod Exxinoio, kol adth
¢ dvhpwroc vr’ avrod eixovidetor. Kol molv kat dAlov tpomov Bsmpiog, SvOpwmov stvon Ty
aylav tod @eod 'ExxkAnciav &leye, wyoynv pev €xovcav 10 igpateiov: kol vodv 10 Ogiov
Buclootplov, kal odpa OV vadv, Og eikévo Kol Opoinoty Drapyovcay Tod Kot gikova Bgod kai
opoimoy yevopévov avBpdmov, koi S uev tod vaod, dg 010 cdpatog, Thv NNV eriocopiay
mpoPfordopévny, o 8¢ tod iegpateiov, @G O Wuyig, TNV QLOWKNV Oewpiov TVELUATIKMG
€Enyovpévny kol ®g d1a voog tod Beiov Bucractnpiov v puotikny Beoloyiov upaivovcav. Kai
gumoiv ‘ExkAnociov pootikny tov davBponov, ®g 61a vaod pév 100 GORATOS TO TPOKTIKOV THG
YOyiic Toig TV EvIoAdV Evepyeiong Kot TNV MOV eAocoiov Evapétog eadpvvovta dg ov
iepateiov 8¢ TG Yoyiig Tovg Kot  aicOnov Adyovg kabopdg &v Tlvedpatt Tiig HANG Tepttun0évog
KT TNV LUOIKTV Bempiav o1d Adyov 1@ e mpookopilovta, kol ®g 610 Buclactnpiov Tod Voag,
TV v adVTo1g TOAVOUVNTOV Tii¢ A@avodc Kol ayvdoTov peyaroemviag otyny tig 0gdtntog o
GAANG Addov Tte Kol TOALEPOOYYOL GOy TPOOKUAOVUEVOV, Kou ¢ 8(p1K‘COV avipon® KoTo
Lo Tikny Boloyioy ol GLYYIVOLEVOV, Kol TO0DTOV YIVOUEVOVY OloV EikOG etvar S&l TOV émdnpiog
a&wbévta Oeod, Kol Taig adToD TAUPUESY OiYAoS EVOTLOVOEVTON.

107 Cfr, A. RIOU, Le monde et I’Eglise selon Maxime le Confesseur, Paris 1973.
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della Chiesa in quanto egli, per mezzo dell’intelletto, ha la possibilita di intuire le
ragioni divine (i logoi) che reggono il cosmo e le attribuisce a Dio; infine, solo nel

suo spirito scopre la manifestazione di Dio, la cui luce soprannaturale lo pervade

interamente®%,

L’assimilazione uomo-Chiesa & fondamentale per comprendere come il

monaco abbia elaborato una concezione del rapporto tra Dio e le creature in una

1009

prospettiva rigorosamente sistematica, al cui centro si colloca 1’essenziale

funzione redentrice del Cristo, mediatore tra uomo e Dio. La personificazione di
Cristo é stata per Massimo un momento unico ed irripetibile, ovvero un incontro
tra I’eterna incorruttibilita dello spirito e la storia del creato, che si dispiega
attraverso una vera e propria progressione, a partire dal peccato originale fino al
recupero escatologico delle perfezioni che da Dio ha voluto per le creature. Il
ritorno ad una dimensione divina nella vita terrena, dunque, non potra avvenire se
non per mezzo di Dio e in Dio, in una riunificazione del molteplice indeterminato
all’Uno perfetto, da cui e tutto derivato e cui tutto incessantemente tende. A tal
proposito il monaco afferma:

Questo e il grande e sublime mistero. Questo ¢ il
benedetto Fine per il quale tutta la creazione é stata
composta; questo & il preannunciato scopo divino per il
quale tutti gli esseri hanno inizio e per il quale é
preannunciata la loro Fine, per il quale esiste ogni essere.
Egli stesso, tuttavia, non esiste a causa di alcuno. Si vede
chiaramente che Dio ha causato tutti gli esseri mirando a
codesto fine. Cid causa la pienezza di due realta: della
sua Provvidenza e di coloro per i quali la Provvidenza
agisce. Attraverso il cui completamento le creature sono
ricapitolate e unite a Dio'®°. E questo il mistero che
comprende in sé ogni epoca, mostrato innanzi al grande e
soprainfinito consiglio divino, preesistito molto prima di
tutti i secoli. L’Uno e consustanziale a Dio, il Logos
stesso, I’ha annunziato dal momento in cui € divenuto
uomo, manifestando, cosi, sia com’era, sia le profondita
piu intime della bonta di Suo Padre. Egli si e
automanifestato come il Fine per il quale indubbiamente
le creature hanno ricevuto il loro inizio; perché era per
Cristo, o piu propriamente per il mistero di Cristo, che
tutte le epoche e tutto quanto esse contengono hanno

1008 | mplicitamente si fa riferimento alla trasfigurazione di Cristo alla quale & chiamato ciascun
cristiano in quanto alter Christus. Cfr. Amb. ad lo. in PG 91, 1125D-1128A.

1009 Cfr, L. THUMBERG, Man and the Cosmos. The vision of St. Maximus the Confessor, Crestwood
1985, pp. 118-122.

109 cfr. Ef 1,10.
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ricevuto 1’inizio e la Fine del loro essere. Per 1’unione,
compresa prima di ogni epoca, tra realta misurabile e
incommensurabile, finita e infinita, tra il regno delle cose
limitate e quello delle cose illimitate, tra Creatore e
creazione, tra stabilita e moto, unione che & stata
compresa alla fine in questi ultimi tempi grazie
all’automanifestazione di Cristo che adempie Ila
preveggenza divina'®™.
In Amb. ad lo. 7***2 Massimo dichiara che I’unico Logos si divide in vari logoi'®*,
vale a dire le rationes aeternae o cause delle realta molteplici, e che, viceversa,
tutti i logoi siano ricondotti all’unico Logos'®“. Tale Logos & Dio, o meglio
esistente in Dio in sostanza e in ipostasi, in quanto principio e causa dell’universo,

nel quale furono create tutte le cose che sono state create da lui e attraverso di lui

1015

e per lui Il monaco riguardo la creazione di ogni singolo essere, illustra la

natura del rapporto tra il Logos e i diversi logoi:

Se il Demiurgo (Creatore) ha impiegato sei giorni per
creare tutte le specie che sono presenti nell’universo'*™,
che cosa ha fatto dopo queste il Padre? Il Salvatore disse
infatti: 11 Padre mio opera sempre e anch’io opero™.
Non si parla forse della conservazione della specie, una
volta che sono venute al mondo?

Risposta: Dio, dopo aver una volta completato la
creazione, come solo egli stesso seppe fare, i primi logoi
degli esseri esistenti e le sostanze degli esseri in generale,
opera ancora non solo per la loro conservazione

1011 OTh LX, 33-56 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 75:

«Todto €ott 10 péya kol amokpveov pvothiplov. Todto €ott 10 pakdpov, 010 Td mhvTa
ovvéomoav, téhog. Todto éotv O Tiig apyfic @V dvtwv mpoemvoovpevog Belog okomdg, bv
opilovteg gival @apey TPOEMVOODUEVOG TEAOG, 0D EvEKa HEV T TAVTa, aDTO 68 0DSEVOC EveKeV:
PO 10070 TO TEAOG APOPAV TOG TAV Gvimv 0 Bgdg Tapnyayev odoiac. Todto Kupiwe €6Ti TO THG
TPOVoiag Kol TV TPOVOOLUEVAOV TTEPNS, Kab O &ig TOV 0edv 1 T@V V1T avTod TEMOMUEVOV €0TIV
avakeparaiolc. Todtd €Tl TO TAVTOG TEPTYPAPOV TOVG UdDVOC Kol TV VIEPATEIPOV KOl GIEPAKIC
ansipm¢ TPOLVIAPYOLGAY TAV aidVEV PeydAV ToD BeoD PBovATV EKQoivoy PUGTAPLOV. TIC YEYOVEY
Gyyelog avtog 0 kot ovoiav 10D Beod AdYog, Yevouevog avBpwmog kal avtov, el Béug ginely, Tov
€vodtatov TuBuéva Thg TaTPIKTg AyaBoTNTOG POVEPOV KOTAGTNONG Kol TO TEA0g &V antd dgiag,
310 TV PO 1O sivan capdS apynv ELaBov Té memomuéva. Al Yap OV Xpiotdv, fyovy To Kar(‘x
Xp1o1Ov poctipiov, mavies oi aidveg Kol o &v avToig T0ig aidotv &v Xpiotd v apyiv 1o glvol
Kol THY apyny Tod eivot kod 10 Téhog eiMgacty. “Evacig yap mpodmevondn tdv aidvov, dpov (EF.
1, 10-11) xoi dopiotiog, Kol pétpov Kot dpetpiog, kol mépartog Koi dmepiog, kol kriotov kol
KTicemg, Kol oTaoem®g Kol Kwhoewg NATg (Evoolg) év Xpotd €n Eoydtmv Tdv Ypovav
oovepwBivtl yéyove, mApmoty dodoa Tfj Tpoyvdcel Tod Oeod St £anTiig (...)».

1922 cfr. PG 91, 1077 C.

9% Cfr. Gn 1, 27 e Col 1, 15-16.

1014 cfr. C. MORESCHINI, Storia del pensiero tardo-antico, Milano 2013, pp. 1253-1292.

1915 Amb. ad lo. 10, in PG 91, 1169 Ce 1188 C-1189 A e cfr. Myst. in PG 91, 668 C.

98 cfr. Gn 1, 1-5.

% Gio 5, 17.
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nell’essere, ma anche attraverso I’atto della creazione
delle parti che sono in potenza (1) per il loro progresso e
per la loro costituzione e ancor di piu per la somiglianza
delle parti al tutto (2); e questo fino a quando ha unito il
logos per natura piu in generale all’essenza razionale,
ovvero ha unito ’impulso autonomo delle parti grazie al
loro movimento verso una buona esistenza, proprio fino a
quando li rende armonici gli uni in rapporto agli altri e al
tutto, e proprio fino a quando si muovono essi stessi. Non
ci sara alcuna differenza di volere delle parti per quanto
riguarda il tutto: contempliamo lo stesso unico logos,
basato sulla totalita degli esseri, che non é stato in base ai
diversi tropoi, per cui si afferma ugualmente, e mostrera
la grazia, che risulta attiva e che deifica la totalita degli
esseri; attraverso di essa che € diventato un uomo, Dio e
Logos dice “Il Padre mio opera sempre ¢ anch'io
opero”'®® da una parte ne & compiaciuto , dall'altra & la
sua stessa opera ¢ lo Spirito Santo perché ha 1’essenza di
realizzare il compiacimento del Padre per tutte le cose e
I’opera del Figlio per far parte in tutto e per tutto del Dio
trino, interamente contemplato da tutti proporzionalmente
alla dignita che ciascuno ha ricevuto per grazia, e cosi
allo stesso modo che I’anima esiste naturalmente nel
corpo intero e senza essere diminuiti in ognuno dei suoi
membrit®®,

1018 Mt 3,17: Ed ecco una voce dal cielo che disse: «Questi & il Figlio mio prediletto, nel quale mi
sono compiaciuto»; Col 1, 19: «Perché piacque a Dio di fare abitare in lui ogni pienezza».

1999 QTh 11 1-30 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 51:

«Ei mévta ta €101 td cupmAnpodvia OV kdopov év taig (2) EE fuépaig 6 dnpovpyodg énoinoev, Ti
peta tadta 0 matnp épyaletar; Aéyelt yap 0 cotip O mathp pov £m¢ dptt épyaletar, KAym
gpyalopot. M T dpo T TV dmag (5) yeyovotav eiddv cuvtipnoty Afyst;

Anoxpioig -Tovg pév mpmdToug TV YeYovoTmv Adyovg 6 Bedg Kol tag kaBdiov @V dvimv odoing
Bmag, oc 0idev avTdC, CLUTANPOGAS, ETL £pyaleTar ob povov THY ToVTmV odTdY TPdC TO Ssivar
ocovtipno, AL kol v kot’ évépyelav (10) t@v v adtoig dvvauet (1) pepdv dnuiovpyiay
TPO0dOV 1€ Kol cvotacty, Tt Py kol v 01 Thg mpovoiag mpdg T KaBdAoL TV HEPLKDY
ggopoinow (2), £0g &v, T katd PHCIV YevIKaTépe AOY® Tig Aoyikiig ovsiog it Tfig TG TO &V
€Vl KWWNOEMG TOV HepKDVTNY avbaipetov évdcag Opunv, momogey GAANA0LS 1€ Kol 7@ OA®
cOppOVE Kol wmomvnw, K7 €XOVTOV TV YVOIKAY Tpdg T0 KaBOAov TdV &mi uépovg Sapopay,
AL €ig kal 0 avTog €0’ Ohov Bempndnoetal AGyog, Un SlPOVUEVOS TOIG TOV kab’ @V {owmg
Katnyopeitar Tpomorg, kai (20) oltwg évepyovpévny v ékBewtikny TV dhwv émdeiéntat yapv-
O v yevopevog GvBpmmog 6 Bedg kai Adyog enoiv 0 matip pov Emg dpti Epydaletal, KAy®
gpyalopat, 0 pev €0dok@V, 6 8¢ avToVPY@AV, Kol T0D (yiov TVELLOTOG OVGIMOMDG TNV T€ TOD TOTPOG
gmi maow gvdokiav kol TV (25) avtovpyiav Tod viod cvumAnpoivioc, va yévnton i Thvtmv Kol
gv ol €ic 0 &v TPAdL Beds, AvOAOYmC BAOC EKAOT® KOTA YGPWY TV GEVUEVOVY Kol SAOIC
gvBempovpevog, m¢ OA® Kol Ekdot® pélel 10D oOUOTOG Oixo HEIDOEMG EVUTAPYEL PUGIKMDG 1)

yoyr».
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Scholia:

1. Riguardo alla materia, vale a dire 1’essenza della
totalita degli esseri, si trovano in potenza gli esseri
particolari tratti dalla materia nelle loro parti, dalla loro
genesi, dice la Scrittura’, Dio opera in modo
sorprendente.

2. Quanto all’aspetto dei singoli esseri in tutto, la
Scrittura si riferisce all’unificazione della natura di tutti
gli uomini con un unico movimento della volonta verso il
logos della natura, unificazione in cui Dio opera con la
sua provvidenza in modo che vi sia una sola disposizione
di volonta, come una sola natura, una volta che tutti gli

esseri sono legati per mezzo dello Spirito a Dio e a tutti

gli altri tra di loro™®*,

Nella quaestio appena citata, Massimo descrive la creazione. Ai fini della nostra
indagine occorre sottolineare come il logos della natura umana sia espressione
fondamentale dell’essenza divina insita in un corpo finito; come la provvidenza
divina, oltre a concorrere alla creazione degli esseri, agisca sulla loro unita e
sulla loro esistenza rendendoli armonici; infine, come gli uomini, in quanto liberi
secondo quanto Dio ha disposto per loro, possano cogliere i diversi logoi presenti
nella creazione, dimostrando cosi 'unita (del logos e dell’essenza) della loro
natura'%%,

Per comprendere il metodo usato da Massimo il Confessore nell’accostarsi
alla spiegazione della creazione per mezzo della dottrina dei logoi, occorre
prendere in esame la relazione esistente fra Dio ed il mondo; infatti, basandosi

sulla Sacra Scrittura, il monaco illustra:

1020 G 2: «1 Cosi furono portati a compimento il cielo e la terra e tutte le loro schiere. 2 Allora
Dio, nel settimo giorno portd a termine il lavoro che aveva fatto e cesso nel settimo giorno da ogni
suo lavoro. 3 Dio benedisse il settimo giorno e lo consacro, perché in esso aveva cessato da ogni
lavoro che egli creando aveva fatto. 4 Queste le origini del cielo e della terra, quando vennero
creati».

1021 scholia in QTh (Laga-Steel 1980), p. 53:

«1. Ev 1] VA1, tovtéott i} kaBoAov TdV dvtwv ovcig, duvauet (1) Tuyydvouot To katd pEPog €K
g DANG ywvopevo pepikéd, GV TV véveowy, gnotv, 6 Bedc Tpodnhwg Epyaletar. 2. TRy mpog Td
KkaBolov AV pepkdv éEopoinoty Aéyel v whvtov avOpdrmv katd piov Tiig yvoung Kivnow
7POg 1OV (5) AoYov Tiig pVoEmS Evaoty, iv Epydletar 61d Tiig mpovoiag 0 Bgdg, iva yévntal mhvtwv,
domep pio evo1g, 0T Kol yvodun, tdvtov 0ed te Kol AAARA0IS cuVaEOEVT®VY 10 TOD TVEDUATOC.
1022 Gl stessi concetti vengono ribaditi in QTh LX 108-114 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 79:

«Koi undei¢ Swamoprion midg 6 Xpiotdg, € dv i dyiog Tprédoc, Vm adTic TPOYIVAOGKETOL,
YooKV &1L 00y i¢ 0g0g 0 Xprotdg Tpogyvdodn, dAL’ v avBpwmog, fiyvouv 1 kot oikovopioy
abtod S OV GvBpwmov clpkwolg.To yap del Oviog Vmep aitiov kal Adyov ovOEmoTE
TPOYVAOGKETAL 1] YO TPOYVMGIC TV dpynv &xOvimv Tod etvan St aitioy £oTivy.
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a) in che modo il creato sia espressione dei logoi;
b) secondo quali caratteristiche I’'uomo sia immagine e somiglianza di Dio;

¢) in che modo 1’uomo sia una sintesi microcosmica della creazione.

a) Secondo Massimo ogni realta creata ha in sé il suo logos, grazie al quale
sussiste individualmente e riceve le proprie peculiarita formali: la specificita delle

singole cose € data dalla configurazione particolare, assunta dal corrispettivo

1023

logos™<°. Infatti ogni essere creaturale possiede nel proprio logos, nella propria

ragion d’essere, la perfezione che pu0 essere raggiunta durante la propria

esistenza: in quest’ottica, sulla scia della speculazione aristotelica, Massimo dira

che le nature concrete constano di forma e di material®**

1025

, € la prima determina e
specifica la seconda anteriormente al venire a sussistere dei singoli esseri
particolari. Dio, dunque, in quanto monade, contiene tutti i logoi delle creature, e
grazie ad un atto d’amore da ad esse esistenza secondo la sua sagezza e secondo la
sua provvidenza, fondando e garantendo ogni loro potenzialita: infatti ogni essere
creato non solo ha un logos, che predetermina la sua essenza, ma anche la sua

effettiva esistenza'®%.

1023 Cfr. A. LOUTH, St Maximos’s doctrine of the logoi of creation in «Studia patristica». Vol.
XLVIII (2010), pp.77-84; I. H. DALMAIS, La théorie des logoi des créatures chez Maxime le
Confesseur in «Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques» 36 (1952), pp. 244-249; ID.,
La manifestation du Logos dans I'homme et dans I'Eglise: Typologie anthropologique et typologie
écclesiale d’aprés Qu. Thal. 60 et la dans la Mystagogie in «Paradosis. Etudes de littérature et de
théologie anciennes» 27 (1982), pp. 13-25; V. KARAYIANNIS, Maxime le Confesseur: essence et
énergies de Dieu, Paris 1993.

1024 QTh LXV 204-206 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 263:

«Tq yop OAn kol @ €idel cvpmlakeica koto pigw 1 aicOnoig dmoteAeiv pev mabog, AmoKTéVVELY
8¢ Kal GLVTEAETV TOVG KOTA UGV TEQPUKE AGYOVG».

1025 QTh XXXV 7-24 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 239:

«Eig ovoiav EM0etv Povdndeic, dc oidev odtdg 6 Dmepodolog Adyog Kol maviev TdV dviov
dMpULOVPYOCE, TOVG TOV OVIOV TAVTOV TOV EOIVOUEVOV KOl VOOVUEVOV HETO TOV UKOTOANTTOV TG
oixelag 0£6TNTOC VONUATOY PVGIKOVG ETEPEPETO AOYOVC: AV, TV P&V vonTdy o1 Adyotl elev 10 aipa
70D Adyov, TV aicBNT@V 3¢ ol Adyot 1| pawvouévn tod Adyov Eotm capé. 'Eneidn toivov kai tdv &v
TOIC POLVOUEVOLS Kol TAV €V TOIC VOOLUEVOLS TVEVOTIKAY AGY®V VIapyel d10Gokalog 0 AOYOg,
TPEMOVTIOG Kal katd Adyov didwot 10ig A&lolg, Mg ohpKa Payelv, TNV £V T0ig AdY01g TV OTOUEVOY
EmoTAUNV Kod, ¢ oipo Tivewy, TV &v 1ol AOYoIg TV VOouuEVeV YvdGY, ob¢ kol 1] copia d1d Tod
KpoTiipog kol T®V Bupdteov Toppobdey puoTKdG o @V [lapoyudv nropdoato-ta 8¢ O01td,
TOVTESTL TOVG Vmep vomowv mepl Bedtnrog Adyovg, mdon yevnri] @voel Katd 10 {cov Ameipmg
AmEYovTog, o didwoty, oK &xovomng TG T@V GVTOV EUGEMG KOTA TVa SUVOULY TPOG TOVTOVG THV
EMOEYOUEVIV CYECLY».

1026 QTh X 120-130 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 79 e 81:

«Emei o0v o0&V tdV dviev Eavtd 10 mopdmoy fi dAko ywvdokel 8t moté kot ovoiov gotiv,
€IKOTOC 0VOE TAV YEVINGOUEV@V 0VOEVOG 0VOEV TMV GVIMV Exel Katd UGV TNV TPOYVOCLY, TANY
10D VmEp 10 Gvta Beod, Tod Kol £aVTOV YIVOOKOVTOG &1L 0T KOT ovGiay 0Tl Kol TavI®V TV
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La preesistenza dei logoi nel Logos implica 1’unita profonda degli esseri
creati al loro principio: infatti, se ogni essere esiste o esistera, cio implica che esso
corrisponde ad un logos divino e che la sua specificita mondana, nonché la sua
particolarita, saranno sempre identificativi secondo la specie e il genere’®
stabiliti in principio da Dio. In questo modo il monaco valorizza la dimensione
dell’individualita, preservando I’indipendenza di ciascun essere creato, a
differenza della concezione origeniana di matrice neoplatonica secondo cui la
molteplicita degli esseri razionali € il risultato di un declino e di una dispersione
rispetto ad un’enade originaria’®%.

Asserire la preesistenza di tutti logoi nell’eternita di Dio, implica
necessariamente che nell’essenza divina nulla risulta accidentale ¢ che il mondo
creato e rigorosamente determinato, ma il monaco chiarisce che Dio ha fornito
agli esseri razionali (angeli e uomini) la capacita di esercitare la propria volonta e
di determinarsi autonomamente secondo il proprio logos'®®. Scegliere di vivere
conformemente al proprio logos significa vivere secondo il proprio corrispondente
tropos. Cosi come il logos é quel principio inalterabile presente in ogni creatura
vivente, allo stesso modo il tropos e quella dimensione che afferisce alla volonta
di ogni individuo®®®
1031.

, che pud scegliere se adeguarsi 0 no al suo principio

razionale

V1 a0ToD mEmOMUEV®V Kol TTpiv yevésOot mpogyvwkdtog v Umadv, Kol HEAAOVTOG KaTd Yaptv
euoTipeicot Toig ovot THY £0nTdv Kai GAAYA®Y 1L ToTE KaT ovGiay VIapyovst YvdGY Kai Todg
£V OOTH LOVOEIBDC TPOOVTUG THG AVTMV YEVECEMG PAVEPDGL AOYOLC».

1027 Ricordiamo che in Op. theol et pol. XXIII in PG 91,260D — 261A Massimo afferma che la
sostanza manifesta la specie e la natura, mentre I’ipostasi manifesta il singolo che appartiene alla
sostanza (Tov Twva Tiig 00Giag).

1028 Nella visione del monaco unita e diversita coesistono in una perfetta sintesi nel Logos: infatti
cosi come il Logos € presente nei molteplici logoi allo stesso modo la molteplicita dei logoi ha il
suo fondamento e la sua unita nel Logos. Cfr. QTh LX 129-130 in QTh (Laga-Steel 1990), p.81.
1929 Cfr. Amb. ad lo. 7 in PG 91, 1077 C; 1080 A; 1081 B-C e cfr. Ibidem 41 in PG 91, 1313 A-B.
1030 Massimo definisce la “volonta” nel primo Opusculum et theologicum (in PG 91, 9-24)
utilizzando senza specifica distinzione i termini povinoig (volonta), mpoaipeoic (libera scelta) e
0éAnua (volonta naturale). Per approfondimenti si rimanda alla seguente letteratura secondaria: M.
TORONEN, Union and Distinction in the Thought of St Maximus the Confessor, Oxford 2006; D.
BATHRELLOS, The Byzantine Christ. Person, Nature, and Will in the Christology of Saint Maximus
the Confessor,Oxford 2004; L. THUNBERG, Microcosm and Mediator. The Theological
Anthropology of Maximus the Confessor, Illinois 2003; J.D. MADDEN,The authenticity of early
definitions of will (thelesis) in Maximus Confessor. Actes du Symposium sur Maxime le
Confesseur, Fribourg 2-5 septembre 1980, ed. by F. Heinzer - Chr. Schénborn, Fribourg (Suisse)
1982, pp. 61-79.

1031 per comprendere il rapporto dialettico tra logos-tropos Massimo fornisce la spiegazione negli
Ambigua ad lohannem (10 in PG 91, 1164C-D) : infatti interpreta Elia come simbolo della natura,
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Esemplare per quanto riguarda la comprensione del rapporto logos-tropos
e la Quaestio XIII:

Che cosa significa dalla creazione del mondo in poi, le
sue realta invisibili possono essere contemplate nelle
opere da lui compiute, come la sua eterna potenza e
divinita'®?? Che cosa sono le realta invisibili di Dio e che
cosa ¢ la sua eterna potenza e divinita?

I logoi degli esseri, che sono gia presenti in Dio prima
delle diverse epoche, come egli stesso sa, sono invisibili;
essi gli uomini divini sono soliti chiamarle anche volonta
buone. In effetti possono essere contemplati a partire
dalle opere di Dio, le quali, solo dopo averle contemplate
secondo natura con I’opportuna sapienza'®® in modo
conoscitivo, riportano a noi segretamente i logoi secondo
cui sono state fatte, e rivelano attraverso se stessi il
disegno divino in ciascuna opera, disegno secondo il
quale appunto i cieli narrano la gloria di Dio e il
firmamento annuncia 1'opera delle sue mani™*. Eterna
potenza e divinita & la provvidenza che conserva gli
esseri e I’energia divinizzante che da essa discende su cio
che dalla provvidenza ¢ governato. O forse le realta
invisibili di Dio non sono altro che la sua potenza eterna
e la sua divinita, che hanno come araldi dalla voce
penetrante le strardonarie magnificenze degli esseri creati
(1). Come infatti, basandoci sugli esseri, noi crediamo
che esista colui che e vero Dio, cosi anche dalla
differenza essenziale secondo il genere degli esseri, noi
possiamo apprendere la sua sapienza insita in modo
essenziale nella sua natura che li fa sussistere e i
conserva. E ancora dal movimento essenziale secondo il
genere degli esseri, noi impariamo la sua vita insista in
modo essenziale nella sua natura che sostanzia gli esseri e
da ad essi pienezza; e dalla sapiente contemplazione
conforme alla creazione noi cogliamo il principio
riguardante la santa Trinita, vale a dire il Padre, il Figlio,
lo Spirito Santo. Di Dio eterna potenza & il Logos, in
quanto consustanziale, e divinita eterna ¢ il
consustanziale Spirito Santo. Devono essere dungue
condannati coloro che non hanno imparato a conoscere,
dalla contemplazione degli esseri, la Causa degli esseri e
le proprieta naturali di essa, intendo dire la potenza e la
divinita. La creazione lo celebra attraverso le opere
presenti in essa e per cosi dire annuncia a coloro che sono
in grado di ascoltare con la mente la propria Causa,
triplicemente celebrata, intendo dire Dio e Padre e la sua

perché ha conservato intatti i logoi, serbando un pensiero conforme alla sua volonta, cioe nel
distacco dalla passione.

1992 pm 1, 20.

1033 gj fa qui riferimento alla contemplazione naturale.

193 sal 18, 2.
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ineffabile potenza e divinita, quindi il Figlio unigenito e
lo Spirito Santo. Queste sono infatti le realta invisibili di
Dio, che si contemplano con ’intellezione a partire dalla

creazione del cosmo!®®° 10%

Scholium

1. Dice che a partire dagli esseri conosciamo che la loro
causa, dalla differenza tra gli esseri insegnamo la
sapienza ipostatica dell’essere, e dal movimento naturale
degli esseri, impariamo a conoscere la vita ipostatica
dell’essere, la potenza che da la vita agli esseri, lo Spirito

Santo®®’,

Massimo spiega chiaramente al monaco libico come il logos definisca la natura, le
sue potenze (o facolta) e le attivita (od operazioni) delle potenze; invece, il tropos
definisce la maniera di esistere della natura e il modo in cui essa esercita e rende
operanti le sue facolta: infatti mentre il logos € immutabile, il tropos varia a

seconda dei singoli individui*®2. 1l tropos dipende dalla disposizione della

19% Rm 1,20.

1036 QTh X111 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 95 e 97:

«T1i éotl 10 pap dopara 0BToD IO KTIGEWS KOOV TOIG TOMjiact voovueve, kabopdral, #j t& Gid10g
avtod ovvaug kol Bsiotng; Tiva ta dopata t0d Beod, kol Tic i ddiog avTod dvvoyus kai OeloTyg;
Amdxpioig: O TV Sviwv Adyol mpokatapticOéviec THV aibvov &v 1d 0ed, kabag oldev ovTdc,
adpator Ovreg, odg kal ayoba Oednuota kolelv toig Oegiog €otiv €0o¢ avdpdorv, Amod TMOV
momudtov vooduevol kabopdvtol Ilavto yap 0 morjuoto t0d Ogod katd QOO petd TG
de0VONG EMOTNUNG YVOOTIKDG VO MUY Be@podpeva To0¢ Kob’odg yeyévnvial AOYovg Kpueimg
MUV amoyyEAAOVGL Kol TOV €0’ ekaoT®m Totpott Belov okomov €avtoig cuvekepaivovoty, kab’o
Kai of obpavol dinyvodviar d0Eav Beod, kal TO GTeEpémua. THY TAV YEIPQV GvoyyéAlel moinotyv. Aidlog
8¢ dOvapic €ott Kol B0 1 CLVEKTIKT TOV dvimv Tpdvola Kol 1 Kot adT Vv EkBeTIKT T®V
mpovoovpévev vépyeta. "H téyo T ddpata tod Beod eiotv 00K GAAG TL Tapd THV Aidov avTod
dvvapy kol Bedtnto, Eyovcag dwmpuciovg KAPOKAG TAC TAOV  YEYOVOTOV  VTEPPLEIG
peyahompeneiog. Qg yap €k @V 6vimv (1) Tov kuping dvia Ogov 6T EoTt ToTEDONEV, OVTOG €K THiG
6V dvIeV 00c1OS0Vg KT 100G S1apopdc TV Kot ovciav Eueutov odtod copiay DEecTdoav Kol
TV EVIOV GLVEKTIKTY S1800KOUEDa: Kol TEAY, £K TS 0VGIOS0VE K0T E100C THV SVIOV KIVAGEMC
TNV Kat’ovcioy EPeutov ovTod mny YPecTdoaV Kol TdV dVIOV GUUTANPOTIKNY pavldvopeyv, €k
g Katd TNV KTicw coiig empiag TOV mepl Tig ayiog TpLddog, matpog Aéym Kol viod Kol ayiov
vevpatog, Adyov Aappavovteg: 0ol yap didiog 6TV, G OLOOVGLOV, dDvauis O AOYOS, Kol Bstotng
aidiog 10 6poovotov dyov mvedpa. Katdkpirot toryapodv oi ) cvvddayBéves €k Tiig 1OV dviov
Bewpiog v aitiov T@V Oviev Kol T0 KOTd OO Tiig aitiog idta, TV dvvapy Aéyem kai BedtTo.
Bod toivov 1 kticig S1d TV &v adti] mompdTov Kol olov dmayyEAAel TOiC voepde Suvauivolg
arovew v idiav aitiov Tpradikdg dvovpévny, AEym O Tov B0V Kol matépa, Kol TV depactov
avTod duvau kal v Bsidtnra, fyovv 1OV povoyevii Adyov kai o mvedua to dyov. Tadta yop
€lol Ta ddpata 100 Be0d T4 GO TiiG KTiGEWS TOD KOOUOV VOTioel KoHopduevo.

1037 5cholium in Ibidem, p. 97:

«1. 7011 ék1dV VTV, PNoiv, TOV TdV dvImV yivdokouey aitov, kol €k Tig d1apopds OV dvimv
MV évumoctatov o0 dvtog v évumdototov Tod dvtog didaokoueba copioy, Kol g Td@V dviav
QUOIKAG KivNnoewg Ty évumoctatov tod Ovtog pavlavouev (ony, v 1@V dviov (womoldv
Svvapy, TO Tvedpo TO dylovs.

1038 o studioso tedesco Philipp Renczes dichiara che la yvoun e I’€€1g sono assimilabili tra loro
quando si discute sul loro rapporto riguardo il Tpdmog ypnoewg e non riguardo il Adyog pHoeE®C.
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volonta e dalla scelta d’ognuno, disposizione e scelta che ognuno esprime in una
certa maniera di essere 0 in un certo comportamento. Infine il logos definisce cio
che "'uvomo € in base alla sua autentica natura, cioe alla luce sia della sua
costituzione essenziale sia del suo fine e della sua compiuta realizzazione in linea

con la volonta di Dio. Il tropos, invece, determina la possibilita di realizzazione

dell’uomo, che puo scegliere di essere conforme a Dio oppure no'®,

b) 1l monaco mette in luce come la creazione si configuri come la manifestazione
di un ordine che allo stesso tempo la trascende, la sostiene dall’interno e si
manifesta attraverso di essa. In altri termini, secondo il monaco, 1’ordine che
determina il creato, risultando al contempo trascendente e immanente in esso, € il
Logos, il Figlio di Dio. Il passaggio dalla dimensione atemporale a quella

temporale, dall’essere increato al creato, ¢ esplicitato dal santo monaco con la

spiegazione di come 1’uomo sia fatto ad immagine e somiglianza di Dio**.

Dio, grazie alla sua sublime bonta, portando all’essere la
sostanza partecipe del logos e intellettiva, le trasmette
quattro delle proprieta divine, che sostengono,
custodiscono e preservano le creature: 1’essere, 1’essere
sempre, la bonta e la sapienza. Tra queste, due le attribui
alla sostanza, due alla facolta metasostanziale: alla
sostanza diede l’essere e I’essere sempre, alla facolta
volitiva la bonta e la sapienza, affinché cio che egli & per
essenza, la creatura lo diventi per partecipazione. In base
a questa partecipazione la creatura si dice che sia creata

Infatti scrive: «On voit ici & nouveau se profiler de maniere nette cette distinction fondamentale
“rpomog - Adyoc” que nous avons déja rencontrée come la structure qui véritablement caractérise,
d’apreés le Confesseur, tout mouvement humain: la yvoun en tant qu’ £€€1¢ de la volonté, concernant
le mode a la fois déterminé et déterminant de I’actualisation de la liberté naturelle — créée, agit sur
le “Tpomog ypricems” et non sur le “Adyog @voemc™». Cit. P. G. RENCZES, Agir de Dieu et liberté de
[’homme, Paris 2003, p. 277.

1039 cfr, J. C. LARCHET, La conception maximienne des énergies divines et des logoi et la théorie
platonicienne des ldées in «®IAO®EOX. International Journal for Philosophy and Theology» 4
(2004), pp. 276-283.

1040 Cfr. Gen. 1, 26. Per comprendere adeguatamente il retroterra culturale del monaco Massimo
sono stati presi in considerazione i seguenti studi: H. Karpp, Probleme altchristlicher
Anthropologie, Giitersloh 1950; H. CROUZEL, Théologie de I'image de Dieu chez Origene, Paris
1956; G. B. LADNER,The Philosophical Anthropology of St. Gregory of Nissa, in «Dumbarton

Oaks Papers» 12 (1958), pp. 61-94; E. DES PLACES, Syngeneia. La parenté de [’homme avec Dieu:
d’Homeére a la patristique, Paris 1964; G. GIANNINI, Il problema antropologico. Linee di sviluppo
storico-speculativo dai presocratici a S. Tommaso, Roma 1965; J. PEPIN, ldées grecques sur
[’homme et sur Dieu, Paris 1971; H. W. WOLFF, Anthropologie des Alten Testaments, Munchen
1973; V. Grossi, Lineamenti di antropologia patristica, Roma 1983; A. HAMMAN, L’ homme,
image de Dieu. Essai d’une anthropologie chrétienne dans [’Eglise des cing premiers siécles,
Paris 1987; P. BROWN, The Body and society. Men, women and sexual renunciation in early
Christianity, London 1988.
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ad immagine e somiglianza di Dio: ad immagine
dell’essere, in quanto Essere e come dotata di sempre
essere, &€ a immagine di Colui che sempre ¢; e anche se
non € senza principio, tuttavia € senza fine; in quanto
buona e stata creata a somiglianza di Colui che & buono;
in gquanto sapiente di Colui che ¢ sapiente e Dio lo ¢ per
natura, invece la creatura per grazia. Ogni natura dotata
di logos e a immagine di Dio; a somiglianza di Dio sono

soltanto i buoni e i sapienti'®".

Il monaco esplicita tale concezione nella terza centuria de Capita de caritate: Dio
dando esistenza alla natura dotata di ragione e di intelletto, nella sua Bonta
infinita, la orno di quattro qualita, onde proteggerla e preservarla, ovvero 1’essere
(t0 6v), I’essere senza fine o eterno (t0 del 6v), la bonta (dyaotnc) e la sapienza
(co@in): le prime due qualita ineriscono alla natura dell’essere, le ultime due alla
facolta morale. La creatura, dal canto suo, ha la possibilita di essere cio che Dio e

1042,

originariamente per essenza  “: infatti secondo la Scrittura I’uomo fu creato ad

immagine e somiglianza di Dio, cioé creato ad immagine secondo ’essenza ¢ a

somiglianza secondo la capacita di essere buono e sapiente®®®.

1041 cap. de car. 111, 26 in PG 90, 1024 B:

«Téooapa @V Oeiov ISOUATOV CLVEKTIKO Kol GPOVPNTIKA Kol 0COOTIKA TOV Svimv S dkpav
ayaoTnTa ékotvonoinoey 6 @edg, mapayoyV €ig TO Elvar THY AOYIKV kol vogpdv odsiayv: o bv,
10 det dv, v ayabotnto kol v copiav. Todtov Ta pév 6vo ti] ovcig Tapéoye: td 6& 600 Ti
YVoOKT émmdeotnt Kol Tf] pev odoig 10 v kol 10 del dv- Tf) 8¢ yvouiki émmdedtrt v
ayaBotnto Kol Vv coplay, tva drnep £otiv adTOG Kot ovoiay, yivtal 1 KTIoIS Katd HeTovsioy. Ald
TaOTNV Kot gikova Kol opoiocty ®god Aéyetat yeyevijoBal kol kat sikova pév, mg 6v, dvtog Kol
g ael dv, del dvtog €l Kol pr| avapymg, AL dteAevttog kab’ opoimotv 8¢, g ayadog, dyadod
Kol ®G 60POG, Goeod” ToD Katd pUcty, 6 katd xapw. Kal kat’ gikdva pév, maca pooig Aoyikn 0Tt
70D Ood’ kab Opoinowv 8¢, povol ot dyadol kai GoPoi».

1042 Dio, poiché esiste di per sé e poiché & bonta e sapienza, non possiede alcuna qualita contraria.
Le creature, invece, godendo per essenza della possibilita di partecipazione a queste qualita e, per
grazia divina all’esistenza, hanno qualita contrarie: il non essere/esistere, il vizio e I’ignoranza.
Cfr. Cap. de car. 111, 27 in PG 90, 1025 A:

«O pgv Bedg wg avtobmapélc dv Kol avtoayabotng kol avtocoeias pdAlov 0& aAnbiotepov
gimeiv, kol vmeEp tadTo mAvTa, ovdev Exel 10 cbvorov évavtiov. Ta ¢ ktiopata, @G mavta Pev
pebéet kai yaprtt v dmopév Exovia T 8& AOYIKA Kol vogpd, Kol TNV ayafotntog Kol coeiog
gmumdeldra, &yl évavtiov: T HEV OIApEeL, TO un vapyew” T 6¢ THg dyafdtTog Kol cogiog
gmmdeldL, kakiov Kol dyvoociov. Kol to pév vmbpysw ael fj un vndpyew tavto [Fr. ta Aoywa
kol vogpd], &v T é€ovcia ToD mEmomKkoTog £otTi' TO 8¢ petéyewv Thg dyadoTnTog avtod kai Thg
coolag fj pun petéxewv, &v T POLANGEL TOV AOYIK®Y DTAPYELS.

104311 monaco ribadisce questo concetto in questo modo: ogni sostanza razionale e intellettuale si
dividono in natura angelica e umana. La natura angelica si divide in due gruppi: santi o Potenze e
maledetti o demoni impuri; invece, la natura umana si divide in pii ed empi.

Cfr. Cap. de car. 111, 26 in PG 90, 1024 C:

«[aoa M Aoywr koi vogpd ovcio dmipntol €ic 6V0° ToLTESTWY, €l TNV AyyeAKNV Kal Tnv
avBporivny evotv. Kai doa 1 dyyedikn @boig dmpnrotl wdAw €ig d0o kabolkag yvoduog te Kol
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Infatti mentre 1’essere appartiene alla natura della creatura umana e quindi
al suo logos, la bonta fa capo al tropos di quest’ultima, che si concretizza in una
libera scelta’®“. Poiché il carattere dell’immagine ¢ dato fin dall’inizio all’uomo,
ovvero risulta, in ultima analisi, costitutivo della sua natura, per quanto riguarda la
somiglianza, invece, I’'uvomo deve conquistarla personalmente. A tal fine e
necessario che egli si dedichi assiduamente al perfezionamento della propria
natura, che é indispensabile per portare a pieno sviluppo quelle virtu che in lui
sono gia presenti in germe e divenire cosi davvero immagine somigliante di
Dio'®. Nel caso in cui le facolta sono usate in modo errato, si ingenerano e si
sviluppano le passioni, che consistono in un uso perverso e contro natura delle
varie facoltd umane'®*®,

Il rapporto immagine-somiglianza concorre alla definizione della creatura
umana, che nelle Quaestiones ad Thalassium €& sempre presente anche se non
esplicitata, mentre & espressamente enunciata in Ambiguum ad Iohannem 7*°. La
triade essere (etvar) - essere buono (v sivon) - essere eterno (dei eivoi), che

appartiene alla sostanza divina, corrisponde alla triade esistenza (yéveoig) -

movimento (kivnoig) - quiete (otdoig), che determina tutte le creature.

ayélag, ayloag te kal évayeic TovtéoTtiy, ig aylag Avvdpelg kai akadaptovg daipovag. Kol ndco 1
avBpomivn dpntot gig yvdpag Lovov KaboAkas dvo, evoePeic Aéym kal doePeic».

1044 QTh LV 240-245 in QTh (Laga-Steel 1980), p.495:

«Ei ¢ kai éx Tob ap1Bpod Povietal Tig TO PodAnua oxomfjcot tig ayiog I'paefiic, Kai oVtwg TV
npdvolay 81 avtod pmvvopévny evpricet Ilpovoiag yap Epyov, od pévov kotd tov £0vtiic Tod eivol
Aoyov QuAGEaL TRV QUoy dueiotov, GAAY Kol koTd TOV émiktnTov ToD €D givar yéprtt Adyov
aveAMmdg Exovooy detéan».

19 QTh LIX 183-201 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 57:

«[Ip@dtov pév anvtovg diddokov (nticon v kotd (612) tv duaptiov Tiig TPoapLced, fj TV Katd
TNV TPoaipeoty Thg AUOPTIOG VEKPOGIV' KOL TV KATA TV APETNV TiG TPOULPECEMS, T TV KOTA TNV
mpoaipectv Tig apetilg avaPiootv: épguvijoar 6¢, TG Katd TV Apoptioy THS TPoapécems, 1 Tig
KOTA TV TPOOiPESLY THG AUOPTING VEKPHOGEMG TOVG TPOTOVG MGADTMS O& Kol THG KATA TNV APETNV
Th¢ mpoaupéoeng, | g GPETig KaTd TV TPOaipEsY AVasTAGEMS TOVG Adyoug St AV TpoOTV T8
oML Kol Aoymv, 1 KoTd TV Tpoaipecty TG apoptiog, 1| 1 KaTd TNV Apoptiov TS TPOUPESEDG
VEKPOOIG KOl 1] KOTO TAV TPOOipEotY THig ApeTis, §| TTig mPOoalpEcemc KOTo TV APETV AvAoTOo1g
néeuke yivesHar Exovoo mPodlwe Kotd TOV aidva todtov (dv Kapdv Tpocsnyodpevsey 6 Adyoq)
ta gig Xplotov, firot vmep Xpiotod mepi eHo mabnuate drep avToic TpospaptTupeto 0 IIvedua
70 dyov' tva yévavtol cOpeLTol T@ Opotduatt Tod aviatov 10D Xplotod Kot TV VEKPOGLV TG
apoptiag, Kol TG AvaoTACEWMS KATA TNV EVEPYELQV TTG APETTG».

10% QTh LXI1 139-145 in Ibidem, p. 123:

«AVO yOap katdpog ixov &y®m: plav pév, kapmdv ovoav thc Sufic TPOMPEGEMC TOVTEGTL THY
auaptiov: 8 f¢ elc ™V YRV 1O kot GpeTiv TAC Wuyfic dmémecs yoviuov: Etépav dE, TOV
Kataymerobévia dikaimg 1o v Euny mpoaipesty Bdvotov Tiic pOoEns €Keloe TPOC AVAYKNG Kol
un Boviopévny v @doy @boduevov, EvBo Tiic Euflg TPOUPEGEMS EVECTIOPT KATO YVOUNY 1
Kivnowe».

1947 Cfr. Amb. ad lo. 7 in PG 91, 1068 D- 1101C.

208



Ogni realta creata, infatti, ha il suo fine nel raggiungimento della sua trascendente
perfezione. Rispetto alla posizione agostiniana, diffusa ampiamente nella cultura
latina, per cui i logoi risultano essere solo modelli della realta molteplice che
ispirano Dio nella sua opera creatrice, Massimo, coerente con la teologia
alessandrina, introduce 1’idea che le cause primordiali siano effettive ed efficaci
fonti produttrici di essere, ossia creatrici in quanto divine e consustanziali al
divino Intelletto che eternamente le pensa: in altri termini esse, poiché
rappresentano gli archetipi del mondo sensibile, esprimono I’essenza divina
mediando tra la causalitd prima ed assoluta (Dio) ed una causalitd secondaria
(creatura). Il monaco, quindi, pone una mediazione ontologica tra Dio e le realta
create, che non sono in grado di produrre da sé 1’essere.

Mediando, dunque, tra la perfetta unita del Creatore e la molteplicita in cui
sussistono le cause creatrici, Massimo non solo spiega ’origine della caducita e
dell’accidentalita nelle creature, ma mostra al contempo come sia possibile

ricondurre il creato all’immutabilita e all’eternita delle sue cause®*®

. In questa
dimensione di mediazione riveste un ruolo fondamentale 1’assunto neoplatonico
basato sulla polarita tra 1’uno e 1 molti: 1"universo inteso ¢ considerato come
un’unita, ove tutto ¢ partecipe di Dio, ¢ stato creato secondo la dialettica della
processione e della conversione, secondo cui il rapporto del Logos con i logoi

risulta perfettamente inscritto nel ritmo dell’intero divenire cosmico e secondo cui

essi sono la manifestazione di una legge universale.

) Nel cosmo sussiste un’unita armonica complessiva, il cui garante sommo ¢ Dio
e i1l cui mediatore, in ultima istanza, ¢ 1’'uvomo. L’uomo, secondo Massimo, €
affine ad ogni elemento dell’universo, in quanto egli aveva originariamente il

compito di unificare in sé tutti gli opposti in natura, riconducendo il tutto a

1048 OTh LIX 128-141 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 53:

«'H 8¢ mpog v oikeiov apynv Katd 10 TEAOG TAOV TEMGTEVKOT®V EMAVOSOG 0TIV, 1) TG EPECEWDG
mpwolc. Epéoeng 0¢ mApwoic €otv, 1 Tepl TO €PETOV TAOV EQLEPEVOV AEIKIVITOG GTAOILG.
Agwcivntog 8¢ oTdo1g TEPL TO EPETOV TMV EPLEPEVMV EGTIV, 1] TOD £QETOD dVeKTg Kol Ad1IoTUTOG
ATOAAVOLG, ATOANVGLG O€ SVEKNS Kol Ad1AoTATOG TOD £QETOD, 1 TMV VIEP PUGLY Beiny KaBEoTnKe
uébe&ig. MEBeELg 08 TV VIEP PVOY Bgiv 0TIV 1) TPOC TO UETEYOLEVOV TMV LETEXOVIMV OLOIMGIS.
(609) ‘H 8¢ mpog 10 peteyduevov Tdv petexdvimv ouoincic éotv, 1 Kot Evépyelov Tpog avtd To
peteyOuevov TV peTEXOVIOV O OpoldTnNTog &vdeyouévn tovtdte. H 8¢ 1dv peteydviov
Evogyopévn Kat Evépyeslav O OUOLOTNTOC TTPOG TO UETEYOUEVOV TOWTOTNG £otiv, 1) Bémolg TV
a&ovpévov Bedoes ».
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. 1049 . .. ..
Dio™™™. Per microcosmo si intende, pertanto, la posizione dell’'uomo al centro

dell’universo, espressione compiuta della bipolarita tra sensibile e intelligibile'®°.

Ma I’'uomo ha disatteso tale compito, facendo un uso perverso della potenza che
gli era stata data: Dio ha cosi dovuto operare la riunificazione con una modalita
straordinaria, nell’ipostasi del Verbo, che ha riunito mirabilmente in sé natura
divina e natura umana®".

Il modo in cui I’'uomo ¢ in relazione al cosmo secondo il rapporto logos-
tropos & definito dal monaco secondo la dottrina delle tre leggi'®?. Per I’esattezza,
cosi come il cosmo risulta regolato dalla legge secondo natura, secondo

1053 1054

scrittura™ " e secondo la grazia—" che risalgono a Dio allo stesso modo 1’'uomo

ne € determinato.

Infatti il Logos di Dio ¢ il creatore di tutta la natura, di
ogni legge, di ogni norma e di ogni ordinamento e
giudice nell’ambito della natura, della legge, della norma

104 QTh LXV 131-141 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 259:

«IIe160gic yap 6 vodg Beiog évrolfic sivan Statayiy KaTd TOV &V YPAUUOTL VOUOV THY KaTé Gapiol
TPLETV, BAANV 00 mpoacieTol TNV avTiig Tpog cvuPiocty: og Beiov, kKai vopov tod Pactiebovtog
adTV 1MyNoGuevog yévvnuo, Kol Tovg kKato mopdypnow €€ avtilg tdv aichfcewv cvviotnot
Tpomovs. 'Emetdav yap 10 Bempntikov T Yoxiic, TNV TPLENV KOTA TOV &V YPALUOTL VOUOV MG
Ogiav S TV €vioMv domdontot Tpog cvpPimoty, TV AV aicOncemv Topd POGLY LETEPYETAL
xPToWV: UNdEUIBG GUYX®PODV KaTd PUoLY dlopaivesbat v ypflow Tiig Evepyeiac».

1050 1n - Amb. ad lo. 41 in PG 91,1305 A-B Massimo il Confessore descrive cinque forme di
mediazione: natura creata e natura increata; mondo intelligibile e mondo sensibile; cielo e terra;
paradiso e mondo abitato dall’'uvomo; uomo e donna. Il monaco Massimo ripropone la spiegazione
della creazione dell’uomo di Gregorio di Nissa, che pone 1’accento sul potere da parte dell’uomo
di dominare tutte le cose presenti sulla terra, minerali ed esseri animati cfr. GREGORIUS NYSSENUS,
Hominis opificio 2 in PG 44, 132 D-133B.

1051 Cfr. A. WALKER, Creation and human freedom in Maximus the Confessor : a philosophical
study of creation out of nothing as the metaphysical foundation of human freedom in light of
selected works of Maximus the Confessor, Roma 2000.

192 QTh LXIV, 732-733, in Ibidem, p. 233:

«(...) VOLOLG 0& Aéym VDV YEVIKOVG, TOV PUGIKOV KOl TOV YPOTTOV Kol TOV THG YUPLTog.

Inoltre cfr. QTh XXXIX 13-15 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 259:

«Kaf' &tepov 8¢ tpoMOV, TOVG TPEIS YEVIKMTEPOVG VOUOVG Oi TPElg MUépat onpaivovct Tov
YPATTOV QML Kol TOV QUGIKOV, KO TOV TVELLOTIKOV, TJTOL TOV THG YAPLTocy.

1053 La legge della Scrittura & il compimento del senso naturale dell’essere a cui si accompagna il
contenuto spirituale. Cfr. Amb. ad lo. 18 in PG 91, 1129 B.

10541 a legge della grazia proveniente dal divino ¢ ’unica conditio sine qua non per la salvezza
dell’anima. Cfr. QTh XXXIX 26-35 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 259 e 261:

«ADyvOog TOV YPamTOV KOAEGAS VOLOV, (G TEXVIKADG TOIG TOV COUATIKAY GUUPOA®V, aivIyLAT®OV TE
Kol TOT@V J1apOPOolg CLVOAUAGL, TO KAVGTIKOV OOG THS TOV TabdV poxdnpiag mupoedovia, T0ig
S0 mpaemg Kot T®V Evavtiov duvapemv mAatdvovot Thg yuyfg 0 dafruota edg O&, TOV
TVELUATIKOV TRG Yapltog vopov, ®¢g ateyvdc dixo tdv aicOnt®d®v ocvuPodrov t0g aimviovg
Sewvoovta TpiBove €v oic TOV Spdpov 6 BepTIKOC TOOVEVOC VOIS, TPOC TO AKPOTATOV TGV
ayab®dv mépag dyetat, TOv Ogdv: undevi T@dv dviov dopilov tiig dtavoiag TV Kivnoiv».
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e dell’ordinamento: infatti non c’¢ legge senza il Adyoc

che la stabilisca®®,

La presenza della legge nelle Quaestiones viene presentata come un vero e
proprio dono necessario per 'uomo: grazie ad una mutua corrispondenza tra
microcosmo e macrocosmo, cio¢ tra Dio ¢ I’'uomo, vi ¢ una completa reciprocita
di doni, il primo di Dio verso I'uomo, il secondo dell’'uomo verso Dio. La
quaestio LI tratta il passo biblico 2 Cronache 32,33, secondo cui gli abitanti di
Gerusalemme portarono a Dio e al sovrano di Giuda, Ezechia, offerte (d®pa) €
doni (d6pata); piu precisamente Talassio chiede in cosa consistano questi doni e
offerte: perché i primi vengono portati al sovrano, mentre le seconde a Dio*™® e
perché il re, in seguito a cio, ebbe maggiore considerazione da parte degli altri
popoli?'®” Dio dopo aver stabilito il mondo naturale (&macac @ooic), non ha
lasciato che il suo essere fosse mosso dalla sola sensibilita (o0k d@fikev oOTV
Kata puovny kiveiobor v aicbnowv), ma ha seminato in ogni specie logoi
spirituali di saggezza e tropoi (modi) a loro conformi, ed anche nell’uomo, a cui,
attraverso le leggi e proprieta naturali appartenenti alla dimensione sensibile, ha
1058. Il

dato modo di trovare facilmente la strada per la giustizia che conduce a lui

Confessore articola il discorso, dal sapore neoplatonico, in questo modo:

1055 QTh XIX 21-25 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 119:

«[Idong yap pvoemg kol mavtog vopov kKai Beopod kol taEemg 6 Tod Beod Adyog €0t momTNG, Kol
TV &v eVoEL Kol vOu® Kol Beopu®d kol ta&el kprthig: oD yap dtayopgdovtog Adyov ympic, vOpHog
0UK £€0TLV».

10% sSecondo quanto spiega il Confessore, la differenza tra doni ed offerte presuppone un diverso
destinatario, Dio e il re, a secondo del grado di bisogno che si ha: si fanno offerte a Dio perché non
si ha bisogno di lui ma ci si affida con gratitudine, invece si fanno doni al re perché di lui si ha
bisogno come guida dello stato. Cfr. QTh LI 47-54 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 397.

1957 QTh LI 1-6 in lbidem, p. 395:

«Kai morlol Epepov ddpo 1@ Kkopiw eic Tepovoainu kai doparo ¢ Elexio Pooiiel Todda, xai
SmeptipOn xatr’ dpbaiuods wavtwy t@v é0vav (2 Ch 32, 23). Ti ta ddpa, kai Ti Td dduaza; Kol d1d
T @ pev Bed ddpo, T@ 0& Pactiel dopata; Kol Tl 1O VIepapbijval kot 0POUALOVE TAVTIOV TAV
£0VaIV;».

1058 QTh LI 7-16 in Ibidem, p. 395:

«Tnv opopévny droacav eOoy 0 Be0¢ VTOGTNCAG, OVK APTiKEV AdTV Katd PovNV KiveicOBot Ty
aicOnow, AN’ éykatéomelpey EKGOTEO TMOV OOTIV GUUAANPOOVI®OV &€d®V Kol cogiag Adyouvg
TVELUATIKOVG KOl Gywyfig dotelog Tpdmovg, Mdote un povov dld TdV ClydvVI®V KOGtV
HEYOAOQPOV®DS KNpUTTEGHAL TOV TOMTIV TOV KTIGUAT®V TOIG TOV YEYOVOT®V UNVUOUEVOV AOYOLC,
aALG Kol TOV GvBpmIToV, TOTG KATd UGV TAV OpMUEVOV BEGLOTG TE Kal TPOTOLS TOLOAYMYOVLEVOV,
€0UOPMS TNV TPOG ADTOV Ayovsav 660V THiG dIKALOGVVNG EVPETV».
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Cio era infatti proprio della somma bonta, non solo di
costituire le divine e incorporee sostanze degli
intelligibili quali simulacri dell’ineffabile gloria divina,
adatti a ricevere, in proporzione a cio che fu loro
concesso, tutto quanto 1’inconcepibile splendore
dell’infinita bellezza; ma anche di immettere nei
sensibili, cosi lontani dalle sostanze intellegibili, degli
echi della propria grandezza, che potessero traghettare la
mente umana, portata da esse, senza errore verso Dio,
superando tutte le cose visibili e tutte le cose intermedie,
in mezzo alle quali si apre una tale strada, lasciandole
dietro di sé (...)."**

La natura umana, secondo il monaco, grazie all’intelletto che funge da strumento
per giungere a Dio, puo dare come odpa (offerte), i logoi spirituali della
conoscenza presenti in essa e come dopota (doni),i tropoi che sono orientati dalla
virtu e che si rintracciano nella legge naturale. In altri termini, I’'uomo potra avere
0®dpo e tributare do6pata quando avra intelletto filosofico (vodg @iAdG0QOQ)
determinato da una vita razionale secondo la tpa&ic e la Bewpia. Poco piu avanti
viene interpretata e spiegata simbolicamente anche la consegna delle offerte a
Dio, ovvero lo scambio perpetuo tra dare e ricevere che si puo raggiungere in una
Oeio prAocopia:

Allora pur offrendo al Signore i logoi spirituali degli

esseri creati, noi gli rechiamo offerte (ddpa) in quanto

secondo natura non che egli ne abbisogni, ma, direi, per

estinguere a misura delle nostre forze, il nostro debito,

servendoci delle sue creature, e rendergli cosi onore.

Doni (Adpata) riceve invece colui che attende

alacremente alla filosofia divina, poiché conforme alla

sua natura, bisogna delle leggi morali (implicite nelle

cose) per la sua virtu e dei loro contenuti significanti per
la sua saggezza'®®.

1059 OTh LI 17-27 in Ibidem:

«Tobto yap thic dxpog fv dyodottog id1ov, pm poévov tag Beiog kol dowudrovg TV vonTédv
ovoiog Thg dmoppntov Kol OBeiog dnewoviopata Kataotiioot d0&ng, dAnv katd 1o (20) Bepitov
AvaAOY®G adTOIG EIGOEYOUEVAG TV ATEPIVOTTOV MPALOTNTA TOD ATPOGITOL KAAAOVG, AAAN Kol TOIG
aicOntoic kol TV vonNT@v oVGI®Y KaTd TOAD Amodéovoty amnmynuota Thg oikeiag éykatapi&on
UEYOAELOTNTOG, dVVAuEV TOV GvOPOTIVOV VOV Emyoduevoy otoig Tpog TOv Bgdv (25) dmlavdg
StamopBusvey, HVIEPAVOD TAVTIMY THV OPOIEVEOVY YIVOUEVOV, 0l THG SKpog EMPEVTO POKOPLOTITOG
Kai Té péoa mévto, St GV THY Tolad T TENMY SENVucE mopeiav (... )».

1090 Th LI 63-70 in lbidem, p. 397:

«IIpookopifovieg obv TOVG &K TMV YEYOVOT®MV TVELHATIKODC T¢ Kvpi Adyovg, Sdpa
TPOGPEPOLLEY, KAOOTL TAVTIOV TOVT®V £€0TIV KOTO QUCLV ATPOGOENG: OO YOp G OEOUEVED TTPOG
GANo1g Kal ToVg TAV SvTev T@ Kupim Tpookouifopey Adyovg, GAN’ iva Too®dg Nuels Kot ddvapy
€K T®V o0TOD KTIOUATOV YPEDMCTOVUEVOV OOTOV AvOUVAcOUEY. Adpata 8& AapPdaver 6 v Osiav
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Appare chiaro che la questione pit importante & cercare di capire in che modo i
doni e le offerte si rapportino alle leggi e come queste due componenti siano
funzionali per dimostrare come I'uomoO sia una sintesi microcosmica della
creazione®®™. Le leggi di natura e della Scrittura sono considerate unite tra loro e
di pari dignita oltre che concordi in base al loro contenuto'®?. La prima legge,
quella di natura semplice e uniforme, si configura come un’anticipazione di quella
scritta, simbolica e articolata: rispettare entrambe € lo scopo di chi tende alla
perfezione o di chi segue il Logos'®. Esse, d’altro canto, presuppongono una
gradazione differente: la prima ha per oggetto il modo di comportarsi da parte
dell’uomo con se stesso e con gli altri, in quanto tutti gli esseri umani sono legati
tra loro per mezzo della partecipazione all’essere; la seconda, che regola il cuore,
dirige 1’amore che scaturisce dall’essere virtuosi. Entrambe testimoniano la
presenza del Verbo: I'universo come un libro possiede lettere e sillabe, che sono
le prime realta vicine e parziali, e parole che indicano quelle realta piu lontane e

sottilit®,

TPoBOL®G LETEPYOUEVOS PIAOCOPIOY, O KAl TPOT®V TPOG APETNV Kol AOY®OV TPOg YVAOLV KATH

@OCV SEOEVOC».

1081 11 monaco Massimo riprende la concezione di Nemesio, secondo cui I"'uomo & un mediatore, in
guanto tale, che ha in sé la divisione solo dopo la caduta. Cfr. NEMESIUS EMESENI, De natura
hominis 1 in PG 40, 512 B. Il monaco Massimo, inoltre, ricalca la dottrina della doppia creazione
di Gregorio di Nissa, ovvero una prima creazione in cui I’'uomo era distinto dalla donna secondo la
specie e una seconda in cui la distinzione tra i due generi ha determinato il peccato e la seguente
caduta. Cfr. G. SFAMENI GASPARRI, Aspetti di “‘doppia creazione” nell antropologia di Massimo il
Confessore in Origene e la tradizione origeniana in Occidente. Letture storico-religiose, Roma
1998, pp. 297-323.

192 Amb. Ad lo. 10 in PG 91,1129 B:

«(...) Tov 8¢ pabnoet katopHovpevov 61d TV 0T GOEMG VINYOPEVUEVDV, BoTep KOGHOV GALOV
€€ ovpavod kol yijg (15) kol t@v &v péow, tig MO enu kol ELoIKAg Kol Beoloyikiig
QULOCOPI0G, GUVICTANEVOY, TNV APATOV KaTOUNVVOEWY T0D Vrayopedoavtog dvvauy, Kol TavTov
aAANAo1g Kot EmoAhaynv dvTog SEkvioVTa, TOV LEV YPOTTOV TG GUOIKEG KT TV dOVApY, TOV O
QUOWKOV Eumaiy T@ yportd (20) katd v €€y, Kol TOV a0TOv Pnvdovtag kol kaAdrtovtag Adyov,
TOV pEv Th AéEet Kal T@ Qotvopév, TOV 6€ T VONGEL KOl T® KPLTTOUEV®».

1083 1 "uguaglianza tra le due leggi e la loro capacita pedagogica alla perfezione richiama quanto
affermato da Clemente Alessandrino negli Stromata. Cfr. CLEMENS ALESSANDRINUS, Stromata VI

159,9; 11, 514,5¢e ss.; VII 11,2; 111 9,14 ss.

106411 Confessore chiarisce la reciprocita delle due leggi in Amb. Ad lo. 10 in PG 91, 1128 D-
1129A:

«T® 1OV p&v Opodd¢ 61t pdhoto kotd Adyov SievBuvopevov (1) St @V év adTd GLUELDY
BeapdTov Biprov TpdémOV TO Evapudviov Tod TavTOg DEAGHO £XOVTO, YPAULATO UEV Kol GUALAPOC
£xovong T0 mpOg NUAC TPOTO TPOGEYT T€ Kol pepikd kol ToAlaig mayvvopeva katd (5) ocdvodov
TOOTNGL GOpATA, PHUOTH 88 T8 ToVTMY KaBoAkdOTEPA TOPP® Te dvia Kol AenTdTEpa, £ DV GOPAC

A

uoévov €otiv, oy 6,11 TOTE ¢ 6TV olovodv mapeyduevog Evvolay, kol die v (10) evoefodg tdV
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Il Confessore, alludendo tra le righe all’immagine del mondo propria di
Dionigi Areopagita, indica al devoto cosa dovrebbe fare: penetrare nel profondo
del logoi della natura, conservare la loro specificita di legge e riconoscerli nelle
cose cosi da cogliere il Logos stesso. Cio risulta ancora piu esplicito nella
Quaestio LI quando Massimo ricorre ad esempi concreti per esplicitare i rapporti
tra il formarsi della virtu e la legge della natura:

Intendo dire sostanzialmente questo: I’intelletto capace di
discernimento, imitando la legge naturale del cielo (8), ne
riceve dei doni poiché custodisce in se stesso il
movimento uniforme e sempre identico della virtu e della
conoscenza, il quale produce in modo stabile i Adyot
concernenti gli esseri, brillanti e assolutamente splendenti
come stelle. Inoltre (I’intelletto) imitando la legge
secondo natura del sole (9), che passa da un luogo
all'altro per il bisogno dell'universo, riceve come altro
dono quella comprensione che gli consente di adattarsi
per mezzo della sapienza agli eventi che si verificano
necessariamente, senza mai abbandonare in nulla la sua
propria luminosa identica condizione secondo virtu e
secondo conoscenza. Riceve poi ancora (come dono) lo
sguardo dritto dell’aquila (10) rivolto al bagliore divino
della luce incontaminata, senza che per nulla la sua
pupilla intellegibile sia infiammata per il raggio di luce
tutto splendente. Imita anche la cerva (11), come
inseguendo le cime delle contemplazioni divine e
distruggendo con il criterio del giudizio le passioni, che si
celano per natura come dardi avvelenati, e nelle
molteplici e differenti fonti di conoscenza placa il veleno,
che é contenuto, secondo le circostanze, nel ricordo del
male. Imita anche 1’acutezza di vista dell’antilope (12) e
la sicurezza degli uccelli, come un antilope superando e
scavalcando con un balzo reti dei demoni, che muovono
guerra alla virtu, e come un uccello volando sopra le
trappole degli spiriti che combattono la conoscenza.
Alcuni dicono che le ossa del leone (13), essendo saldate
insieme le une alle altre, respingono il fuoco. L’intelletto,
che é capace di giungere alla conoscenza ed caro a Dio,
imita anche natura stessa del leone, quando attraverso la
ricerca in comune della verita salda insieme, come le ossa
i ragionamenti pii e accende il fuoco della conoscenza.
Egli diventa avveduto come il serpente e puro come la
colomba'® (14), preservando in ogni circostanza la fede
incrollabile e ritta come una testa e allontanando da sé
limpidamente come la colomba, ogni amarezza del suo

SPOPOV PAVTACIAYV GLAAOYTIC €i¢ piov Tod aAnbolc sikaciov Evaywv, AvaAdy®S E0VTOV S10 TOV
0paTAV MG YEVESIOVPYOS EvopdcBat, H1600¢:».

1055 Mt 10, 16.
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cuore, come se non sapesse serbare rancore verso coloro
che lo affliggono, pensando solo a maltrattarloocs,

Scholia

8. Per la legge del cielo si intende il muoversi sempre
circolarmente nello stesso modo; lo gnostico non
apprende il movimento fisso nella bonta, e imita il
movimento incessante del cielo secondo identita della
virtu.

9. Per la legge del sole si intende il produrre attraverso i
movimenti il trascorrere del tempo; questa € la legge che
coglie con la capacita di adattarsi ai vari eventi, lo
gnostico colui che guarda con la sua ragione la lucentezza
della virtt ma é offuscato da tutto cio che accade
involontariamente.

10. Per la legge naturale dell’aquila si intende la capacita
di ricevere il raggio di sole che raggiunge la sua pupilla;
questa & la legge dello gnostico: riceve costantemente la
capacita di volgersi il suo intelletto alla luce divina.

11. cid che I’insegnamento gnostico riceve come una
cerva, una sorta di diritto naturale, che esamina
attentamente la natura degli esseri?

12. Chi riceve I’imitazione di antilopi e uccelli uno che,
in pratica, interrompe il percorso di conoscenza per
mantenere la sua virtu?

13. Che cosa di buono ¢ insegnato ad un filosofo su realta
divine, quando si riferisce a se stesso, alla sua

19% QTh LI 96-132 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 399 e 401:

«Ol6V TL Ay MPOVUEVOC PEV 6 SlayveoTIKOC voc TOV Katd ooy Tod odpavod vopov (8)
dopata AopPavet, Opolotdtny Kol Goadtmg Eyovoayv del TG ApeTis £V E0VTA Kl THG YVOCE®S
dwpurdttov ™y kivnow, mayiog (100) eépovoav kobBdmep AoTépOg TOVG TEPL TAOV VIOV
QOTEWOVE Kol d100YEGTATOVG AOYous. Mipoduevog 8¢ tod nAiov (9) Tov katd ehotv vopov, dAhovg
€€ BALOV TTPOG TG Ypelag ToD TavTog AuePoprévon TOmovg, £tepov d0Ua Aapfdvetl TV TpoOg TO
ndot Toig cuppaivovst dedvimg uetd (105) coeiag dpudlecbar civeoty, undev VQLEiG 0VTOD THC
QOTICTIKTG KOTO TNV APETV Kal TNV YOSV TowtdtnToc. Aapupavel 8¢ ndiw kol tod detod (10) 10
7pog v Belav tod AkNpAaTov EOTOG popuapLyny evduteveg TOV OppdTOY, Kotd Undev vmod T
TOUEaODC AKTIVOG TNV vogpav dptuvcoopevog kopny. (110) Mueiton xai v Ehoagov (11),
kaBanep dpn T Vyn OV Oeiov Beopnudtov HETOSIOKOY, Kol T0 ELEMAEDOVTL Tfj PVCEL TAV
Svtov mabn, ioforwv diknv, T® Ady® Swebesipov Tiig dlokpicemg, kol TOV Tf HVAUN KT
nepiotacwy (115) évoamorauPavopevov tic xaxiag i0v toig molloig koai Sapdpolg mNyaic
KaTooBevvomv Thg Yvocewng. Mgt kai tfig dopkddog (12) v o&vmniav koi tod opvéov TV
acpdielov, To0¢ PpoYovg TV TOAEUOVVTIOV Tfj OPET OUOVOV (G S0pKUG VIEPTNOIGV Kol
dwAropevog, (120) «oi tag moyidog TOV T YVOOEL HOYOUEVOV TVELHATOV GG Opveov
omeptapevoc. Pact tiveg tod Aéovtog (13) dAANAoig ta 00Td cvykpovdueve TP AmofdAAev.
Mupgitor kol ToVToV TO EVCEL TEPVKOG O YVOOTIKOG vodg Kol Beopidng, S tiig kot v (125)
aAnfelov oulntoemg GAAAOLG TOVG eVGEPEIC OGTEMV diKNY GLYKPOV®V AOYIGHOVG Koi TO TP
géamtwv Tig yvdoeng. ivetar ppoviuog ¢ 6 dpic (14) kal drxépoiog woel meplotepd, 10 TAVTV
GOLaoTov MG KEQOUATY TNV TioTV cLuVTNPAOV Kol 10D Bupod Ty Tikpiov €€ £avTod caPAC KATO TNV
(130) mepiotepay amobBépevog, mg toic OAIPovot kal émnpedle omovdAlovct PVNOIKOKETY 0VK
e0mC».
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disposizione razionale per attuare la contemplazione
naturale come quella del leone?

14. In che modo & necessario che il filosofo imiti il
serpente e le colombe?'%’,

Nella Quaestio LI Massimo mostra come nella natura umana i modi della virtu
corrispondano alle leggi della natura. L’uomo, infatti, in base ai logoi che imita,
conosce e agisce secondo i suoi tropoi. Massimo il Confessore, in realta, spiega
in che modo la natura umana imiti la legge del cielo, cioé il movimento regolare e
uniforme della virtu e della gnosi, ricevendo cosi la possibilita di godere dello
splendore della contemplazione; imiti la legge naturale del sole, prodotta dai
movimenti ad intervallo di tempo diversi, ottenendo la capacita di adattarsi a vari
eventi secondo virtu; sia simile all’aquila nel momento in cui incontra il raggio di
sole sul suo tragitto, ricevendo costantemente la capacita di volgere la mente
verso la luce divina.

In definitiva, la facolta che consente all’'uomo di cogliere le forme insite
nell’universo ¢ I’intelletto che in virtu del suo logos € in grado di continuare il suo
percorso di conoscenza rimanendo saldamente legato alla virtu. Dunque poiché
Dio fin dall’inizio ha inscritto le leggi della virtd secondo natura nell’uomo'%®,

una vita pienamente realizzata dovrebbe inevitabilmente essere condotta secondo

la legge di natura.

1087 Scholia in Ibidem, p.114:

«8. Ovpavod vopog doti, 1O Katd KOKAOV MoanTRg Eépesdar, mop  ob AouBavel TV &V Td KA
mayiov Kiviiow O yvOoTIKOG, mepl TO TOVTOV Tii¢ GpeTig TV ovpavod ppoduevog dekvnoioy. 9.
Hiiov vopog £oti puoikoc, T Taic petaphcsoy £pydlecBor v xpdvav Sapopdv: map” ov
Aappavet, To Tpog TG d1aeopovs appolecarl cuufacelc 0 YVOOTIKOS, AOY® QLAGTI®V THG GpeTiig
™V AoumpotnTe, pndevi T@v dfovintog copfowvoviav dpavpovpéviny. 10. Agtod vopog €oti
PLGIKOC,TO SéyecOat katdl T KOpNg ToD NAiov TV dxtiva TpocPdilovcay’ mp' ob Aopufavel Kotd
YVOUNV O YVOOTIKOG, O1d TovTog T Bl et 1OV vodv évaotpdntectar. 11. Ti diddoketor Kok
0D PLOIKOD VOOV T®V EAAPOV O YVMOTIKOG, TNV Oviwv @V dtookentopevos. 12, Ti kdk tiig
d0pKadog Kai Tod 0pvEoL KaTA PipMo Aapdvov, AvIA®TOV GUAATTEL TV APETHV, O KOTA TPaLY
v 000V téuvev Vv yvoocews. 13. Ilolov dddokeTor Kokov 0 T Ol riocoedv, v (60)
QUoIKTV TOD Afovtog Bewpiav €ig €avtOv Katd YvoOunv Aoyik®dg petagpépwv; 14. TIdc O&l
HLHLOVUEVOV TOV OPLV KOl TNV TEPIGTEPAY YEVEGHIL PIAOGOPOV;».

1068 Cfr. QTh LV, 261-262 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 495 e 497:

«O 8¢ E&nrovTa TNV Kot QUOV TOMTIKNV TOV EVIOADV ONUaivEl SOVOULY TETEAEIWUEVNV TOIG
Aoyorg TV apet@v.» € cfr. QTh 40, 68-70 in Ibidem, p. 271: «Ov yap povolg Toic cOpacty O Thg
apetiig meptypdoetatl Adyog, 00dE mepl LoV TV aicOnow 1 Tiig evoemg KoToyivetat Svvapc». In
entrambi questi passi si esplicita il fatto che Dio ¢ 1’autore della legge naturale insita nell’uomo,
che & libero di seguire la virtu. Nei Cap. de car.(l1l, 93 in PG 90, 1046 A) il monaco introduce la
nozione di semi naturali (t& @uowd oméppata) presenti nell’'uomo, in continuitd di quanto ¢
esplicitato in Ep. 3 in PG 91, 409 C: «Mostrano che la mente é uguale alla natura, in quanto la

mente prende da essa, e li possiede, i semi delle cose che sono create».
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La legge naturale, dunque, e scolpita in ogni uomo, che e spinto a
riconoscere in ciascuno l’unita della natura umana e a non perseguire la via del
peccato. La legge, che regna sulla natura, viene paragonata a Dario nella Quaestio
LV: egli rappresenta colui che tramite I’educazione morale, ha ridotto in suo
potere la bassezza della sensualita e dell’irrazionalita che vincola per natura
I’essere umano.

Dario dunque, come ho spiegato precedentemente, é la
legge che ha potere sulla natura (...) Dario, dunque, ¢ la

legge della natura, Zorobabele invece I’intelletto

contemplativo (...)"%.

Dario e considerato ¢ vopog tig @Ooemg in quanto incarna perfettamente
I’'umanita in terra'®’®: infatti, il signore degli eserciti Dario non & come il sacerdote
Zorobabele. Dario rappresenta la legge della natura che determina secondo le
categorie di genere e specie I’essere umano, invece, Zorobabele si discosta dalla

legge di natura, si spinge oltre 1’ordine dei fenomeni secondo tempo e spazio
(«tiv VIO pOVOV Kai TOTOV TOV Povousvmv vrepPfag dtakdounctv»), poiché si
innalza verso il cielo grazie alla virtu cosi da contemplare le sostanze

1071 Sj

intellegibili evince, dunque, che la legge propria della natura, che deriva

dall’ordinamento razionale e provvidenziale del cosmo, pud essere rintracciata

1069 OTh LV, 55-56 e 67-68 in Ibidem, pp. 483 e 485:

«Aapgiog pgv odv gotv, O¢ §o1 @Bdcag Tpd TovTmV EPNV TV AOYmV, 6 Kpatdv THS OoEDS
vopog. (...). Aapeiog odv €ot1, Mg EQnv, 6 VOpog Tig Pvoemg, (70) ZopoPdPel 8¢ 6 Bempnricdg
vodg (...)».

W00QTh LV 62-63 in Ibidem:

«Dvokod 8¢ vopov kobéotnkev 16ov 1O TR yevedc kol Thg yeveahoyiag Gvopo-». In base
all’analisi del suo nome si esplicita il rapporto di generazione e genealogia: la prima € la macro
categoria per «le cose che derivano dalla natura (il genere)» («td ¥d TV PO dvayousvay) e la
seconda per «le cose che sono speculari per natura secondo tempo e luogo» («td mepl v eV
Bewpovpeva TOV xpdvov enui kol tov tomovy) cfr. QTh LV 65-66 in Ibidem.

01GTh LV 70-90 in Ibidem, p. 465:

«Aapgioc obv £ott, O¢ Eery, 6 vopog Ttiic evosme, (70) ZopoPaPek 8¢ 6 Bswpnrikdg vodc 6
£€eMbov i¢ ano Aapeiov, 10D vOuov Tiig PHoEmG, Kol TV VIO ¥POVOV Kol TOTOV TMV QUIVOUEVOY
vmepPag doukdounow Kol Gpag TO TPOCHOTOV TG KAT OPETNV YVOOTIKNG Olabéoemg i TOV
ovpavoV, TOLTESTL TO VYOG TAV vontdv ovoldv, &vavtiov (75) Tflg év ovpavols vooupévng
‘Tepovoainp, ékeivng Aéym TG Tepovoainu tiig Enl TV YEP®V KLpilov £xovong Eloypapnuéva Ta
telym, &v N mhviov edepatvopévey otiv 1 katowda, mpdg fiv N GAnOwR tdv aiyuerdTov
gmdvodog yivetal, @V Emintodviov 10 €€ 0bpavod kotd TOv Ogiov dndotorov (80) oiknrhpiov,
TOV HETO TOV peydAov Aovid duvapévev Aéyew gav émldbopal cov, Tepovcoinp, Eninodein 1
de€1a pov- koAAnBein 1 YADGGA pov T® Adpuyyi pov, av un cov uvnobd®, de&av Aéyovtog Tuyov
TV Tvevpatikny td@v Belmv kol émavovuévav mpaéy, yAdooav 8¢ koAopévny 1@ (85) Adpuyyt
TNV &v NUiv 100 AGYOV YVOOTIKTV &vEPyelay, KOAMMUEVNV €€ dyvoiag T@ Aaud, ToVTEaTL T@ mepl
TOV Aopov mnyvopévny mabel kal akivintov pévovoav mept TV ety Tdv appfteov ayaddv Kol
S todto yevoachHar U duvapévny tiig Tod Kupiov Xp1oTOTNTOG.
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come norma inscritta dal Logos nella natura e compito dell’uomo ¢ quello di
coglierla per comprendere ed esercitare il controllo sulla dimensione mondana al
piu alto grado possibile, proprio come accade nel caso del sommo sacerdote
Zorobabele.

Come risulta chiaro, Massimo, che si riferisce sempre alla teologia
patristica anteriore, insiste nel ribadire nel ribadire il rapporto di partecipazione
dell’uomo alla natura divina: senza tale partecipazione non vi potrebbero essere né
progressione, né graduale avvicinamento a Dio. Infatti le creature prive di
razionalitd hanno logoi divini per mezzo dei quali conservano I’essere’’.
Ciononostante, la loro mancanza di razionalita impedische ad essi di progredire.
Anche I’anima, del resto, solo quando non ¢ piu legata al mondo empirico e non
si lascia piu determinare da esso per mezzo delle passioni, e pronta per la
deificazione.

L’uomo immagine di Dio, in quanto microcosmo in quanto racchiude in sé
potenzialmente la totalita del sensibile e dell’intelligibile, riconosce 1’ipostasi del
mondo, pur rimanendo separato dal mondo: mentre il mondo, determinato in se
stesso, non ¢ libero, I’uomo pud autodeterminarsi, in quanto provvisto di volonta.
La sua vocazione piu autentica si esprime, pertanto, nel manifestare la sua liberta:
infatti puo trascendere 1’universo, non per abbandonarlo ma per contenerlo; puo
scoprire la sua segreta sacralita e contemplarne la bellezza. E questo certamente
I’interpretazoine che i Padri danno del secondo racconto della creazione (Gn 2,4-
25): essi situano 'uvomo al principio del mondo creato, cosi che esso forma un
tutto — ma un tutto minuscolo — nelle mani del Padre. E questo, dunque, il
livello in cui si situa la grandezza dell’uomo, una grandezza che risiede nella sua
dimensione irriducibilmente personale, meta-cosmica, che gli permette di
trasformare il cosmo in tempio della Sapienza divina.

Alla dimensione divina del Logos, caratterizzato dall’slvou-gd sivon-dei eivon
corrisponde quella umana dei logoi, che ¢ regolata dalla dialettica yéveoig-
kivnoic-otdots. Con il procedimento ascetico, precisamente attraverso la mpa&ig e
la Bewpio OoKn, 1’'uomo puo cogliere la natura autentica del creato, ma solo con

la Beoroyio puod giungere alle realta superiori di cui Dio ¢ garante. L’essere umano

072 Cfr, N. A. MATSOUKAS, Il Cosmo, [’Essere umano, la Sociologia secondo Massimo il
Confessore, Atene 1980.
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€ comungue pur sempre un essere cosmico che vive in un universo ed e
determinato nella sua natura dalla dialettica Adyog-tpomog, il cui fondamento ¢

Dio e il cui mediatore, in ultima istanza, ¢ ’'uomo.

AOYOS-TPOTTOG
Dimensione divina del Aéyog
Dimensione umana
dei Adyor
givan .
YEVEGLS
3 3
€LV val . ,
> Kivnowg
dasl elvan . ,
>  oTao\g
npacig
Ocoloyia Ocmpio @UoKN
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2.2 La divinizzazione

Nelle Quaestiones ad Thalassium, a conclusione dell’intero percorso esegetico
proposto da Massino, si colloca la dottrina della divinizzazione (fedorc)™®”,
secondo cui I’'uomo per intero ¢ espressione dell’essenza di Dio e diventa tutto cid
che Dio &*™. 1l monaco, infatti, , come si & visto, intende il rapporto tra Dio e le

creature alla luce di una prospettiva sistematica'®’

attraverso la dottrina dei logoi-
tropoi, al cui centro si colloca 1’essenziale funzione redentrice del Cristo,
mediatore tra uomo e Dio*®°. La redenzione del Cristo consente un recupero
escatologico delle perfezioni volute da Dio per le creature, recupero che puo
avvenire solo per mezzo di Dio e in Dio.

Massimo cerca di condurre il discorso fino alle ragioni eterne, non
tralasciando il rapporto tra natura e scriptura, due sentieri paralleli, che sono stati
percorsi dal Logos per scendere fino agli uomini e che gli uomini devono ora
ripercorrere in senso inverso, per aspirare a ricongiungersi alla sua perfezione. Il
fine dell’ascesa del cristiano, che si ¢ formato nella npa&ig, nella Oewpia puoik e
nella Oeoloyio, ¢ [D’acquisizione definitiva di conoscenza e virtu, e
successivamente, a coronamento di tale ascesa, la divinizzazione per intervento
della grazia divina, che € in grado di garantire una completa identita conciliatrice
dell’uomo con la volonta e I’intelligenza di Dio; in altri termini la 0¢wo1g, ossia la
divinizzazione, € da considerarsi come il supremo fine dell’'uomo, possibile solo

grazie all’incarnazione di Dio, avvenuta in uno specifico momento nel temp01077.

1073 per divinizzazione rimando agli studi: M. J. CONGAR, La déification dans la tradition
spirituelle de 1’Oriente in «Supplément a la Vie Spirituelle» 43 (1935), pp. 91-107; J. GROSS, La
Divination du chrétien d’aprés les Peéres grecs. Contribution historique a la doctrine de la grece,
Paris 1938; M. LOT-BORODINE, La Deification de [’homme selon la doctrine des Péres grecs, Paris
1970; N. RUssELL, The doctrine of deification in Greek patristic tradition, Oxford 2004; Theosis:
Deification in christian theology, ed. by S. Finlan and V. Kharlamov, vol. | e I, Cambridge
2006/2008;B. DE ANGELIS, | fondamenti ontologici della divinizzazione dell’uomo in Massimo il
Confessore in «Divus Thomas» 108 (2005), pp. 65-80; G. BARZAGHI, Le condizioni metafisiche

della divinizzazione: La presenza di immensita e la presenza di grazia in «Divus Thomas» 108
(2005), pp. 40-64.

107 Cfr. Amb. ad lo. 41 in PG 91, 1308 B.

1075 Cfr. L. THUNBERG, Man and the cosmos: the vision of St Maximus the Confessor, Crestwood
N.Y. 1985.

1076 Cfr. T. T. TOLLEFSEN, The christocentric cosmology of St Maximus the Confessor, Oxford
2008.

077 Cfr. E. Vishnevskaya, Divinization and spiritual progress in Maximus the Confessor in

«Theosis, deification in Christian theology» 52 (2006), pp.134-145.
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Il processo di assimilazione a Dio implica il progresso graduale dall’essere
(elvon) all’essere buono (€0 eivan) per arrivare poi all’essere sempre sussistente nel
bene (et etvan); tale procedimento ascetico, inoltre, che porta alla divinizzazione,
puo avere inizio solo dopo che il cuore é stato purificato da tutto cio che é ritenuto
esteriore'®”®, Solo una volta giunto al pieno possesso della virtl, & concesso

all’uomo di cogliere i logoi divini nascosti nel mondo e la luce di Dio.

Visto che Giovanni dice Dio & luce'®”, e poco dopo di

nuovo se camminiamo nella luce, come egli & nella
luce'®, come mai Dio & detto luce ed & detto essere nella
luce come se fosse una realta dentro 1’altra?

Dio, che é per essenza autenticamente luce, € in coloro
che camminano in lui per il tramite delle virtd. Come
dunque si puo essere partecipi della luce al modo di tutti i
santi, che attraverso 1’amor e per Dio vengono a trovarsi
in quella che ¢ luce per essenza, cosi la luce per essenza
viene a trovarsi nella luce per partecipazione grazie
all’amore di Dio per gli uomini. Se dunque siamo
secondo virtu e conoscenza come nella luce , <Dio> € in
noi. Essendo Dio luce per natura, infatti, viene a trovarsi
in questa luce per imitazione come [D’archetipo
nell’immagine. O, piuttosto, Dio & luce e Padre nella
luce, chiarissimamente attraverso il Figlio e lo Spirito
santo, non come se fossero tre luci diverse; ma un’unica e
medesima luce per essenza, secondo la modalita

dell’esistenza dal triplice splendore™®",

Negli scritti di Massimo il Confessore la concreta presenza del divino é
strettamente connessa all’acquisizione di una disposizione virtuosa, in

considerazione del fatto che «una pura condotta di vita resa perfetta attraverso le

1978 1] monaco ricalca quanto affermato da Evagrio Pontico nell’Antirrheticus (cfr. PG 40 1275-

1278) soprattutto nel V capitolo della Mystagogia (PG 91, 672 D-684 A).
1079
1Gv1,5.
1801 Gv 1,7.
1981 9Th VI in QTh (Laga-Steel 1980), p. 77:

«Emedn médhv Aéyel 0 Gylog Tmavvng 0 00 ¢dg €ott, Kol mAALY peT’OAlyo €Gv €&v 1® QoTi
TEPIMOTOUEY, O ADTOC 0TV &v TP QTI, TS Kol PAS 6 oDTOC AéyeTon, Kol &V T® OTL VoL, K¢
0Alog &v aAA®;

'O kat’oboiav GANOBOG edG VIapywv Bedg &v T0lg &v aDT® o0 TAV APET®V TEPmATODGTV E0Tiv,
ANn0dC edC yevouévolc. "Qomep ovv 10 katd uEbeEy pdC, Mg ol By1ol Thvteg S Prrodsiay &v T
Kkat’ovsiov yivovtal emti, o0dte 10 kat’ odoiav &v 1@ katd pEfegv pwti d10 prhavBpomiov yiveTol
e®c. Edv oDV €0peV KaTd TV GPETY Kal TV YOI OC &V el 0Tt &v Npiv. ‘O yap @OoeL dC
0 0g0¢ &v 1@ punoet yivetal poti, Og &v gikovt apyérumov. "H pddiov, dg oty 6 00 Kol matnp
&v eoti, dNAadT T@ VIO Kol T@ ayim Tvedbpatt, 00K GALo Kal dALO Kol dALO MG VTAPY®V, GAAL
Kat’ ovsiav Ev Kol T0 avtd, Katd TOV Ti|g VTAPEEMS TPOTOV TPIGGOPAES .
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1082

virtl (mpocayaysiv kabapav Thv 10 IOV Gpetdv TETEASIOUEVYV TOMTElOY )» T, PUO

portare alla Oedoc.

L’uomo, infatti, pud raggiungerla solo con la ricerca e la conoscenza di
Dio, in quanto la divinizzazione & la meta della creazione. La ricerca e la
conoscenza del divino, delineate nelle Quaestiones XLVI e LIX, sono descritte
come necessarie per progredire nell’ascesi e come determinate dalla grazia dello
Spirito, che muove la capacita spirituale conforme al Logos.

Quale & la differenza fra lo specchio e 1’enigma?'*®

Lo specchio per dirla in breve & una coscienza che
contiene la figura della totalita di tutte le buone azioni;
attraverso questa chi & puro di pensiero ha la naturale
capacita di vedere Dio. Si pud anche dire che & una
condizione nell’ambito della vita pratica che delinea il
volto divino come una composizione di parti. L’enigma ¢
una conoscenza che, attraverso la perfetta comprensione
complessiva dei principi divini raggiungibile con la
natura mediante la contemplazione, riflette cid che
sovrasta le capacita della mente. Specchio, in parole
semplici, ¢ una condizione atta ad indicare la forma
originaria delle virtu destinata a manifestarsi a coloro che
ne saranno degni. Lo specchio mostra infatti a coloro che
lo possiedono quale sara il fine della filosofia pratica;
I'enigma & indicazione del modello archetipico relativo
alla conoscenza degli oggetti di pensiero. Pertanto ogni
forma di giustizia su questa terra, paragonata con la
giustizia a venire, come uno specchio presenta
I’immagine degli oggetti archetipici, in quanto non

1% QTh X1V in QTh (Laga-Steel 1980), p. 99:

«Ti éott kol éoefidodnoav kol élatpevoay tj] ktioel wapa tov kticavia, Ti éotl céPag kal ti €oTL
Aatpeia;

YéPag €otiv 1| petd miotemg TpookHvnolg Tod Oeiov, Aatpeia 8¢ 1| d10 AV Epywv Bepaneia. Todto
d¢ 10 oéPoag, fiyovv v miotw, €mi v Ktiow petafifdcavteg ol dvBpwmol mapd OV Kricavta
TPOGEKVVOVY, TIOTEVOVTIEG dotpoviols, Kol €ldTpegvov, Ty oW TdV Tovnpdv Epyov avToig
Oepomeiav mpocdyovtec. Hpelg 8¢, Tov Be0v 6€Povteg d1a ThiG €lg aNTOV TioTEMG, GTOVIACMLLEY Kol
Aatpeiav avT® Tpocayayelv kabapay Thv S0 TOV APETOV TETEAEI@UEVIV TTOMTEIOLY».

In questa breve quaestio Talassio chiede la spiegazione del versetto Rom 1, 25 «Essi venerarono e

adorarono la creazione in luogo del Creatore» e quale sia la differenza tra “venerazione” e
“adorazione”. Il monaco Massimo spiega che la venerazione & il culto del divino per mezzo della
fede; adorazione € il servizio che si presta mediante le opere. La venerazione, che dovrebbe essere
intesa nel senso di fede, consente agli uomini di rivivere la creazione in luogo del Creatore, e con
il credere ai demoni, essi prestano loro servizio con le opere del male. Solo chi venera Dio in virtu
della fede in lui, si impegna a prestargli come servizio pura la condotta di vita resa perfetta
attraverso le virtu.

1983 Cfr. 1 Cor 13, 12. Per I'interpretazione di questo versetto biblico si rimanda agli studi: C. K.
BARRETT, A Commentary on The First Epistle to The Corinthians, London 1971; F. BARGELLINI,
Prima Lettera ai Corinzi in Lettere di Paolo, ed. a cura di B. M aggioni— F.Manzi, Assisi 2005,
pp. 163-397.

222



possiede le cose sussistenti formalmente in se stesse. E
ogni conoscenza delle cose sublimi su questa terra,
paragonata con quella futura, € enigma, riflesso della
verita, ma non avente la verita sussistente in se stessa che
sara rivelata in futuro. E siccome le realta divine sono
connesse per virtl e conoscenza, lo specchio é atto ad
indicare 1 modelli originari conformi a virtu, e 1’enigma ¢
un riflesso degli archetipi conformi a conoscenza. Esse
presentano questa differenza tra specchio ed enigma: lo
specchio rivela il fine futuro della dimensione pratica,
I'enigma mostra il  mistero della  dimensione

contemplativa'os,

Nella lettura della Quaestio XLVI, Massimo fa riferimento all’intelligenza di chi &
puro di cuore, di chi e capace di riflettere come in uno specchio I’identita con Dio
per mezzo della grazia. L’enigma € quella dimensione che rinvia alla necessita
della pura contemplazione. In questo modo I’'uomo ha due opportunita: la prima di
cogliere il volto divino guardando il creato come in uno specchio; la seconda di
conoscere gli archetipi, un riflesso di quella verita che potra essere rivelata solo in
futuro.

L’uomo, dunque, ¢ creato per essere divinizzato pur rimanendo

1085 'vjisto che

perfettamente uomo: infatti si divinizza umanizzandosi come Cristo
I’incarnazione del Logos acquista filosoficamente senso solo se intesa come un

modello da seguire. La Quaestio LIX, dunque, mette in luce come per I'uomo la

1084 QTh XLVI in QTh (Laga-Steel 1980), p. 309:

«Tig 1 dtpopd Tod éddmTpov TPOG TO aiviyua;

To pév €comtpdv €Ty, AOC &V Op® PAvOL, GUVEIONGCIG TV TAV Katd TV TPAEWY AvEAAMTDG TOVI®V
ayafdv Exovoa popeiv, SURE O kaapde TV didvoloy TEPukey Opdy 1OV 080V, || EEIC TPOKTIKY,
v mpoécwnov Bglov meptypdpovca cvvleoy. To 8¢ aiviypa yvdoic ot did Tiig Katd Bewpiov
mavtehodg TV Oeimv AMoywv EQiktig Tf] POoEL TEPLoyilg, TV TV VIEP vonov Eupacty Exovca. Kal
anmh®dg Ecomtpdv €otv EEIC EVOSIKTIKY TRAG MEAAOVGONG TAV Gpetdv Eppaviodijvar toic a&iog
TPOTOTOTOV LOPPTIC TO YOP ECOUEVOV TENOG TH|G TPAKTIKTG PLAOGOQi0G TapadnAol Toig EYovot TO
£€c0TTpoV: TO aiviypo O¢ TG TAV VOouuEvaV TTepl Yv@oV apyetumiag €otiv Evdeilic. Tlaca toivov
gvtatbo dKooGVVY, GLYKPWVOUEVN TTPOG TNV HEAAOLGOV, ECOMTPOL AdYOV EmExEL TV TMOV
APYETOTOV TPOYUATMV £1KOVO, OVK odTO 88 T8 TPdyIaTa KaT'eld0g DOITANEVE, ExoVca: Kol mdoa
YOOGS €vtadbo T®V DYNADY, GUYKPVOUEVT TPOG TV HéAlovoav, aiviypd €otv, EUQacty Ti|g
aAnBeiog GAL'0DK avTrV dEIGTAREVTY EYovca TV eavicecsBotl péAlovcay dAndeiav. 'Eneidn yop
apetf kol yvdoet 10 Oglo cuvExeTal, TAV KOT'APETTV TPOTOTOTOV 0TIV EVOEIKTIKOV TO £G0TPOTOV,
Kol TOV KaTO yVOOW apyetdinmv EREovTIKOV Vrdpyetl 0 aiviypa. Tavtny &yel v dtopopdv Tod
£€60TTPOL TTPOG TO aiviypa, kafoTL TO pEV EGOMTPOV TPOKTIKTG UNvOeEL TEAOC E00uEVOV, TO OF
afviypo Oempnrikiic Eupaivel puoTiplovs.

1085 Cfr, J. GARRIGUES, Maxime le Confesseur. La charité avenir divine de [’homme, Paris 1976.
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conoscenza sia fondamentale, come essa avvenga per mezzo dello Spirito e perché

sia voluta da Dio*®®:
Lo Spirito Santo cerca e scruta in noi la la scienza degli
esseri, ma non tenta di trovare per sé cio che cerca (in
noi) in quanto é Dio, superiore a ogni conoscenza; cerca
per noi perché siamo bisognosi di conoscenza. Per questo
motivo il Logos si fa carne'®’: non per se stesso, ma per
noi compiendo il mistero dell’incarnazione. Infatti senza
carne animata dal soffio dello Spirito, il Logos non
poteva operare secondo quanto conforme a Dio, visto
quanto & proprio della carne. Allo stesso modo neppure lo
Spirtio Santo potrebbe infondere la conoscenza dei
misteri senza la capacita naturale di tentare di cercare la
conoscenza. Dunque, qualora i santi cercassero e
tentassero di trovare, scrutassero e bramassero (questo
tipo di conoscenza), significa che avrebbero avuto la
grazia dello Spirito, che dava loro la capacita spirituale e
conforme al logos alla ricerca e all’indagine della
salvezza delle anime. Senza lo Spirito, quindi, essi non
potevano contemplare assolutamente nulla di spirituale,
in quanto per natura la mente umana non pud giungere

alle cose divine e intellegibili senza la luce divinaloss,

Lo Spirito Santo, dungue, non € assente in nessun essere creato e ha dato vita
all’Incarnazione, affinché diventassimo «partecipi della natura divina»'%®, Infatti

nessuno puo asserire 1’identita tra Gesu e Dio se non per mezzo dell’azione dello
Spirito Santo'®: questa conoscenza spirituale, possibile solo ai santi perché puri
nella carne, & possibile solo nello spirito, che spinge all’accrescimento della

fedelogl

1088 Cfr. V. KARAYIANNIS, Maxime le Confessuer. Essence et énergies de Dieu, Paris 1993, pp.
395-460.

1087 Cfr. Gv 1, 14.

1088 QTh LIX 93-116 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 51:

«Zntel yap &v Muiv ™y t@v dviev yvdowv to Ivedua 10 dylov, kol Epevvd: aAL’ ovy ovtd {ntel
10 {nrovpevov: 81t Oedc, kol mhong EMEKEVa, YVOCEMS AN TUIV TOIG dE0pEVOLS THG YVDCEMG.
“Qonep auéhet kol 0 Adyog yiverar oap: oy £00T®, AL NIV TO dd TTG COPKDGEDS EEAVOMOV
pootiplov. Q¢ yap xopig copkog voePDS ERYLYOUEVIS 0DK EVIPYEL BEOTPENMG TO KOTO UGV THG
capkog 0 Adyog obtmg ovde 10 Ilvedpo 10 Gyov €v toig ayiolg &vepyel Tag YVOOELG TMV
pooTthpiov xopig Thg katd evoy (nrodong Te Kol £pevvaong Thv yvdow duvipenc. Eite odv
giqrouv 1y €€elitovy, eite Mpedvov 7§ dEnpedvov ol éylol, Ty yépwv eixov tod Ilvedpoarog
KWvodoov oOTdV TNV Voepav Kol Aoynv dvvapy mpog (Rmow kol Epguvav i TdV Wouydv
ocompiag Kol yopig tod [Ivedpatog ovdev mavteAds €0edpovv TVELUATIKOV: OTL NS TEQUKEV O
avBpodmivog vodc avev Beiov eoTog TdV Belv Kol vonTdv avTihapuBavestor.

10892 pt1,4.

10901 Cor12,3.

1091 Gregorio di Nazianzo sottolinea come sia lo Spirito Santo con la sua grazia a destare per primo
la fede e a suscitare la vita nuova che consiste nel conoscere il Padre e Gesu Cristo (Cfr. Gv 17,3).
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Per i Padri Cappadoci, infatti, I’interpretazione trinitaria di tutte le azioni
divine implica la partecipazione dello Spirito all’opera della creazione: il versetto

della Genesi «lo Spirito di Dio aleggiava sulle acque»'%®

, € interpretato come la
conservazione primordiale di tutte le cose non ancora determinate da parte dello
Spirito, che consente successivamente il manifestarsi di un ordine logico creato
mediante il Verbo di Dio: infatti I’azione dello Spirito, che non puo essere
collocata cronologicamente, ¢ espressione dell’opera creatrice di Dio nel
mondo'®%,

In principio Dio cred 'uomo e lo pose nel paradiso terrestre'®**; lo adornd
di ogni virtu e gli diede il comandamento di non mangiare alcun frutto dall’albero

della conoscenza del bene e del male®®

. Il primo uomo, Adamo, viveva nel
diletto del paradiso mantenendo intatte le sue facolta e vivendo in uno stato
secondo natura in cui era stato creato'®®. La vera condizione secondo natura &
quella in cui Dio ha creato 1’'uvomo, dandogli tutte le perfezioni, ma con il peccato
I’'uvomo decade dalla condizione originale in quella non piu secondo natura, ma
deformata. Infatti dopo il peccato la creatura umana, perde la somiglianza con
Dio.
Il primo frutto della trasgressione di Adamo, il primo

uomo, fu e fu chiamato Caino, come significa il suo

nome'®’; egli generd la legge del peccato che Dio non

Tuttavia & I’ultima delle Persone della Santa Trinita ad essere rivelata, perché protagonista di una
progressione, che il Teologo esplicita attraverso la pedagogia della condiscendenza divina. Cfr.
GREGORIUS NAZIANZENUS, Orationes theologicae 5, 26 in PG 36, 161C.

192 Gen 1, 2.

108 Basilio di Cesarea chiarisce che I’unico principio di tutte le cose, che crea per mezzo del
Figlio e proprio lo Spirito, identificando il compimento della creazione come una vera e propria
santificazione. Cfr. BAsILIUS CAESARIENSIS, De Spiritu Sancto 16,38 in PG 32, 136 B.

109 Cfr, Gen 2, 15.

19% Cfr. Gen 2, 16-17.

109% QTh XXI 5-18 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 128:

«O kata mavta Tpémov dpotog Nulv, diya povng apoptiog, drpént(og VTOJVG TNV MUETEPAY POOLY
Beapyucog Adyoc, Téle10g ysvousvog dvBpwmog, TOV TpdTOV ASau glye, TOiC KOTO Yévestv T Kol
yévvnov Iponmg QOVOLEVOV" 010V 0 avBpwmnoc, ék Ogob 10 €lvar AofdV, Kol YEVOUEVOSG KT
omrnv 70D eivon ™Y Yévvnotv, eBopdc fv kai apaptiog EredBepoc. OV yap cuvekticdn avtd @Oopd
kol apoptic. Ote 8¢ v évioAnyv mopoPag fipapte, yévvnoly kotadikaletal, 610 mabovg Kol
apoptiog cuvieTauevny, &V T@ 0L otV TadNTd, Thg apaptiog £xoVoNs O &v VOU® AOTOV KaTd
TNV EVoWY TNV yéveotv: kab’ Ov ovdeic 0TV AvapdpTNTOC, VITOKEILEVOG PUGEL TQ) VOU® TG HETH
TNV Yéveowv dd TNV apoaptiov Enelcayfeiong yevwnoewe».

197 Cfr. Gen 4, 1.
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aveva creato per lui nel paradiso; Caino significa infatti
“possesso’’10%,

Secondo il monaco le virtu, che possono essere riacquistate con 1’aiuto della
grazia, poiché non risultano un’aggiunta ad una primaria condizione naturale, ma
una reale restaurazione della perfezione primitiva’®®. Adamo & venuto al mondo
libero dal peccato e dalle sue conseguenze: non conosceva ne il piacere né il
dolore, o passioni che fossero distruttive in quanto era esente di corruzione, ma ha
scelto di trasgredire il comandamento divino. Il monaco descrive cosi le
conseguenze di tale atto:

Che cosa significa 1’espressione maledetto sia il suolo
per causa tua riferito ad Adamo senza il senso
anagogico? E che cosa significa con dolore ne trarrai il
cibo™®? E che cosa significa spine e cardi produrra per
te e mangerai 1’erba campestre'®? Che cosa significa
con il sudore del tuo volto mangerai il pane®?
Sicuramente nessuno ha mai visto un uomo mangia
sporcizia o erba; E cosi come coloro che mangiano il
pane non si nutrono del sudore dei loro volti come
affermato nella storia.

Maledetta la terra per causa tua riferito ad Adamo ¢ la
natura carnale di Adamo, che sempre si genera attraverso
le opere di Adamo (1), mi riferisco ai turbamenti
dell'intelletto che € divenuto terra, natura carnale che &
stata maledetta a causa della sterilita delle sue virtu, che
invece sono opere di Dio; di essa si ciba con molto dolore
e travaglio, godendo solo del piccolo piacere che gli
procura. Quale che sia, la sua natura carnale gli fa
spuntare, in cambio di questo godimento corruttibile,,
come spine, ansie e preoccupazioni, e grandi prove e
pericoli, come cardi, che da ogni parte lo traffigono
dolorosamente nella sua ragione, nella sua volonta e nel
suo desiderio, sicché a mala pena ¢ in grado di mantenere
la salute e benessere della sua natura carnale, come erba
che appassisce, e di cibarsi, cioé di ottenerli, ed allora, al
ripresentarsi continuo di queste sofferenze, “con il sudore
del volto”, cioé nella sofferta fatica connessa all'ambito
della percezione sensibile e dovuta alla superflua ricerca

10% QTh XLIX 289-293 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 367:

«0V TPMTOV EKTNOATO KAPTOV TG TopoPAcems, katd dHvapy Tig avtod mpoonyopiag 6 TPATOG
GvBpomog AdGp yevvioog VOUOV OGuapTiog, OV KOTO TOV TopAdeicov avt@d O Beog odk
gonuovpynoe. Krfjoig yap Epunvevetot 6 Kdiv».

109 Cfr. E. STEPHANOU, La coexistence initiale du corps et de I'dme d’aprés saint Gregoire de
Nysse et saint Maxime [’Homologeéte, in «Echos d’Orient», 31 (1932), pp. 304-315.

190 Gen, 3, 17.

101 Gen. 3, 18.

102 Gen. 3, 19.
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di oggetti sensibili, come il pane, pud avere le risorse per
la sussitenza della sua forma di vita attuale, o per mezzo
di una tecnica o di una qualche altra abilita che é stata
escogitata dalla vita. Qualunque tipo di terra ¢ il cuore di
Adamo, che ha ricevuto come condanna la perdita dei
beni celesti a causa della sua colpa. Di terra si nutre, in
base alla filosofia pratica, attraverso molte mortificazioni,
una volta che sia stata purificata dalla maledizione dovuta
alla consapevolezza della vergogna delle azioni. E ancora
i ragionamenti che spuntano in essa alla maniera di spine
sono quelli che riguardano la generazione dei corpi (mepi
g TV copdtov yevécews), e mentre purifica, come
cardi, i ragionamenti, duri per la cura e il giudizio che
implicano, riguardanti le realta incorporee (mepi TGV
acopdtmv), coltiva spiritualmente , come erba, la
contemplazione naturale. E cosi, come col sudore del
volto, nel modo conoscitivo scientifico proprio della
riflessione secondo la gnosi, si nutre del pane
incorruttibile della teologia, il solo realmente vivo e che
conserva I’incorruttibilita della generazione di coloro che
ne mangiano. La terra, dunque, se si ci Si nutre
opportunamente di essa, rappresenta la purificazione del
cuore mediante la pratica, I’erba rappresenta la scienza
delle cose generate prodotta dalla contemplazione
naturale, il pane infine rappresenta la verace mistagogia

in base alla teologia™®.

1% QTh V in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 65 e 67:

«Tig M korapwuévn vii év 1oig Epyorg Tod Addu koatd v (2) dvaywynv; Kai ti 1o &v Admaig avtiy
ooyelv; Kal ti 10 petd 10 davateidon akdvBog kol tpipdrovg tov yoptov €cbierv; Kai ti 10
televtaiov v dpdTL 100 mpoocdmov avtod Tov (5) dptov eayelv; Kai péviol odbdémote dhebn
GvBpwmog yiv écbimv odte xOpTov: 00SE ol TOV dpTov Ecbiovieg katd TNV ATOPACLY TiiG 1oTOpiog
&v 1¥pdTL T0D TpocdTOL £GBiovay.

H katnpopévn yij év toic Epyois 1o Addu Eotv 1 capf Tod AdAy, del yvouévn 61 TV Epymv ToD
(10) Adap, Aéyo 8¢ tdv TaBdV 0D YewBEvTog vod, Katnpapév i TV apetdv, Og Epywv Ogod,
axkopmig: fv pet’ 0d0vng TOAATS Kol Amng €obiet Tig kot adTv piKkpdg 1Hdovilg dmoiavwv. “Hrtig
ocapé vmEp TavTNG ThG EBaPTig AmoAavcems AvatéAlel avTd pepipvog Kol epovtidag, Kobdmep
axavlog, Kol peyAovg Tepacpong Kol Kivdvvoug, domep Tpiforovg, Kotd € Aoyov Kol Bupov kol
gmbopiov dAyev@®dc adtov Tovtoydbev katakevTodvtog, tva poAlg duvnof v TavTng Lyeiov T Kol
gvekiav, d¢ ydptov popaivopevov, tepotcoctot Koi eayelv, Tovtéott Tuyely, (20) kol 10te petd
TOAMV TGV dev®V EmavakOKANow &v idpdti 100 mpoommov, TOVTEGTY &V T® Kot' aicOnow
KOUAT® T€ Kol KOTI® TR TEPEPYOL KOTOOKOTTG TdV aicOnt®dv, domep dptov, TV Tpog cHoTooY
Exewv tiic mapodong Loflg dpopuny, fi dud téxvng i 8 BAAng Tvog mepvevonuévng (25) td Pim
pebodiag. "H pariov yij 1od Addp éotv 1 kopdia, kotdpov Aafodoa o1 Tig mapafdoemg TV T@dvV
ovpaviov ayabdv deaipecty. "Hvtwva yijv Katd v TpokTiKny @rlocoeioy 510 ToAAOY OAiyemv
£obiel, kabapbeicav tic kotd cvveidnow [tiig] kotdpag (30) tdv Epyov Tig aioydvng. Kai mdiw
ToVG avotéAdlovtag &v adTi] diknv dxavO®V Aoyiopovg Tepl TG TOV COUATOV YEVESEMG Koi, DoTep
1fioLovg, TOVG TEPL TAV ACOUATMOV TPOVOing T€ Kol KpIGEMG TEPIOKEAEIG AOYIGLOVS dmoKabaipmV
™® Aoy, TV Quoikny, domep yoptov, dpénetor (35) mvevpotikdg Oswpiav. Koi obtwg, dg év
i0pdT1 100 TPoowmov, 1@ EMOTNUOVIKY Tii¢ dtavoiog Katd TV yv@dow Tpon® tov debaptov Tiig
Oeoroyiag dptov €obiel, TOV povov Gvimg (OTIKOV, Kol TV £601OVTIOV adTOV GUVTNPOTVIO. TPOG
aeBapoiov v yéveow. I'ff toivov gotiv, (40) kardg £o0opévn, N db Tpaleme Thig Kapdiog
KkaBapotg, xOptog 6€ M kAT TV PUoIKTY Bewpiay Extotun 1AV YEYOVOT®YV, GPTOC dE 1 KOTd THV
Beoroyiav GANOMG puoTaywyion.
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Scholium

1. La Scrittura chiama opere di Adamo le passioni

disonorevolit’®: infatti solo Dio determina le virtd in

coloro che le vogliono, considerando I’intenzione di

coloro che le vogliono come mezzo di manifestazione

della virtut'®,

In questa Quaestio V il monaco Massimo descrive la punizione divina inflitta ad
Adamo: dovra lavorare con fatica fino alla fine dei suoi giorni per potersi nutrire.
Il monaco fornisce una articolata esegesi simbolico-allegorica di ogni espressione
scritturale riferita alle conseguenze del peccato orginale:

- D’espressione maledetto sia il suolo per causa tua fa riferimento alla natura
umana, che si manifesta palesemente per cio che e quando non ha
fermezza di intelletto, quando non possiede le virtu che le sono state
donate da Dio e quando si nutre di dolori e travagli godendo di piccoli
piaceri;

- D’espressione spine e cardi produrra per te e mangerai [’erba campestre
significa per il Confessore che la natura umana € soggetta ad ansie e
preoccupazioni come spine, deve affrontare grandi prove e grandi pericoli,
rappresentati dai cardi e sara colpita nelle sue tre facolta, vale a dire la
ragione (Loyoc), la volonta (Buuog) e il desiderio (émbvpia), a tal punto da
aver difficolta a mantenere buone condizioni di salute (vyeia) e benessere
(evein);

- D’espressione con il sudore del tuo volto mangerai il pane indica le sofferte
tribolazioni (con il sudore del tuo volto) cui Adamo/lI’uomo sara soggetto
all’interno della dimensione sensibile. Si pu0 far ritorno in modo circolare
(mangiare pane) alla condizione di vita adamitica, con 1’ausilio di un
procedimento di ricerca di carattere intellettivo.

Il Confessore intende allegoricamente il termine suolo come riferimento al cuore
di Adamo, che ha perso i beni celesti dopo aver trasgredito il comando divino; le

spine e i cardi fanno riferimento a due tipi di ragionamento distinti: oi Aoyispot

1% Cfr. Rm 1, 26.

195 geholium in QTh (Laga-Steel 1980), p. 67:

«1."Epyo Aéyel tod Adap ta waon tiig drpiog: tog yap (1) dpetac épydletar pdvog 6 0gd¢ €v Toig
Bovlouévolg, mpog TV TOV ApeT®V @Qavipmowv udvnv kobdmep Opyavov Aopfdvov TdV
Bovlopévav Vv TpoBeGTY.
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nepL T TAOV coPaToV Yevécewc, CI0é quei ragionamenti che hanno come oggetto

la generazione dei corpi e per questo equivalgono a vere e proprie spine rispetto
all’accrescimento spirituale dell’uomo, e oi AoyicGpol mepl T®V AGOUAT®V, OVVEro

quei ragionamenti che consentono di arrivare ad occuparsi e esprimere giudizi
sulle realta incorporee; il sudore del volto rappresenta, inoltre, I’€mioTnpovikog
tpdmog, ovvero la modalita conoscitiva della facolta intellettiva (diavoia) che si
ottiene in base alla gnosi (kata v yvadow); 1’erba, invece, rappresenta la
contemplazione naturale della dimensione della generazione. Solo dopo aver
contemplato la natura € possibile infine cibarsi del pane incorruttibile della
mistagogia — a sua volta strettamente connessa alla conoscenza teologica —,
I’'unico che preserva dall’incorruttibilita della generazione coloro che se ne
cibano.

Nel paradiso terrestre Adamo vive il dilemma della scelta fra il rimanere
nella grazia di Dio o il privarsene; avrebbe comunque avuto la possibilita di
nutrirsi dell’albero del bene e del male, allorquando avesse conseguito la capacita
di contemplare la natura nella sua essenza spirituale.

Se qualcuno volesse per caso affermare che I’albero della
conoscenza del bene e del male sia la creazione
fenomenica, probabilmente non cadrebbe in errore,
poiché per natura essa comunica a coloro che vi fanno
parte piacere e dolore. Il primo uomo non doveva nutrirsi
di quell’albero se non nel caso in cui avesse conseguito la
capacita di contemplare veramente la natura, che deve
spiritualizzarsi nella rivelazione a tutti coloro che sanno
contemplarla realmente, invece, € occasione di caduta a
tutti coloro che sono vincolati dai sensi. Dio non consenti
il godimento di questo albero, affinché 1’'uomo, come
conveniva, prendendo per prima coscienza della sua
origine in virtd di un dono di grazia dell’immortalita,
nell’imperturbabilita e nell’immutabilita e divenisse un
dio per divinizzazione, per poi intuire senza pericolo
insieme a Dio le creature di Dio e acquisirne
I’intelligenza come un dio, non come un uoOMoO,
possedendo, in modo conforme alla grazia della
divinizzante metamorfosi di mente e sensibilita, la stessa
penetrazione che delle essenze ha Dio, cioé la
sapienza™®.

1106 pro|. 318-349 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 35 e 37:

«0V yap dGAlwc dbvatai Tig AaTpeve 1] KTioel, pn T0 o®duo mepuroloduevog, donep ovte 1@ Oe®d
TIG AOTPEVELY, UT| TV YUYV apeTais Ekkabainmy: kah’0 cdpa v eBoponodoy EmteAdv Aatpeiov
6 &vOpoOToC Kal Ko’ adTd YEVOUEVOS GILOTOC NSOV ElYEV GIadoTOC Kol OSOVIY &vEpYOLLEVTY,
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La creazione visibile € spiegata a partire dal simbolo dell’albero della conoscenza
del bene e del male. Essa, inoltre, possiede sia le ragioni spirituali che nutrono
I’intelletto, sia una naturale capacita di dilettare la sensibilitd. Se contemplata
spiritualmente essa procura la conoscenza del bene; se conosciuta solo nel suo
carattere meramente sensibile, essa procura la conoscenza del male, ovvero causa
lo sviluppo delle passioni e fa perdere di vista la dimensione divina. Percio Dio ha
posto il divieto: non ha concesso I’immediata partecipazione all’albero della
conoscenza, prima che 1’uvomo, per mezzo della grazia, riconoscesse Dio come
propria causa, e, con cio, la propria immortalitd. Solo nel caso in cui si fosse
consolidato nella andabeio e nell’dtpeyio sarebbe divenuto come Dio per mezzo
della divinizzazione, avrebbe potuto contemplare le creature in comunione con
Dio e ne avrebbe avuto conoscenza come un dio e non come un uomo. Adamo,
cosl, sarebbe stato trasformato attraverso la divinizzazione del suo spirito e della
sua sensibilita.

E questo il momento in cui il primo uomo ha vissuto una duplice forma di
partecipazione (petdAnyig), da un lato a Dio, dall’altro alla grazia. Egli avrebbe
scoperto che Dio é sorgente di vita, che ha dato senso e significato ad ogni
creatura. I due tipi di partecipazione, la prima della natura dell’'uomo con Dio e la
seconda dell’uomo alla grazia, determinano importanti conseguenze:

- l'uvomo riconosce Dio come causa di se stesso e del creato e

partecipandovi rintraccia le ragioni eterne delle creature;

- nel suo rapporto con la creazione, ’'uomo si deve rivolgere ad essa con la

consapevolezza che la vita immortale gli e stata donata da Dio e non dalla

sua propria partecipazione alla creazione;

€o0iov del 10 EOGAov Ti|g Tapakorig, TO KoAoD Te Kol KokoD KOTd TOOTOV HEULYHEVIV KOTO TNV
aicOnow St Tiig meipog &xov v yvdowv. Kol tdya EVAOV glvan yvmotdv kodod kol movipod v
Qowopévny KTiow eV T1g o0y, Apaptnost tig aAnbdeiog 1160viic yap Kai 0d0vng momtikny &yt
QUOIKAC TNV uetdAnywv. "H wdAv- €m1dn Kai AOyovg Exel TVELUATIKOVG TV OPpOUEVOV 1) KTIOIG
Kol VOOV SlTp€@ovTag, Kol dUVOULY TAALY QUGIKTY, TV HEV aicOnow tépmovcav, Tov 8¢ voiv
dwotpépovoav, EOAOV YVOOTOV KOAOD T€ Kol kakoD mpoonyopehon, tod koiol pev Eyovoa
yv®dorv, Bempovpévn) TVELUATIKDG, KOKOD 08 Yv@Aov, AaUPovOpéVI] GOUATIKDG. (...) A0 1®
AvOpdOTT® TUYOV KOl ATNYOPELGEY AVUPAAOLEVOG QDTG TEWG TV HeTAANYY O Bedc, tva TpdTepOV,
&O¢ fv péAota Sikawov, St Thg év ydprt petoyfic Tv oikeiov émryvodg oitiov kai v Sobeicoy
Kot yapwv aBavaciov 61 TH¢ TONTNG LETAAWENMG TPOG AmAdEIY GTOUDONS Kol ATtpeyioy, Mg
0g0g fion 1§ Osdoel yevouevog, aprafidg £n’dadsiog petd tod Beod ta 10D O0oD SrookéEynTan
Ktiopata kol Ty avT®dv aveinyntat yvdotwv mg 8e0¢ aAL’ 00K dvBpwmog, v o’ 0ty Exwv @ Bed
Katd yapw TOV Oviov petd coeiog €idnow dia v mpog Béwov tod vod kai g aicOnoemg
petanoincv».
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- la creazione solo se riconosciuta come prodotto divino puo rivelare il
senso profondo di ogni creatura in rapporto all’ente divino.

Poiché Dio offre il dono della grazia (yapic), I’'uomo, attraverso il suo consenso,
prende atto di cio liberamente e non necessariamente. Mediante la sua libera
scelta, pud godere sia dell’albero della vita sia dell’albero della conoscenza.
Interrogato, appunto, sul loro significato nell’Eden, Massimo nella Quaestio
XLIII introduce un’ulteriore spiegazione relativa tale problema, gia affrontato nel
Prologo, secondo cui I’albero della vita rappresenta I’intelletto e quello della
conoscenza del bene e del male la sensibilita*'%”. Attraverso questa interpretazione
viene spiegato che la condizione di Adamo comporta la coesistenza in lui,
anteriormente al peccato, di due diverse capacitd discernimento (Suvapelg
dwakprrikai) che corrispondono a questi due dimensioni conoscitive:

Da un lato, I’intelletto ha la capacita di discernere le cose
spirituali da quelle sensibili, le cose temporali da quelle
eterne; o piuttosto, essendo la capacita di discernimento
propria dell'anima, la induce ad aderire alle une e a
sollevarsi al di sopra delle altre. Dall’altro, la sensibilita
ha la capacita di discernere il piacere dal dolore del
corpo; o piuttosto, essendo la capacita di discernimento
propria di corpi viventi e sensibili, induce ad procurarsi il

piacere e a respingere il dolore™®,

Adamo, dungue, ha a disposizione due scale di valori non coincidenti e deve
necessariamente scegliere a quale delle due deve dare precedenza: infatti se si
prediligera non la sensibilita ma il comando divino, si scegliera di seguire il
proprio “ben-essere” (eb eivon), garantendosi cosi ’eternita (ei etvar). Ecco il

senso del comando imposto da Dio: dare la possibilita ad Adamo di crearsi una

107, QTh XLIN1 63-73 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 295 e 297:

«[ToAM toryapodv €otiv 1} dtapopd TV 600 EVAMY, Kail TG aVTAV QLOIKTG dl0KpicEMS, Kl ThG &V
£KAOTEO TPOGPLOTVE EPPACEMS” OUOVOU®MG EKpeVnOeiong Gvey dlooToAfg Tpootyopiag 10D KaAoDd
e Kol ToD kakoD: kol ToAAV d0vatal Totfjoot Toig || GoeMS T& Kol EMOKEUUEVOC EVTVYXAVOLOL
T0i¢ Aoyotg tod Ilveduartog trv TAGvnv: AL’ Duelg copoi dia Tiig xdptrog dvieg, yvidte dtL 10
amA®g AeYOUEVOV KOKOV, 00 TAVTMOG KOKOV' GAAL mpOg Tt PEV Kakdv, mpOg TL 0 OV KOKOV.
Qoadtmg Kol 0 ATAdG Aeyouevoy KaAdv, o0 TAvTmg KOAOV, GAAX TPOG TL LEV KOAOV, TTPOG TL O€ OV
KaAOV" Kol TV €K Thg opovoupiog PAAPNY puAGEache».

198 QTh XLIII 41-48 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 295:

«olov, 6 p&v vodg Svvauy Exel SlakpITKN)Y vonTdv kol aicOntdv, mpockaipov kol aioviov:
UaAAOV & wuyfig Vmbpywv dOvapg SloKplTikh, TOV uEv avtiv aviéxeoBol meibsr tdv 8%,
vrepaipectar 1 6 aicOnoig £xel dSvvapuy SaKPITIKNY 100ViiG 6MUOTOg Kol 000vng piilov 8¢
dovapg vmapyovoo ERydyev Kol aicOnTikdy copdtov, v pév, &ntondobol meibsr v 8%,
amonéunecOoy.
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propria scala di valutatazone all’interno del suo intelletto, che potra possedere la
medesima conoscenza che Dio ha degli esseri, non lasciandosi comunque distrarre
dalla dimensione sensibile. La perfezione dello stato adamitico oroginario non era
soggetta all’inganno dei sensi, visto che il primo uomo possedeva una conoscenza

diretta di Dio, tuttavia € stata incrinata da una libera scelta, determinata da un

discernimento sensibile invece che razionale'®.

Ora, dopo aver indagato la condizione del primo uomo e compreso come
egli abbia determinato il destino del genere umano, rimane da definire in che
modo gli uomini in terra possano divinizzarsi realmente. L’uomo in terra puo
ritornare alla pura condizione adamitica secondo una modalita triadica:

a) gioire per le proprie afflizioni,

b) avere una fede salda

c) convertirsi alla verita di Dio.

a) Per quanto riguarda il gioire per le proprie afflizioni, la Quaestio LVIII ¢
emblematica:

Percio sarete ricolmi di gioia, anche se ora dovete essere
un po’ afflitti da varie prove°. Come uno che & afflitto
da tentazioni puo esultare di cui ¢ afflitto?

La Parola della verita conosce due tipi di afflizione: uno
che sta nell’anima in modo nascosto; un altro nella
sensibilita in modo manifesto. La prima occupa
totalmente la profondita dell’anima, tormentata dal
flagello della coscienza; I’altra avvolge tutta la
sensibilita, costretta dal peso dei dolori a ritrarsi dalla sua
naturale espansione. La prima costituisce 1’esito del
piacere della sensibilita, mentre l'altra quello della gioia
dell'anima. O piuttosto, la prima ¢ la conclusione dei
piaceri volontari della sensibilita, mentre I'altra delle pene
sensibili indipendenti dalla volonta. L’afflizione ¢ infatti,
secondo la mia opinione, una disposizione priva di
piaceri. Privazione di piaceri  introduzione di pene. E
pena ¢ chiaramente il difetto dell’abito naturale, o il venir
meno di esso. E difetto dell’abito naturale ¢ alterazione
della potenza per natura soggetta all’abito. E alterazione
della potenza per natura soggetta all'abito € il modo di
operare conforme all'abuso dell'operazione naturale. E

109 Cfr. Amb. ad lo. in PG 91, 1353 D e cfr. I. HAUSHERR, Ignorance infinie in «Orientalia

Christiana Periodica» 2 (1936), pp.351-362.
MO1 Pty 6.
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abuso del modo dell'operazione € il moto della potenza
verso cio che non & secondo natura e non esiste***,

Nella Quaestio LVIII, il monaco interpreta il versetto biblico 1 Pt 1,6 secondo cui
I’afflizione € uno stato temporaneo di cui successivamente ci si puo rallegrare: il

primo uomo & stato ingannato dal maligno™**?

e invogliato a spostare il suo
desiderio dal lecito all’illecito e a trasgredire la legge di Dio. La conseguenza di
cio e stata la perdita dell’incorruttibilita, che gli era stata donata per grazia. In
realta Adamo avrebbe dovuto, invece, in conformita alla ragione, conoscere quale
fosse la legge di natura e impegnarsi a custodirla oltre a respingere le passioni: in
altri termini avrebbe dovuto con la ragione preservare la natura, che di per sé
rimane pura e irreprensibile, e avrebbe dovuto adeguare la sua volonta alla
perfezione del creato. L’uomo deve, dunque, distinguere due tipi di afflizione,
I’una nascosta nell’anima che segna il limite delle passioni sensibili e I’altra
manifestata dai sensi, la quale & contraria alla volonta. Poiché il piacere carnale,
provocato dalla sensibilita, ¢ originato da un’operazione contro natura da parte

dell’anima, che rivolge la sua capacita spirituale alla materia invece che alle realta

divine, il dolore & ineluttabile***®. Ne consegue che Dintelletto ¢ la sensibilita,

1 QTh LVIII 1-14 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 27. La traduzione italiana & una rielaborazione di
precedente traduzione contenuta nell’Appendice dell’articolo M. PRATESI, Filautia, Piacere e
dolore nella Questione 58 a Talassio di Massimo il Confessore in «Prometheus», XI11/1 (1987),
alle pp. 72-90.

«Ev & dyoaddicOe OAiyov &pti, i Séov éoti AvmnOévtog dudg [Fraudc] év mouciloig mepapoic.”
TI&¢ TIC ATOVIEVOC &V TEIPOGLOIE, Suvartol dyalldcBot &v @ Avmeital.

Tiv Amnv Sty 0ide Tiic dAndsiog 6 Adyoc” THY HéV, KoTd yoynv dpavidec v 8¢, kat' aicOnoty
QOVEPADC cLVIOTOUEVNYV Kol TV pév, OAov TG Yyoyiig 10 Paboc mepthaufavovoay, Tf paoTiyt Tiig
ouveldnoemg aikilopevov: v 8¢, mdoav Vv aicOnow meptypdoovcav, T® Papet TV dAyevdV
ovoTteEAMOPEVIV TG QLOIKTG dtyboems. Kal v pév, Tiig kot aioBnow fdovilg, v 8¢, Tig Katd
YOV e0ppocHivng TEAOG DTtdpyovoay. Mailov 8&, Ty pHév, TV Kot aictnow yvouk®dv, Ty 6%,
TOV KAT DTV CUUTEPOUCLO TOPA YVOUNY ToBdV Tuyydvovcav. AV yap €ott, Kat Eue eavar,
duifeoig Mdov@V Eotepnuévn. ZTépnoig 0€ Kabéotnkey 1dovdV, Tovav Ernaywyr. [16vog 6¢ capdg
€0t QUoIKTC £Eemg EMAenyig, 1| vmoydpNols EAAEWLg 08 Quoikilg E&edg €otl, mAbog THG Katd
@Vow vrokewévng tff £€et duvapews mabog 0& Thg Katd @O vmokewévng Tf £Eel duvapedg
£€0TLY, 0 KT TNV Tapdypnow Tii¢ UoIKig évepyeiag Tpdmog mapdypnolg 08 Tod Kat Evépyeslav
TPOTOV KAPESTNKEV, 1) TPOG TO 1] TEPVKOG KATA UGV, KOl DOIGTAULEVOV TH|G SUVALEMS KIVNOIg».
112 3 Scrittura definisce la tentazione come legge del peccato (cfr. Rm 7,23) e Massimo
approfondisce il significato della tentazione in Or. dom. in PG 90, 904 B- 905 B.

U3 QTh LVIII 25-33in QTh (Laga-Steel 1990), p. 29:

«Qomep 88 TV MV drtiv, Mg EQnv, 01dev 6 Adyoc, obtw Kol TdV TEPACUBY S1TTOV EmicTaTa
TOV TPOmMOV" TOV HEV, KATA Yyvodunv, TOv 08, Tapd yvounv: kol tov pév, Ekovoinv Nndovav
dnpovpyov: tov 8¢, akovciov OduvdY Emaxtikdv. ‘O yap Katd YVOUNV TEPUCUOS, TOG KOTA
TPOAIPESY EKOVGIOVG GOEMG GLVIGTNGLY NSOVAS" O 8 maPd YVDUNY, TPOSNAME TOVG GKOVGIOoVG
Topa. TPoaipeoY EQIioTNol TOVOLES KOl O pév, Tig Kot youyniv: O 8€, tiig kat’ aicOnow Avang
Kkabéotnkev aitiog».
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sono caratterizzate da attivita naturali opposte, proprio perché si riferiscono a
differenti oggetti. La gioia spirituale consiste, per sua natura, nel non agire sulla
base all’inclinazione sensibile, ma sulla base dell’intelletto, I’unica facolta che ha
la capacita di riconoscere 1’originaria e autentica relazione di tutte le cose a Dio:
da cio consegue inevitabilmente un’esperienza di dolore, in relazione alla nostra
dimensione sensibile-percettiva. In altri termini questo tipo di esperienza € da
considerarsi come uno stato di inappagamento della sensibilita, che non riconosce
come piacere proprio cio che costituisce il piacere dell’intelletto, e quindi non puo
appagarsi di esso. Occorre comunque aggiungere che non potrebbe essere
diversamente, dal momento che Dio non pud essere oggetto di mera percezione

sensibile.

Poiché dunque, come ho detto, e il piacere della
sensibilita che produce I’afflizione dell’anima, ovvero la
sua pena (entrambe sono la stessa cosa), e invece ¢ il
piacere dell'anima che crea l'afflizione, ovvero la pena,
della sensibilita, giustamente colui che si protende nella
speranza alla «vita del Dio e Salvatore nostro Gesu
Cristo, mediante la sua risurrezione dai morti, in vista di
una eredita che non si corrompe, non si macchia e non
marcisce’, esulta nell’anima e gioisce di una gioia
ineffabile, continuamente risplendendo di letizia per la
speranza dei beni futuri; ma nella carne e nella sensibilita
prova afflizione, ossia le pene che gli sopraggiungono in
seguito alle varie tentazioni, con i conseguenti dolori. Da
ogni virtl infatti nasce piacere e pena: pena della carne,
privata della dolce e piacevole sensazione; piacere
dell'anima, che gode delle ragioni intelligibili, pure da
ogni elemento sensibile. E dunque necessario che
I’intelletto nella vita presente sia afflitto quanto alla
carne, a causa delle molte pene che nascono dalle
tentazioni che gli capitano a motivo delle virtu, e gioisca
e si rallegri sempre nell’anima per la speranza dei beni
eterni, anche se totalmente sofferente nella sensibilita: Le
sofferenze del momento presente non sono infatti
paragonabili alla gloria che deve rivelarsi in noi''*™, dice

il divino apostolo™*®.

141Pt 1,3,

"> Rm 8,18

HISLISOTH LVIII 136-159 in QTh (Laga-Steel 1990), pp. 35 e 37:

«Ovkodv, mg Epnv, &nedn TV HEV THG Woxilg AVmNV, flyouv TOV TOVOV' TaOTOV YOp GAAIAOLG
apeotepa, 1 Kot oicOnow ndoviy cuvicnor Vv 8¢ Ti|g aichncewmg AOTNY, fiyouv TOV TTOVOV, 1
Kot Yoynyv 160vr Totelv TEQuKeY: €ikOTOC O TG Kot  éAmida (ofic Tod Ogod Kai XmTiipog NUAV
‘Incod Xpiotod 01’ dvaotdoemg vekpdv gig kKAnpovouiov debaptov Kol duicvtov Kol dpapaviov
TETNPNUEVIV €V 0DPOVOIC EQPLEHEVOC, KOTO HEV yoynv ayodliooly £xel kol yopav yoipet
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Causa della gioia dell’anima ¢ il dolore che proviene dalla sensibilita, in quanto
esso sollecita la rinuncia al piacere sensibile, rinuncia che determina il dolore sia
in modo volontario mediante la temperanza, sia in modo involontario mediante la
pazienza. Si tratta per 1’anima di distogliere la propria attenzione dall’ambito
sensibile per ricondurla spiritualmente a Dio. Dunque nella misura in cui I’anima
e nella gioia, cessa inevitabilmente il bisogno del piacere sensibile.

La dottrina ascetica del Confessore risulta incentrata sulla duplice
dimensione che caratterizza 1’essere uomo, quella materiale e quella spirituale, e
che, al contempo, rende possibile la sua divinizzazione, radicata nella scelta
volontaria di imitare di Dio. Grazie a questa duplicita si apre anche la possibilita
della caduta e della corruzione, che porta 'uvomo a scegliere la dimensione
sensibile. Questa scelta priva I’anima del vero piacere: cosi I’'uomo pud di
conseguenza fare esperienza di questo autentico dolore che é prova del suo errore,
attraverso il cui riconoscimento egli puo ritrovare la somiglianza con il suo

Signore.

b) In tale contesto prende forma il secondo momento del processo triadico che

porta alla divinizzazione: il recupero di una fede salda.

Il divino e grande Apostolo, quando definisce che cosa &
la fede dice: la fede & fondamento delle cose sperate e
prova di quelle che non si vedono™’. Se qualcuno
intimamente ben disposto definissse la fede come bene e
vera conoscenza capace di mostrare i beni arcani, non
fallirebbe nel cogliere il vero. Il Signore, quando fornisce
insegnamenti riguardo i beni ineffabili e i beni separati e
non visibili dice il regno di Dio & dentro di voi''*.
Intendendo ““identico” al regno di Dio, il regno di Dio
allora e fede, distinta solo concettualmente da esso: la
fede, infatti, € il regno di Dio senza forma; mentre, dal
canto suo, il regno é fede divinamente raffigurata.

dvexhaintov, divekdg Tf Thg neAMdvIwv dyobdv élmidt yavvouevog [Fr. et. Reg. yavvouévnv]
Katd 0 TNV odpka kol TV aicOnowv, Aomnv. "Hyovv tovg ék t@V mOKiA®V TEPASUDY
EMYWVOUEVOLG ODT]] TOVOLG, Kol TAG €’ odToig 0dUVOG TAoy Yap AGpeti], 1oovi] Kol TOvog
TOPETETAL TOVOG UEV GOPKOC, E0TEPNUEVNG TG TPOONVODG Kol AE0TEPOG aicOnoemg 000VY O
yoyfic, mavtog aicOntod kabapoic évipuemong Toic év mvevpatt Adyols. Adov obv 6Tt TOV vody
Katd Ty mopodoav NV TodTo Yip Hot voeital O, VOV' KOTO GAPKO AVTOVUEVOV, 810 TOVG
TOAAOVG TTOVOVG TV VREP GPETHG ODTH TPOGUYOUEVOV TEPOCSUDVY, Gel yaipey KaTd Wyoyny Kol
116ec0at, d1a v EAmida TV almviov dyaddv, kav £ Kotamovovuévny v aictnowv: od yap aéuo
T wafnpoTo Tod VOV Kapod, Tpog TV pEALovoay d0&av gig Nudg dmokalvntechat, enoiv O Ogiog
ATOGTOMOG.

MTEp 11, 1.

M8 c17,12.
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Secondo questo ragionamento, la fede non é al di fuori di
noi, la quale, attuandosi nei comandamenti divini, diventa
regno di Dio, venendo cosi conosciuta soltanto da coloro
che la possiedono. Inoltre, il regno di Dio é fede che si
attualizza ed esso consente I’immediata unione con Dio
da parte di coloro che regnano in conformita ad esso. E
provato in modo evidente che la fede € potenza in grado
di attuare la soprannaturale, perfetta e immediata unione
tra colui che crede e Dio nel quale crede. Poiché, quindi,
I’uomo ¢ costituito da corpo ¢ anima, si trova in balia di
due leggi, quella della carne e, intendo dire, quella dello
spirito. La legge della carne opera attraverso i sensi,
quella dello spirito attraverso le profondita del cuore; la
legge della carne, per natura, € legata alla materia e opera
attraverso i senso, invece, quella dello spirito, in quanto
opera con il cuore, € causa dell’unione immediata con
Dio. A tal proposito chi non ha il cuore diviso, cioé chi
non fa distinzioni nel profondita del suo animo, in quanto
ha diviso I’unita naturale con Dio che si ottiene per
mezzo della fede, ormai libero dalle passioni e diventato
una sorta di un dio per mezzo della fede in virtu
dell’unione con Dio, dira a questo monte di spostarsi ed
esso si spostera’™®; chiaramente attraverso il termine
“questo” intendeva il pensiero e la legge della carne,
realmente gravose e difficili da smuovere e, per quanto
riguarda la capacita della natura, completamente salda e
non trasferibile. Infatti essa é radicata nella natura umana
attraverso i sensi quella forza dell’irragionevolezza che la
maggior parte degli uomini pensa, cio¢ 1'uvomo non €
altro che carne fornita di sensi per 1’appagamento della
vita presente. Tutto, dunque, & possibile a chi crede™® e
non ¢ attanagliato dal dubbio, o meglio non é diviso nel
profondo del cuore dall’unione con Dio avvenuta
attraverso la fede a causa dell’atteggiamento sensibile
dell’anima verso il corpo. Tutto cio che spinge le
profondita alle esteriorita del mondo e della carne, ci si
avvicina Dio alla perfezione della sua vittoria.

9 Me 11, 23.

120 Mc 9, 23.

121 QTh XXXI11 7-50 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 229 e 231:

«O pév Bglog kol péyog Amodotorog, Tl €ott miotg Opilwv, enot "Iliotig éotiv édmlopévav
VIOGTACIS, Kol mpaypdtmv Eleyyog ob Premopévav.” Ei 8¢ 11 kol €voidbetoc dayabov avtnv
opioatto, Kol yv@dow aAnof tév amopprtov ayaddv drnodsiktikny, Tig aAndeiog ov diuaptev. O
8¢ Koplog d1ddokmv mepl t@V dmoppntev ayaddv, kol t@v Edmlopévav, Kol ovy OpmUEVQYV,
onoiv: ‘H Bacireio 100 Ocod évtog Dudv €otv. AKov®V TanTov i) Pactreia tod Oeod, 1 T0D Bgod
miotig €otiv, Katd povny émivolav dapovpévn mpog v Pactieiov. 'H pév yap miotig dveideog
®eod Pactreia éotiv: 1 8¢ Pacireia, mioTg Beoeddg eidomemomuévn. "Qote KOTO TOVTOV TOV
AdYOV, 00K €KTOG UGV €oTv 1) mioTig, TG Evepyovpévn taig Oeiong €vroAdic, yivetar Pacireio
®eod, povolg yvookopévn toig Egovov' 1 6¢ Paciieio Tod Ogod Evepyovpévn mioTig €otiv: 1 08
Boactleio t0d Beod OV Kot ATV Pocilevdéviov duecov mpdg Bedv moteitar v Evoowy. ‘H
ToTIG Amedeiydn cap®dg HLaPYOLGO SHVOULS CYETIKT THS VAEP UGV AUECOV TOD TGTEVOVTOG TPOG
TOV miotevdpevov Oegov teleiag Evmoewc. Emeldn toivov 0 GvOpomog €k wuyiic vmapymv Kol
odUATOG, dVol GaAevETUL VOLOLG (COPKOG AEY® Kol TVEDUATOG), Kol O HEV TG GUPKOC VOUOG, KOTA
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Dalla Quaestio XXXIII si evince che secondo Massimo 1’'uomo comincia a
ricevere la grazia quando inizia a credere e che tale inizio risulta necessario, in
considerazione del fatto che il suo fine supremo é il raggiungimento del regno di
Dio. La fede, dunque, € il regno di Dio che ha preso forma ¢ che realizza 1’unione
immediata e perfetta del credente con il divino*?. Senza la fede, dunque, non &
possibile avanzare nella divinizzazione. Tuttavia risulta al contempo manifesta la
fondamentale importanza della ragione, allorché essa non sia piu offuscata dalla
dimensione carnale. Essa € cosi in grado cosi di determinare nella dimensione
affettivo-volitiva del soggetto un effettivo desiderium naturalis videndi Deum**%,
che implica una sorta di connessione e legame intimo tra la dimensione sensibile e
quella intellettiva, necessari per poter conteplare 1’essere divino. Tale desiderio

1124

puo prender forma quando si osserva la realta e la si confronta con la

. er eqein 3e 1~- 112
trascendenza e ’inaccessibilita di Dio'*?°.

v aicOnow, 0 8¢ tod mvedUATOC, KUTO TOV VOOV KEKTNTOL TNV EvEyElav: Kol O PEV TR capkog,
VAN ouvdelv mépuke, katd TV oicOnow évepyoduevog O 8¢ ToD TVEOUATOS, KOTA TOV VOOV
€vepyoDEVOC, TPOG TOV B0V Apéc®S TToteTtat TNV Evaotly’ elkOTmg O U dtakpdeig &v Tf Kapdig
adTod, TOLTéSTL, T® voi iy Sokpivac, fiyovy Swatepov v S Tiic mioTemg TPOS TOV OLdV
yeyevnpévny duecov &vaocty, @¢ amabng, poiiov 8¢ Bedg NN O THg miotewg Tf] Evdoet
yeyevNILEVOG EPET TA Opel TOOT® peTafijvar, kol pHeTafnoetarl SEKTIK®S did ToD, TOVT®, PAvaL, TO
opoévIa Kol TOV vopov dnAdV Tiig copkds, TOV Bapdv Ovimg Kol dvopetakivnTov: kol 6Gov Tpog
SYvapy UGIKNY, TOVTEADG dxivntov kal dodievtov. Tocodtov yap éppilotar ] evoel TOV
avBponav dia tig (376) aicOnoewg Tiig droyioag 1 dHvapig, dGote Tovg ToAAOVG und’ dAlo vouiley
sivan TOV GvBpwmov, §j ohpka, SHvapy Tpd¢ amdAMvGY THC Tapovong (wfig Ty aichnoy &ovcay.
[Tévta yodv dvvatd @ miotedovtt Kol [T StaKpIvopEV®® TOVTESTL, L] SLOUPOVUEVED THiG KATO VOV
S TG TioTEMG YEYEVNLEVIG ADT® TPOG TOV OOV EVAOOEMS, 010 TNV TPOG TO CAUM THG YOYTC KATA
mv aiocOnowv oyéov: oo kOoUOVL Kol cOpKOG TOV vodv GALOTPlol, Oe®d O mpocoikelol
TeTEAEIOUEVO TOTG KATOPODLACIY».

122 11 monaco ricalca la concezione della fede presente nella Bibbia: essa non & intesa come un
mezzo di cui ci si serve per ottenere qualcosa, ma piuttosto & una realta ben piu umile, una
semplice fiducia di ristabilire con Dio I’amicizia della condizione adamitica. Cfr. Lc 17, 6 e At
2,44,

1123 Questa categoria ermeneutica & specificata in H. DE LUBAC, Il mistero del Soprannaturale, tr.
it. Jaca Book, Milano 1978, cap. 5 passim e in particolare pp. 154-61 per quanto conceme 1’aspetto
teoretico del problema. Qui & utilizzata in virtu del progresso verso la divinizzazione, costruito da
Massimo.

1124 QTh LI 63-71 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 397 e 399:

«IIpookopifovieg odv TodC &k TMV yeyovotwv mvevpotikodg 1@ Kouple Adyovg, Sdpa
TPOGPEPOLEY, KaB™ OTL TAVIOV TOVT®V £0TIV KOTO VOV ATPOGOENS OV YOp ®G SEOUEVE TTPOG
dAro1g, kol Tovg TdV dvimv @ Kupio mpockopilopev Adyovg, AL tvo Toodg NUETS katd dHvopy
€K TV aOToD KTIGHATOV YPEDMCTOVUEVOV 0DTOV dvopviioopey. Adpata 6& Aapfdavet, o v Oiav
TPocHOU®C HETEPYOUEVOS PIAOCOPIaV: MG Kol TPOTV TPOG APETNV, Kol AdY®V TPOg YVDOY KAT
@OGLV dEOLEVOC».

125 Cfr. J. GAVIN, La «fede nuda» e il «Regno» di Dio. La ragione, la fede e la divinizzazione
dell’'uomo secondo Massimo il Confessore in The Medieval Paradigm: Religious Thought and
Philosophy, Turnhout 2012, pp. 209-2109.
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L’essenza della fede, nella prospettiva di Massimo, si esprime nei tre modi in base
ai quali il credente la deve concepire ed intendere: il primo e quello di ritenerla
piu adeguata e vera di un’opinione, formata dalle impressioni sensibili'*?®; il
secondo di considerarla superiore alle dimensione intellettiva umana, tanto che
essa risulta al di la di ogni prova'*?’; infine il terzo modo in base al quale il
crdente deve intendere la fede & quello di reputarla una conoscenza autentica, ma
indimostrabile che ci conduce ad unirci con Dio secondo una forma di unione che
& posta al di sopra dell’intellezione (kotd THv Vrép vonow Eveow) 2. Grazie ad

essa gli esseri umani partecipano dei doni dello Spirito Santo'?°

in modo da poter
giungere alla divinizzazione, ma affinché sia salda & necessaria una preghiera che
deve essere viva e che, come la fede, deve essere attiva e operante.

Piu precisamente la preghiera € il mezzo attraverso cui nella grazia della
divinizzazione la distinzione fra Dio e I’'uomo non ¢ cancellata, ma ¢ in qualche
modo “superata”. Nel dinamismo della divinizzazione, infatti, 1’'uomo ha
I’opportunita di giungere alla felicita trovandosi alla presenza di Dio, nella
condizione cioé nella quale si venne a trovare quando fu creato. Per questo il
monaco sente la necessitd di ribadire che coloro che hanno fede devono
allontanarsi dal male e dall’ignoranza per conseguire le virtu e congiuntamente a
cid raggiungere la conoscenza di Dio™*. La preghiera operante, ovvero quella
preghiera che implica anche il seguire i comandamenti la virtu, puo giungere a

colui che ha il potere di concedere il perdono delle colpe commesse. Infatti €

12 Cfr, Ep. I1'in PG 91, 393 D.

127 Cfr. Amb. ad lo. 5 in PG 91, 1053 D.

128 seholium di QTh XXX in QTh (Laga-Steel 1980), p. 231: «2. ITiotic, pnoiv, Gvomddeiktog
yisic éotv. Ei 88 yvdoig avomddeiktog Eottv, fipa oxEcIC oTiv dIEp Vo 1 TioTic, S ¢
AYVOOTAOGC, GAL 0DK ATOJEIKTIKDG Evovpedo T@ Oed, KoTd TNV VTIEP VONOLV EVOCLY».

129 Cfr, Myst 24 in in PG 91, 704 D.

130 QTh XXXIV 19-30 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 235:

«Emedn yodv moAAO TUyyGvel Td mpog yv@dow BOeod kai dpetiv {ntovpeva Toig moTtedovoty,
amoddayn Tab®dv, DTOUOVY] TEPACUDY, APETAV AOYOL, TPOTOL EVEPYELDV, EENAMOIC TTG TPOG TPOG
odpra ¢ yoyiic dwbéocnc, amolévaoig Tiig Tpog 0 aiohnta Tiig aictnoewg oxéoems, 100 vod
TOVTEATC OO TAVI®V TV YEYOVOTMOV Avoydpnols Kol anAdg popio GAAa 0Tl Ta TPOG oYV HeEV
Kakiog kol dyvooiog, Kotopbwotly 8¢ yvdoemg kol apetiic, eikdtmg 0 Kvprog Een: TTavta doa
aitfiofe motevovieg, Myecbe: mhvto ATADG TG TPOG Eniyveoty Ogod Kol Gpetv cvvieivovta,
pova kot {nrelv kol aitelv, pet’ Emotung Kol Tiotems Seiv eV ToLG EVGERETC».
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grande la forza della supplica del giusto se di allontanera dalla malvagita

disponendo il suo animo alle virta**3",

c) Attraverso la fede e la preghiera la Parola di Dio viene resa viva, in modo tale
che essa conduca il credente ad una effettiva pratica di vita. L’essere umano, pur
condizionato dalla sua corporeitad, pudo agire secondo un atto di volizione
consapevole nella ricerca di Dio, dando cosi inizio ad un vero e proprio percorso

di conversione.

Nella Quaestio XLVII, in cui Massimo spiega il significato dei versetti
biblici Lc 3, 4-6"%, viene delineato il modo in cui deve avvenire la conversione
secondo uno schema ben preciso. Dopo aver affermato che la natura umana e il
mondo sono simili ad un deserto a causa della privazione di bene, dovuta alla

1133 i| monaco mostra come la storia umana sia totalmente

trasgressione adamitica
permeata dalla dimensione divina, che risultano cosi strattamente intrecciata 1’uno
all’altra, in modo tale da formare un’unica grande storia della salvezza, costruita
sull’incontro e sul dialogo tra 'uomo e Dio.

La voce, sentita da Giovanni Battista nel deserto, € quella del Logos
(Pwvn o0& tod Podvtdg Eéott AdYov), che deve essere considerata un vero e proprio
richiamo ed un’esortazone a correggere e mutare il porprio modo di vivere e a

purificarsi dalle sozzure dovute alla vita che si & precedentemente condotta'**,

3L QTh LVII 36-52 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 25:

«[oAM\g yap 6vtwg éotiv afektnplag, tva un Aéym mopappocvuvng, ot edyig dikaiov Eminteiv
Vv cotpioy, TOV Kotd S1G9sctv Tolg dAeBpiolc HdOpuevoV Kikeivoy aiteichat cuyydpnoty, oic
gykavydrtal Kat Evépyelav TpobEécel omAOVUEVOC dEov U apynv €Qv yiveoBal kai akivintov ToD
dwaiov v dénov Tov TadTng dedpevov, gimep aAnO®g toig TovNpoig ameyfdvetar GAL’ Evepyov
motely, kal ioyvpav Toic oikegialg apetaic mrepovuévny, Kol eOavovcay TOV cuyydpPNoy dddval
6V TAnuueAnfévimv Suvapevov. Eite odv éx tod moovpévon v dénowv dikaiov, eite éx tod
yivesBat TavTNV aitovpévon TOV dikaov EvepyYoLHEVT], TTOAD 1oYVEL TOD dkaiov 1) déNoic. Yo pev
Yop T00 dwkaiov &vepyouvpévn, Sidwowv avT® mappPpnoiov TPOg TOV S0Vl SLVAUEVOV TO TAV
dwoiowv oitnuota DO 0& TOD TAVTNV CUTOVUEVOD OIKOIOV aithHoTe” VIO 0 ToD TOUTNHV
aitovpévov OV dikatov, THG TpoTépag avtov poybnpiog deiotot, petafdilovoa Tpog ApeTnv
adTOD TNV J180esV».

132 Ecco, una voce risuona nel deserto: preparate la strada per il Signore, spianate i suoi sentieri!
5. Le valli siano riempite, le montagne e le colline sianoabbassate; le vie tortuose siano
riaddrizzate, i luoghi impervi appianati. 6. Ogni uomo vedra la salvezza di Dio».

1133 QTh LXVII 68-71 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 317:

<Epnpog totyapodv, o¢ &pnv, £otiv, 1 TV GvOpdTov @UcIC, Kol 6 KOGHOC 0VTOC, Kai THGO
Kabéxactov yoyn, dtd T yevouévny €k Tiig apyaiog mapapdcoemng TdV dyaddv dkapmiov».

1% QTh LXVII 71- 77 in Ibidem:
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quindi ad intraprendere la vita virtuosa, che é la strada percorsa da chi adempie ai
comandamenti e segue le virtu. La via che si profila all’orizzonte, quella che
conduce al Padre e Cristo stesso, e Giovanni Battista & colui che & venuto a

prepararla. Si tratta della via che corrisponde alla vita secondo virtu, quella vita

1135

che in virtu del Logos é in grado di condurre alla salvezza™>. Questa via puo

essere percorsa da coloro che si impegnano a perseguire la virtu e la pratica
continua degli insegnamenti divini, non per gloria, né per presunzione, né per

adulazione, né per compiacere né per ostentanzione, ma perché tutto cio che

fanno, dicono e pensano & per Dio'**®,

lo dico per esempio: chi digiuna e si astiene da un modo
di vivere dipendente dalle passioni e fa tutto cio che pud
contribuire a tener lontano il vizio, costui si e preparato a
percorrere la retta via, ma se lo ha fatto per vanagloria,
avidita, adulazione, per ottenere la stima degli uomini o
per gqualche altro scopo, allora vive non per piacere a Dio;
egli non ha raddrizzato i sentieri di Dio, non ha
sopportato la fatica di preparare la strada, visto che Dio
non cammina sul suo sentiero. La via del Signore ¢ la
virtd, il sentiero dritto & il modo retto e vero per
esercitare la virtu™®.

E necessario abbassare i monti e i colli dell’orgoglio, colmare i baratri
dell’indifferenza e della poverta di spirito che conducono verso una vita priva di

speranza. L’abbassamento dei monti e dei colli spirituali  la ristabilizzazione

«Doviy 8¢ 100 Podvtdc ot AdYyov, 1 Kotd cvveidnowv éml Tolg Ekdot® TANppeAnOeiot
ovvoicOnoic olov 1) Podoa Kot TO KpLITOV THG Kopdiag, £Totudcot THv 680v Tod Kupiov, cagrg
0¢ kal mpddnrog £tolpacio Thg Belag 6600 KoBéotnkev, 1 TOV TPOT®V T€ Kol AOoyoudV €mi TO
KpeiTToV peTafoln kol 010pbmotg, kai 1) T@V TPOTEP®V KAOAPGIS LOAVGUDY».

135 QTh LXVII 77-81 in Ibidem:

«O8d¢ 8¢ koA Te Kol Emidofoc, 6 Kot apeTiy Vmapyst Plog &v @ kabdmep 683G TOV &v EKAOT®
moteltal tiig cwtpiag dpopov 0 Adyoc, Evolkdg te b Tii¢ mioTems, Kol Eumepimot®y Toig Kot
ApETNV TE Kol YVOOLV S10p0po1lg Becolg Te Kol dOYHOoL».

1136 QTh LXVII 81- 90 in Ibidem:

«TpiPot 6¢ tod Adyov gioiv, ol dibpopot TpodTOL TGV APeTdV, Kol 1 ToD Katd Odv Plov d14¢popog
ayoyn, fiyouv ta katd Ogov émtndedpata’ 6g evbdvovoly ol uite d6ENG Eveka, UNTE TPOPACEL
mheoveiog, unte kohokeiog xapv kol avOporapeokeiog Kol Endeilemg, TV apetny | TV perév
TV Oeiov Aoymv petedbeiv mtndedovreg, GALA mavta, d1d TOV Ogdv Kol moloDvieg Kol AEyovieg
Kot S1ovOOVLEVOL».

7. QTh LXVII 91-100 in Ibidem, pp. 317 e 319:

«O1oV 11 Méyw' Nnotebet Tig, kol anéyeton Tig é€amtuctic tév mobdv Staitng té dAla te TOolEl, So0
npOg dmoddoynv Kokiog copféiiecBor Svvator TRy Aeyopdvny 680v ovtog fToipocs kevodo&iog
8¢, 1| mheove&iag, 1| kohakeiog, f| avOpomapeokeiog, | GAANG Tvog Evekev aitiog, diya Thg Oeiog
EDOPECTHGEMC, TOVC TOLOVTOVG EmTNSEVEL TPOTOVS, 0VTOC £VPsiag ovk €moinoe Tdg Tpifovg Tod
Oeod’ ki 10 pEv Tiig Eroaciag thg 0600 mOVoV VTENEvE, TOV 8¢ BOgov 0UK £oye TOig awTOD
Tpiorg dumeprmorodvra. O8d¢ odv Tod Kvpiov £otiv 1 dpetn evbsion 8¢ tpiPfoc, 6 kot  GpeTiv
VIapyEL 0pOOG TPOTOG Kol AOOA0G.

240



della carne e delle facolta naturali dell’anima™?®. Cosi le “storture” vengono
raddrizzate, allorché il pensiero, dopo aver liberato le membra del corpo dalle
passioni, dalla mera percezione sensibile e dall’inclinazione al piacere, abbia
inssegnato ad esse a procedere in modo conforme alla semplicita della ragione

naturale'*°.

Infatti colui che aspira alla vita vera sa che ogni
sofferenza, volontaria e involontaria, € morte della
volutta, la madre della morte, e accetta con serenita tutti
gli assalti delle tentazioni involontarie cosi da rallegrarsi
mentre resiste ad esse e da rendere le tribolazioni delle
vie facili e piane, che lo accompagnano senza alcuna
deviazione alla ricompensa della chiamata dall’alto,
menltlze0 piamente attraverso esse compie il cammino verso
Dio~™.

Come risulta evidente, la divinizzazione si configura per Massimo come un
argomento teologicamente inesauribile, dal momento che sfiora il mistero
cristiano in tutte le sue diverse declinazioni***. Il tentativo di Massimo & quello di
indicare a Talassio e alla sua comunita monastica la strada per raggiungerla ed al
contempo di mostrare come essa conduca alla nostra salvezza. Il progetto di
salvezza, motivo essenziale dell’incarnazione del Verbo, si fonda sul
raggiungimento delle tre condizioni dell’essere (eivor - €0 eivon - dei givar)

attraverso la libertd decisionale umana, intesa come il consapevole e libero

138 OTh XLVII 143-145, in Ibidem, p. 321:

«Tomeivooic obv £0Tt TV VONTAY Kol Tovnpdv 0péev Kal Pouvdv, 1 Tc capkdc Te Koi TV T¢
YUYAG TPOG £0DTAG TGV KOTA UGV SUVAUEDY ATOKOTACTOCIG.

3% QTh XLVII 155- 159, in Ibidem:

<I0HveTar pév obv té okohd, Stav 6 vodg To PéAT Tod ohpatog TV maddv EAevdep®Ocag, Hyouvy
T0 aioONMplo Kol ta Aouwd Tiig kaf’ Mdoviv ékkdyag Evepyeiag, Katd TOV OmAoDV Tiig pUoemg
Adyov adTd KiveloOot S1daEetev».

140 QTh XLVII 164-171, in Ibidem, p. 323:

«O yap tiig aAnBodc Epiépevog Loig, Yvoug 0Tt mig ToOvog, gite £kovo10g gite AKoOGL0G, THG TOD
Bovdatov untpog Mdovilg yivetar Bdvatoc, mhoag Tag Tpayeiag TV AKOVGINY TEPACUDY ETLPOPAS
dé€etan pet’ gvepoovvNg, Yaipwv S0 Tiig VIopoVTg, 030VG eVUaPEIS Te Kal Agiog Tag OAlyelg
moLovUEVOG, PO TO Ppafeiov Tiig Gveod KANoE®MG GmMAAVAS TaPATEUTOVcOS aTOV, gVoePAC &V
adTaic TOV O€lov SpOLLOV TOLOVUEVOV».

141 considerazione della complessita di questo tema, vengono qui di seguito indicati quegli
studi grazie ai quali & stato possibile individuare gli aspetti centrali dell’intera questione: A.
LouTH, The place of theosis in orthodox theology in Partakers of the divine nature: the history
and development of deification in the Christian traditions, Michigan 2007, pp.32-44; J. A.
MCGUCKIN, The Strategic Adaptation of Deification in the Cappadocians in Ibidem, pp. 95-114;
E. VISHNEVSKAYA, Divinization as Perichoretic Embrace in Maximus the Confessor in Ibidem,
pp. 132-145; P. B. T. Bilaniuk, The Mystery of Theosis or Divinization in «The Heritage of the
Early Church» 195 (1973), pp. 337-359.
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riconoscimento, di volta in volta, del primato dell’intelletto rispetto a quello della
materialita. Abbiamo rintracciato nelle diverse Quaestiones la possibilita di una
duplice articolazione del processo ascetico: da un lato Dio offre all’'uomo la
possiblita di partecipare delle realta intellegibili grazie alle sue facolta psichiche,
che si presentano come potentiae naturales; dall’altro, ’'uvomo puo portare a
termine questo progetto di divinizzazione che Dio ha stabilito per lui proprio in
virtu del libero arbitrio per mezzo del quale 1’individuo puo scegliere liberamente
la via dell’ascesi, attrverso la quale ¢ possibile passare dall’essere creati come
figli a vivere come figli.

In conclusione cio che il cristiano ricerca é cio che Dio gli accorda nella
grazia, ovvero la vita divina durante I’esistenza in virtu della sua vocazione a
raggiungere Dio. La consapevolezza e la responsabilita nell’esercizio della liberta
consiste dunque nell’integrita dell’atto volitivo, che sarebbe impossibile senza
I’intelligenza e senza il giusto discernimento che consente di distinguere tra loro
I’immaginazione, i sentimenti, gli affetti, gli impulsi e i desideri. La componente
divina costitutivamente insita nell’'uomo € quella che gli consente di prendere
coscienza e pentirsi della propria condizione peccatrice, di aderire e affidarsi alla
fede, vivificata dalla dimensione della preghiera. In questo modo 1’uomo
raggiunge una conversione consapevole e totalizzante, accogliendo
autenticamente I’insegnamento divino e conformando il proprio volere al progetto

di Dio.
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Conclusioni

Tracciare un quadro completo del procedimento propedeutico per il
raggiungimento dell’ascesi nelle Quaestiones ad Thalassium di Massimo il
Confessore ¢ I’obiettivo del presente lavoro, che si propone al contempo di
delineare il procedimento ascetico nella sua peculiarita e nei suoi contenuti piu
profondi. Pertanto per analizzare la complessita del pensiero di Massimo e la sua
esperineza di fede, si é ritenuto opportuno ricostruire la figura del monaco a
partire dagli avvenimenti della sua vita per arrivare ad una descrizione
complessiva del corpus delle sue opere.

Massimo, figura affascinante del VII secolo d. C., suscita particolari
reazioni: rispetto per la sua fermezza nel professare la fede; stupore per la
profondita delle sue speculazioni e per la stretta connessione fra I'elaborazone di
complesse impalcature razionali e i dogmi cristiani; infine ammirazione per la
capacita di affrontare con coerenza e risolutezza le problematiche della sua epoca.
Testimone di un tempo storico politicamente movimentato e diviso tra Occidente
e Oriente, il monaco vive in tempi inquieti e agitati: prima a causa dell’assalto dei
persiani e poi a causa della perdita dell’Egitto da parte di Pietro, stratega della
Numidia, € costretto a fuggire insieme ai suoi confratelli di Crisipoli per giungere
poi a Cizico e iniziare una vita di peregrinazioni. Giunto alla corte imperiale e
diventato funzionario dell’imperatore, Massimo assume il ruolo di difensore
principale della vera ortodossia durante le controversie cristologiche fino a
quando non viene catturato a Roma e processato a Costantinopoli. L’ ultimo
capitolo della sua vita, triste e doloroso, si conclude con un periodo di prigionia,
che fu costellato da continui interrogatori e torture fino a quando raggiunse la pace
della morte.

Una personalita di questo calibro, di cui si e cercato di tracciare un breve
schizzo, si puo cogliere leggendo le sue opere, in cui egli scrive come teologo
autorevole, intervenendo sia nella riflessione sul dogma sia sull’interpretazione di

passi biblici; le Quaestiones ad Thalassium, pertanto, possono essere considerate

I’opera in cui «risplende la sua anima mistica», in quanto in essa vi € «la sintesi di
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tutta la spiritualita di Massimo»142, Data la difficolta della materia, il monaco non
delinea una progressione nell’ambito dell’ascesi secondo una sistematica e precisa
linearita: solo una ricerca attenta e diligente e in grado di evidenziarne i contorni.
Infatti se si ipotizza che le spiegazioni dei passi biblici, proposte dal monaco,
siano articolate secondo uno schema ben preciso, con uno sguardo d’insieme che
tenga conto del senso complessivo dei testi sacri, risulta coglibile una struttura
interpretativa sistematica che costituisce la struttura portante della riflessione
teologica di Massimo. Il compito dello studioso, dunque, consiste nel portare alla
luce questa struttura sistematico-teologica sottesa, che contiene i motivi conduttori
dell’intera riflessione del monaco.

La lettura dei testi di Massimo il Confessore mostra come il procedimento
ascetico venga intesto nei termini di un percorso necessario per la vita di un
cristiano. L’autore ha come suo primo intento quello di specificare 1’ambito del
fenomeno ascetico-mistico: la sua prima riflessione vuole tracciare una linea
chiara di confine tra una forma per cosi dire inautentica di mistica, consistente in
una mero e vuoto esercizio spirituale, e quella che per lui & invece I’autentica
mistica, ovvero quella conoscenza che caratterizza e descrive alcuni aspetti del
pensiero religioso e, piu in generale, del discorso su Dio.

Il modo in cui Massimo delinea il procedimento ascetico e finalizzato a
sottolineare il suo valore positivo e la sua necessita. Richiamandosi alla
tradizione, il Confessore costruisce una progressiva visione d’insieme, attraverso
la conoscenza sapienziale e filosofica, per contrastare la naturale “perdita di
orinetamento”, ovvero quella vertiginosa caduta del significato dell’interiorita
dell’essere umano, sempre piu povero e profondamente smarrito, al di la del suo
vano e insensato egocentrismo. Massimo si spinge cosi alla ricerca di una
rinnovata istanza antropologica, che avverte 1’'urgenza ineludibile di riaffermare il
primato della purificazione dal peccato. Infatti € costante 1I’invito a ripensare
I’unita di fondo della natura umana, la relazione tra corpo e anima, precisamente a

ripensare ad un’esperienza pratica, tesa alla piena realizzazione del credente, fino

192 M. TH. DISDIER, De vita contemplativa secundum doctrinam Sancti Maximi Confessoris,
Romae 1928 (Diss. Pontificium Institutum orientalium studiorum — dattiloscritto consultato in
sede), p. 19.
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a giungere alla sua partecipazione alla natura divina per mezzo della
divinizzazione.

L’uomo, dimensione intermedia della creazione ed espressione del
collegamento tra cio che e visibile e cio che é invisibile, é il vincolo che tiene in
sé gli opposti, il cui compito specifico consiste nel superare la controppasizione
tra cio che & materiale e corporeo attraverso la loro trasfigurazione, ripristinando
la loro unita andata perduta con il peccato; in altri termini 1’'uomo, nella
prospettiva di Massimo il Confessore e della tradizione dei padri bizantini, e
immagine del cosmo, un microcosmo che contiene in sé le componenti essenziali
del macrocosmo. La lotta contro le passioni, che non ¢ il dovere di chi si accosta
inizialmente alla fede, ma e il lavoro di una vita intera, deve essere compiuta
attraverso 1’esercizio della virtt in quanto conduce al superamento della
condizione peccaminosa. Le passioni sono le diverse forme di attaccamento al
mondo e pertanto separano 1’'uomo da Dio; al contrario, le virtu sono invece gli
atteggiamenti che permettono di somigliare al Cristo e di unirsi a lui, di trovare e
di esaltare la natura dell’essere umano in vista della sua perfezione, perché gli
uomini sono, nella natura profonda, fatti a immagine di Dio e destinati a
somigliargli. Questi due aspetti dell’ascesi, la lotta contro le passioni e 1’esercizio
della virtu, si incontrano nella pratica attiva dei precetti o comandamenti di Cristo.
Bisogna tuttavia precisare che I’ascesi non puo limitarsi a uno sforzo umano, ma
deve essere esercitata in sinergia con la Grazia, che si delinea come quella
dimensione che i Padri definiscono teantropica, cioé divino-umana: infatti
secondo Massimo, in perfetta coerenza con I’insegnamento dei Padri, la caduta
dell’umanita, conseguenza del peccato originale, & assimilata ad una condizione di
malattia, che & stata sconfitta solo da Cristo, che é nello stesso tempo Dio e uomo.
Cristo appare in tutta la tradizione patristica come il grande medico delle anime e
dei corpi, in quanto ha guarito la natura umana, alterata dal peccato originale.

| peccati, nati con Adamo, hanno confermato e sviluppato questa
alterazione patogena della natura, nonostante le Scritture e la Tradizione insegnino
che all’origine, quando Dio cred 1’uvomo, essi non esistevano. Gli effetti del
peccato originale sono inscritti nella natura e gli uomini li ereditano o li ricevono

senza che la loro responsabilita spirituale diretta sia in causa. Per redimersi e per
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liberarsi dalle passioni e dai peccati Massimo indica i tre livelli della vita
spirituale: il primo livello e la filosofia pratica, che prevede la purificazione e
I’eliminazione di ogni pensiero non conforme al bene divino; il secondo livello
rappresenta la contemplazione naturale, cioe la conoscenza delle autentiche
essenze degli esseri visibili e invisibili nel momento in cui 1’uvomo, attraverso la
Grazia di Dio, diviene degno di accedere a tale conoscenza; infine il terzo livello &
la teologia, attraverso la quale si riceve, nella misura del possibile, la conoscenza
dei misteri di Dio e la conoscenza di tutti i misteri del Regno del cielo. Questo
impianto ci consente di cogliere un presupposto fondamentale, strettamente legato
all’ispirazione biblica da cui esso dipende: la concezione della conoscenza umana
e intesa non solo come ricerca ma soprattutto come possesso della verita, ottenuta
solo per mezzo dell’attivita intellettuale, congiuntamente ad una imprescindibile e
continua adesione della volonta al bene.

| temi fondamentali della visione filosofico-teologica di Massimo sono
costruiti secondo una particolare e originale struttura architettonica, il cui centro
di convergenza e il momento cristologico. Infatti il Cristo ricapitola in sé
I’ontogenesi della creazione, in quanto il mistero dell’Incarnazione del Verbo
racchiude in sé il significato di tutti i simboli e degli enigmi della Scrittura,
nonché il senso di tutta la creazione sensibile e intellegibile e le ragioni essenziali
di tutte le cose, che, se conosciute, consentono la conoscenza del fine per cui Dio
ha creato in principio tutte le cose.

Nella dimensione cristologica si dilatano le tre dimensioni metafisiche
ontologiche che determinano non solo la struttura del creato ma la sua
progressione: dall’elvat e dalla conoscenza dell’essere per mezzo
dell’Incarnazione, si raggiunge 1’e0 eivar, ’essere secondo il bene, fino a
pervenire all’essere eterno, dei etvou, ossia all’incorruttibilita attraverso il processo
della deificazione dell’uomo. Per Massimo, dunque, Cristo determina la teodicea
dell’universo sia nella sua esistenza sia nell’interezza delle sue strutture
essenziali: infatti grazie alla Sua venuta risulta irrefutabilmente evidente che la

creatura non € una creatura antitetica a Dio e per questo puo essere redenta, grazie
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all’opportunita di partecipare alla sostanza divina, pur conservando la sua natura
umana***,

La natura umana assunta da Cristo compone la Chiesa, che rappresenta il
piano eterno salvifico di Dio, ovvero uno stato metafisico che si realizza
incessantemente attraverso la Provvidenza e attraverso le creature unite a Dio™*.
E questo il mistero da comprendere nel momento in cui Cristo & divenuto uomo:
Egli si e automanifestato come il Fine in vista del quale le creature hanno ricevuto
il loro autentico inizio. Secondo Massimo Dio ha saggiamente diviso tutte le
epoche in due: nella prima Dio si € incarnato come uomo e nella seconda 1’'uomo
ha la possibilita di ritornare somigliante a Dio™'*. Cristo ha assunto la natura
umana in quanto ha vissuto nello stato secondo natura superandone i limiti, o
meglio non poteva esprimere la sua perfezione in una condizione contro natura.
Tale condizione e stata scelta da Adamo che ha peccato volontariamente, ha dato
forma e consistenza alle imperfezioni della natura umana, invertendone il
movimento perfetto: la forza, insita in lui in una condizione di perfezione e
inizialmente destinata a portarlo verso Dio, I’ha portato lontano da Lui.

Massimo, tuttavia, mostra la sua originalita per quanto concerne la
speculazione intorno a tali temi laddove mette in luce come 1'uomo abbia la
possibilita di essere autenticamente immagine di Dio e illustra i rapporti reciproci
tra il mondo intellegibile e il mondo sensibile: fondamentali sono, da un lato, la

presenza dei logoi, che si possono scorgere in tutte le cose come in una fonte

14 QTh XLVIII 65-81 in QTh (Laga-Steel 1980), pp. 333 e 335:

«Koi émi tdv yovidv @rodounce mopyovc. Toviag Tuxdv eimev 6 Adyoc, Tdg S Xpiotod
YEYEVILLEVAG dLPOPOLG TAV dINPNUEVOV KTIGUATOV Evaoels” "Hvmoe yap tov dvBpmmov, v katd
0 Gppev kal OfAL Sweopdv T@ TVEDUATL HVOTIKDG AQEAOUEVOS, Kol TdV €v Tolg Tabeoty
dlopdTOV KaTaoTAc0G €T ALEOlg EAevBepov TOV AdYoV Tiig puoemc. "Hvmaoev 8¢ kal v yiv v
Katd TOV aichnTov mapddeicov kal v oikovpévny diwcag EaAilaynv. "Hvmoev kol v yijv Kol
TOV 00pavoV, piov arodeifog Tpog ovtiv vevovsay TV eOoy TdV aictntdv. "Hvooev ¢ kol ta
aiochnTd kol vonté, kai piav anédeitev ovboay TV TV YEYOVOTmV QUGLY, KOTA TIVe AOYOV HVCTIKOV
ovvomtopévny. "Hvwoev 8¢ kotd tov dmep @Gy Adyov kol Tpdmov, Kol TNV KTIGTHV QUCLV Ti
axtiote: Kol €@’ EKAOTNG EVOGE®MG, TIYOLV YOVIOG, TOVG GUVEKTIKOUE TE Kol GLUVOETIKOVG TV Beimv
SOYLAT®V OYVPDOGAG, DKOSOUNGEV TOPYOVG».

WAEf L, 10

145 QTh XXI1 50-59 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 139:

«Aéhopev odv kol Hueic T émvoiq tovg oidvac, kol deopicmuey, ToOg pév, 1@ pvotnpion THg
Oeiag EvavBpommoemwg, Tovg 8¢, Tii yaprtt Tiig avbpamivng Bedoemws Kai ebprioopey ToG HEV Tepl
10 oikglov dvtog T€h0g, TOovg 88, ovmm mpayevopuévous. Kol cuviopmg eineiv, 1@V aidvov ol pev
g 100 B0 TPOg GvOpdTOVG €icl KoToPAcEmS, 01 8¢ Tiig TAV AvBpdRIOY TPOG OOV VTTAPYOVCY
avapdoswc. OBt voodvieg, obk évokalopev Tff dcopeiq @V Ogiov Adywv, Vv &g TavTov
nepintoow vopilovieg mabelv oV Bgiov ATOGTOMOV».
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eternamente zampillante, ¢, dall’altro, la reciprocita dei tropoi delle realta
create'*. Inoltre, egli puntualizza come solo per mezzo dello Spirito, che dona la
forza di compiere il comandamento, 1’'uomo sconfigga 1 peccati e rivolga
I’attenzione dell’anima verso la perfezione, secondo lo schema triadico di
purificazione, illuminazione e divinizzazione™*’. Solo in questo modo 1’intero
processo dell’ascesa si dialetticizza.

Il modo in cui Massimo delinea nei dettagli questo processo non e

uniforme: suo punto di partenza € la contemplazione degli enti spirituali che

produce la «massima bellezza secondo I'immagine»'*®

, in quanto lo spirito € un
seme che rende conformi coloro che sono generati in base alla somiglianza con
colui che li ha seminati'*. Cosi come viene specificato nel Prologo delle
Quaestiones ad Thalassium, Adamo ha avuto 1’opportunita di godere dell’eterna
bellezza della perfezione, ma violando il comandamento di Dio a causa della sua
ignoranza, ha dimostrato una predilezione per una conoscenza soggetta alla
passione connessa con le cose sensibili. Egli pud ritornare a Dio, grazie
all’Incarnazione di Cristo cosi come allo stesso modo il cristiano ha la possibilita
di ritornare alla condizione adamitica prima del peccato, ma solo attraverso un
procedimento ascetico. 1l processo graduale della vita spirituale consiste

nell’ascesi dai logoi della natura alle realta intellegibili, dai logoi della

1146 Cfr. Amb. ad loa. 10, 51 in PG 91, 1205 C.

7T QTh LXIII 215-233 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 159:

«THv pév odv kébapow Toig déiolg thic TV dpetdv kabapdmTog, Sid PoPov Kkai evcePeiog Kai
yvooewng moteitar 0 [vedpa t0 Gylov: OV 08 OTIGUOV, TG TOV dviav kb’ odg Vmapyovot
AOYoVg yvdoewg, O ioyvog, kal PovAflg, kai cuvécemg dwpeital toig a&log emTds TV 08
teheldtnTa, 10 TG ToUEooDg Kol AmAfic kKai oAooyepots cooiag yopiletar toig d&iolg Bedoewmg,
TPOG TV TAOV VTV aitiov Avapéomc avtovg avayoy katd mivta tpodmov, ¢ oty avOpOT®
duvatdv, ék udvov t@dv Beiov Tiig dyabdmroc idiopdtov yvopillopévous kad’ fiv ék Ocod pev
£€a0TONG" €& E0VTAV 0& YIVDOKOVTES TOV BedV, 00K Gvtog TIvOg nécov tod dtatelyilovtog copiog
YOop mpog Oedv pécov oBdEV' TV dvarioimtov EEovovy dtpeyiov, TV pECOV aDTOlG TAVTOV
oMk SaPadéviav, &v olg Dmiipyev 6 mepl TV YVAGIV ToTe ToD cPAALesBon kivéuvog kol Tpdg
adTNV TV Grepov Kol EMATELPOV, KOl ATEPAKLG ATelpOG KOTO QOOIV EMEKEVA TAVTIOV AKPOTI T
U dpaciag, (676) apprtov te Guyiig Kol Ayveaciog, ApOLyKTmg 1€ Kol dmeptvontmg avoyBeiot Katd
™V xéptv».

1198 QTh LIN1 91-95 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 435:

«Toydv 8¢ Tic TdV 6podpa PLLoKAAmY Epsl PrLoToVUEVOG, (505) S6Eav pév sivat, TO dKpOTATOV
Kot eikovo kiAlog Tunyv 8¢, 10 Kab' oOpoimow amapdAloxtov pipnpos to HEV Yap, AdYoV
TVELUATIKAV AANOTC TEPUKEY To1ETY Bempia” T d€, Tpa&ig VoAV dxpiPrg kal avoBevTog:».

1% QTh VI 38-43 in QTh (Laga-Steel 1980), p. 71:

«Kdv obv Exopev 1O mvebpa Tiic vioBesiag, dmep 0Tl GMEPIA TPOG THY TOD omeipavTog sidomototy
TOVG YEVVOUEVOLG OHOIMoLY: GAL™ 00 TopEYoUey adTd TNV yvouny Tiic én’ dAlo pomfig te Kol
dwbécemc Kabapav-».
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provvidenza al logos della monade divina; la conclusione di questo processo
ascetico viene perfettamente rappresentata dalla teologia mistica e precisamente
dall’iniziazione teologica alla santa Trinita™*°. 1l cristiano sente un forte impulso
alla gnosi, sente il desiderio di comprendere la verita divina cosi ardente da parte
dell’intelletto che ¢ spinto incessantemente verso Dio. Questo protendersi
continuamente a Dio si inserisce nel movimento eterno dell’anima attorno alla
realta divina.

L’atteggiamento del cristiano che inizia il suo percorso ascetico ¢ ispirato
da un divampante desiderio di essere unito a Dio, tipico di un amante che desidera

1151

il suo amato~". L’unione mistica-ascetica pud essere raggiunta e conservata

mediante 1’afasia, quel silenzio inesprimibile che porta alla maesta di Dio'**%
infatti il fenomeno riveste forme differenti secondo il diverso grado di intensita
con cui e vissuto; pertanto solo una contemplazione, intesa come riflessione
dell’anima su se stessa ¢ come graduale purificazione per accostarsi a Dio,
consente il pieno raggiungimento della divinizzazione. La divinizzazione
dell’uvomo, cioé la possibilita che I’'umanita riceve da Dio di trasformare la sua
natura di creatura mortale e finita in una parte dell’immensa natura spirituale ed
eterna del Creatore, rappresenta un mistero che I’intelletto umano deve saper
attingere dalla lettura ¢ dall’esegesi della Bibbia, non piu vista come un testo

liturgico o dogmatico, bensi come un vero e proprio scrigno di messaggi che Dio

150 |n Amb. ad loa. 47 in PG 91, 1360 C Massimo presenta il procedimento secondo la
successione della contemplazione naturale e scienza della teologia, mediante 1’apofasi fino
all’infinitezza di Dio. Invece, in Myst. 23 in PG 91, 700 A-D presenta un altro procedimento che
prende avvio dai logoi delle cose, alla scienza semplice delle realta intellegibili fino alla visione
della Trinita.

151 QTh LXV 732-739 in QTh (Laga-Steel 1990), p. 297:

«[oAkag yap 10 mabog tig yaotpyopyiag, o¢ €v poyoipg, @ Aelo thg Mdoviic Aoyioud
Nékvooey apetds. THg HEV yap c®EPOGVLVNG Ol0 TTG AKPOGING GIOKTEVEL TO, OTEPUOTO TG
dwkaoovvng 8¢ Ow Tiig mAeoveliog Swapbeipel v icovopiav: Thg PlavBporioag 0& S THiC
euawtiog TNV €K EDoEMG JATEUVEL GUVEXELOY” Kol CUVTOU®G EIMElY, TAVTOV TAV KOT GAPETNV
YEVWILATOV GVOLPETIKOV E0TL THG YOO TPILOpYiog TO TAO0C».

1152 QTh LXI11 287-298 in Ibidem, p.163:

«OvKodv KoA®G TV Opacty avaymv mpog Bewpiov TVELHOTIKIY, 0 AOYOG Tapeikace TNV HEV
Avyviav, T ‘ExkAncig: 10 6¢ Aoumdadov 1@ copkwbévit Oed, Kol v MUETEPAV PUOY ATPETTMG
£aut® Ko’ vmdoTacty meplfepév: ToLG € ADyvoug Tovg £mtd, Toig Tod Ilvedpatog yapiouacty,
flyouv €vepyeiang, i 0 péyog anédeite capdg Hoalag tag 8¢ TV Ayvev Emapvotpidag, Taig
dektikaig v Belwv g I'paeiic vonudtov &eot, tdv defapévov ta Beio yapiopata tag 8¢ dvo
ghaiog, Toic duot Ao, &€ GV 1| TV Belov vonudtoy vepyovuévn copdc ekdidochu mépuks
Sovapug 81 fig 0 edg TV Oginv puompiny EoPEcTOV GUVINPETTOL TPEPOUEVOVX.
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ha inviato all’umanita al fine di rivelare la verita concernente la sua reale natura
ed il suo destino escatologico.

Infatti dall’analisi delle’esegesi dei testi sacri da parte del monaco
Massimo, alla luce della quale vengono a prendere forma la natura e la modalita
del processo ascetico, si evince che il ritorno dell’'umanita a Dio si articola in due
forme ben distinte: vi &, infatti, da un lato, il ritorno al quale sara soggetta I’intera
umanita alla fine dei tempi, quando essa sara divinizzata da Dio, dall’altro, invece,
vi € il ritorno individuale che potra essere vissuto soltanto da coloro che hanno
esplicato, durante la propria esistenza terrena, la contemplazione dei misteri
divini, la quale, a sua volta, consente all’'uomo di immergersi nella natura oscura
ed ineffabile di Dio e di avviarsi dunque sulla strada della deificazione. 1l fatto che
le Scritture costituiscano una sorta di codice della sapienza divina da decifrare e
da comprendere spiritualmente comporta come conseguenza la necessita da parte
dell’uomo di ricorrere all’ausilio sia della conoscenza sia della fede. La prima, di
natura filosofica, opera sul piano razionale dando all’uomo i mezzi adatti per
affrontare la lettura del testo biblico, il quale, essendo principalmente un’opera di
letteratura con parti scritte in prosa ed altre in versi, deve essere interpretato
attraverso gli strumenti adeguati.

Occorre inoltre sottolineare 1’importanza della rielaborazione nel monaco
Massimo di alcune significative concezioni sviluppate nel pensiero filosofico
greco a lui precedente: si tratta in particolar modo, come si é visto, delle
concezioni stoiche e neoplatoniche, che rivivovo di un nuovo significato
nell’ambito dell’ortodossia cristiana.

Di recente inoltre si ¢ parlato della centralita nell’impianto filosofico di
Massimo della predominanza dell’idea del progresso morale™®®, In effetti la
concezione del progresso morale appare insita nell’ontologia stessa elaborata da
Massimo: essa infatti si sviluppa a partire dalla constatazione dell’importanza
delle impressioni sensibili, in quanto il mondo sensibile € inteso come la porta che

introduce alla conoscenza di Dio. A rtal fine la natura dell’uomo si deve elevare

1153 p M. BLOWERS, Maximus the Confessor, Gregory of Nyssa, and the Concept of "Perpetual
Progress” in «Vigiliae Christianae» 46 (1992), pp. 151-171.
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154 1N tale

all’ordine divino in primo luogo attraverso il dominio delle passioni
oncezione risulta comunque fondamentale la predominanza del libero arbitrio, che
si esprime in ogni atto decisionale. Pertanto non deve essere trascurato come
nell’ambito della liberta la grazia debba intervenire nella dimensione della

condizione peccaminosa™>®

, che conduce ad una duplice modalita di intendere il
peccato stesso, come gia avviene nei Padri Cappadoci: esso viene inteso al
contempo come una disobbedienza al comando di Dio e come una lotta incessante
contro i demoni. Massimo cerca di rispondere alla domanda sull’origine del
peccato intendendolo come un atto di liberta da parte di Adamo, che tuttavia si
presenta cosi come un insipiens riguardo ai doni divini. Ad ogni modo anche nelle
Quaestiones si profila la concezione in base alla quale la necessita di avviare il
processo di spiritualizzazione € gia in origine strettamente connessa alla
consapevolezza e alla certezza della sconfitta del peccato, che si realizza
attraverso la costante meditazione su Dio e I’imitazione di Cristo. Concordando
con la tradizione anche per quanto riguarda la concezione del raggiungimento
della perfezione, Massimo vede nella virtu e nella gnosi le vie imprescindibili per
raggiungere tale perfezione: di conseguenza mediante la filosofia pratica ed anche
I’azione ¢ data all'uomo la possibilita di raggiungere lo stadio di trascendimento
della materia, mentre mediante la contemplazione quella di porsi al di sopra della

forma stessa'*®®.

La prassi ascetica qui considerata, nella sua dimensione
precipuamente etico-religiosa, rende significativamente conto di quanto la
comprensione della Scrittura cresca in modo direttamente proporzionale al
progresso interiore.

Nel mosaico delle diverse responsiones, la cui forma non rimanda
comunque ad un genere stereotipato di trattatistica, Massimo utilizza in modo
originale il genere letterario delle quaestiones et responsiones con lo scopo di
esplicitare all’interlocutore Talassio il mistero dell’Incarnazione, inteso come

evento decisivo e regolativo per I’esistenza stessa dell'essere umano, evento sul

quale ciascuno e chiamato a meditare e riflettere, in modo da coltivare la

154 Cfr. P. M. BLOWERS, The Dialectics and Therapeutics of Desire in Maximus the Confessor in
«Vigiliae Christianae» 65 (2011), pp. 425-451.

155 Cfr, Ep. 1in PG 91, 376 A e 380 A e cfr. Ep. XXIV in PG 91, 609 C.

158 Cfr. Amb. ad loa. 30 in PG 91, 1273 C.
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personale spiritulita: infatti quando ciascuno riesce a rivolgere il pensiero alla
incarnazione, prende coscienza del progetto divino presente nel creato. A causa
della difficolta del codice con cui e scritto il testo di tale progetto, testo nel quale
non viene fornita una trattazione sistematica e coerente, non esiste una chiave
segreta per giungere alla decifrazione del senso celato nel creato, bensi un
cammino che ogni cristiano dovrebbe compiere proprio seugendo le tracce del
nostro pensatore, diventando, cosi, discepolo del suo orientamento di fede. E le
modalita di tale cammino vengono illustrate e ripetute in quasi tutte le
sessantacinque spiegazioni del monaco, in cui si esplicita che il campo dell'agire
etico é determinato dall'imitazione di Dio e dalla sua assimilazione.
L’assimilazione alla realta divina e raggiungibile attraverso I'imitazione che fonda
la dottrina dell'immagine presente nella speculazione del Santo monaco: infatti il
concetto di immagine é regolato dalla dottrina del Aoyoc-tpomog e presuppone che
la creazione di tutte le cose, cosi come la loro nascita e il loro compimento, sia
plasmata secondo la perfezione divina. Dopo la perdita della perfezione originaria
il compito del credente & quello di riappropriarsi di essa attraverso 1’imitazione
delle qualita divine, ricevute dalla grazia battesimale. E questa imitazione-
assimilazione che consente di partecipare di Dio e vede in Cristo il modello
comportamentale da seguire. L’imitazione di Cristo contribuisce in modo
essnziale al ripristino dell’immagine perfetta, in quanto tale imitazione ¢ tutta
protesa al riottenimento dell’originaria condizione paradisiaca e all’anticipazione
del modo di vivere celeste ossia alla deificazione. Massimo, dunque, fonda
teoreticamente questa concezione riferendola non solo al singolo individuo, bensi
allintera umanita: infatti alla luce della concezione della Chiesa come
rappresentazione dell’uomo e viceversa dell’'uomo come rappresentazione della
Chiesa, Massimo mostra come I’essere umano, una volta raggiunta la
spiritualizzazione del corpo, ha la possibilita di intuire le ragioni divine (i logoi)
che reggono il cosmo.

L’assimilazione uomo-Chiesa risulta fondamentale per comprendere come
il monaco abbia concepito I’essenziale funzione redentrice del Cristo, che si
dispiega attraverso una vera e propria progressione, a partire dal peccato originale

fino al recupero escatologico delle perfezioni volute da Dio per le creature. Il
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ritorno ad una dimensione divina della vita terrena, dunque, non potra avvenire se
non per mezzo di Dio e in Dio, in una riunificazione del molteplice infinito
nell’Uno assolutamente trascendente e perfetto da cui € tutto derivato e cui tutto
incessantemente tende.

Da qui si comprende 1’assoluta importanza della fede per I'uomo: essa € il
fondamento di ogni progresso tanto per l'ambito della gnosi quanto per la
formazione della vita morale poiché riguarda I'uvomo nella sua stessa essenza, si
estende oltre la sfera di una mera adesione esteriore e costituisce il nucleo della
vita religiosa. Entro questa prospettiva anche la tentazione, alla quale l'uomo puo
comunque essere soggetto, viene superata nel momento in cui l'anima si
irrobustisce superando il peccato e le passioni attraverso il distacco dalla mera
mondanita del mondo e, come conclusione del suo cammino, oltrepassa
defintivamente le realta terrene per raggiunge quelle celesti.

L’anima umana, dunque, ¢ tutta appassionatamente proteso verso 1’alto, in
un’intima eccitazione che si delinea inizialmente come un errare, ¢ poi come uno
scalare e un arrampicarsi, mostrando tuttavia che la vita del cristiano si manifesta
come uno tensione viva verso le mete piu alte della perfezione, una sorta di
crescendo impetuoso, un protendersi verso cio che le sta dinanzi.

A questo punto I'impressione iniziale dell’analogia tra la complessa
struttura della Basilica di Santa Sofia a Costantinopoli e 1’architettonicita del
pensiero del monaco appare a tutti gli effetti confermata. Nella Basilica emerge
con chiarezza come la cupola rappresenti il cielo, cosi come la parte inferiore
rappresenti la terra, ¢ il fatto che siano 1'una “appoggiata” sull’altra indica
I’unione mistica fra 1’elemento sacro e quello profano. La cupola decorata spinge
il cristiano a volgere lo sguardo verso 1’alto, a contemplare la volta celeste e,
quindi, Dio, quasi invitandolo ad intraprendere e proseguire un percorso di catarsi
e di fede. Cosi come la struttura fisica della costruzione sembra dare accesso ad un
momento di comunione dell’'uomo con il divino, allo stesso modo le Quaestiones
ad Thalassium possono venire intese come la manus terrena del maestro
attraverso la quale e di fatto Dio stesso a guidare il credente, indicandogli le

modalita con cui 1’ascesa deve essere realizzata.
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