WERNERBEIERWALTES

Ascesa ed unione nello scritto mistico
di Bonaventura «ltinerarium mentis in Deuf>

Non & mia intenzione, per lo meno non nel contegiloippato finora, presentare una vera storia
del concetto di unita nella teologia filosofica roeVale. Gli aspetti riguardanti la storia degh in
flussi, da intendere in senso paradigmatico, chedhato delineare, rendono in sé gia sufficiente-
mente chiaro con quale intensita impulsi centraligénuino pensiero neoplatonico dell'lUno abbia-
no suscitato nuove forme di pensiero nell'orizzatd#a teologia cristiana. Proprio per gli ambiti
gia analizzati si sarebbe dovuto di volta in valsgervare che il pensiero genuinamente neoplatoni-
co, ad eccezione di Boeziba potutoesercitare il suo influsso solo indirettamentequanto gia
trasformato e adattato teologicamente. Questo v@r@mon dev'essere inteso come una limitazio-
ne: le implicazioni filosofiche di una riflessioteologica sono, in quanto «velate», per la lore for
ma cristiana non riconosciute come tali, spessorangiu determinanti per il rinnovamento di un
pensiero di quanto non lo sarebbbero se, conosealk® loro origine storica, dovessero difendersi
da un atteggiamento antifilosofico, che le accusaaedulita, ma che per lo meno relativizza la
loro importanza in se. Il Platonismo crittogamou@gue casomai piu significativo di uno manifesto
e di testi aristotelici, che diventano oggetto il wliscussione teologica. Il processo atemporadie de
la autocostituzione trinitaria in Eriugena, peoritare soltanto questo, il dispiegarsi creativDidi
nel suo mondo e il suo ritorno spiritualizzante Bgmensabile come concezione o struttura di rifles-
sione senza la normativita neoplatonica di «manep@aessione e ritornoessae la nervatura
concettuale di cido che si persegue da un puntasth veologico. Casomai lo sguardo alla elabora-
zione di questa idea, differenziata e tipologicareemaloga, di Plotino o di Porfirio non consente
la limitazione di alcuni interpreti moderni secondyuali un concetto di tal genere sarebbe soltanto
un vantaggidormaleper la teologia e non del pensiero vero e prof@io.che é filosofico in senso
originario e plasmante nella speculazione sullaitridi Mario Vittorino non viene rimossmé in
lui stesso, ne in Agostino o in Eriugena. Che vemg@nosciuto oppure no: di questo vive il «xcom-
prendere» di questa teologia, senza che essaddaaén difficolta nei confronti della «fede»: come
fides quaerens intellectusssa compie cio che e riflessivo-filosofico e di@ e teologico come un
atto inseparabile.

1. Implicazioni filosofiche nel pensiero trinitario Bionaventura

Questo vale anche per Bonaventura. La filosofiaectate (il suo esponente e Aristotele) dispo-
ne senz'altro oltre una certa misura di una progaEacita conoscitiva, prepara casomai alla teolo-
gia determinati presupposti concettuali in gramoaaéi logica, ma & chiaramente «subordinata» alla

“Da: W. BeierwaltesPensare I'Uno. Studi sulla filosofia neoplatonicaula storia dei suoi influssVita e Pensie-
ro, Milano, 1992, pp. 329-359.

' Avvertenza. Cito i testi di Bonaventura secondditione dei Francesca@llegii S. BonaventuraeQuaracchi
1882-1902, con indicazione di volume e pagine.IRarerarium e le Collationes in HexaemerofiHex), riguardo agli
scritti per lo piu citati dal quinto volume, anndta parentesi solo le pagine di questo volume.

! Un paradigma estremamente istruttivo di assunzibfiosofemi e forme di riflessione, che sono gigparsi in un
contesto teologico e sono stati trasmessneteologici & Eriugena. Il suo «Platonismo» é cgitbmo, ma € tutt'altro che
un «rivestimento solo formale» o forma solo lingige. Cfr. su questo la trattazione citata a p.,28%a 7. Per Mario
Vittorino, il suo rapporto diretto con l'interpretane neoplatonica d&larmenide che senz'altro non viene da lui chia-
mata per nome: Beierwaltddentitat und Differenzpp. 57-74.
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fides christianaed & percid ragionevole esclusivamente quandaweitotta» a teologfaAnche
la filosofia € inclusa nella tesi che domina tuétescienzeChristus unus omnium magist€&€ome
«maestro interiore» in ogni forma di sapere, Cribt@nta «Mediatore» universale anche per questa
sfera, Principio di fede saperd Ma anche qui si deve considerare la determinazitwsofica, di
gran lunga piu intensiva, di cid che é teologidte aella peculiare delimitazione esplicita di Bona-
ventura nei confronti di una filosofia apertament@noscibile come tale, non viene affatto colta.
Cio riguarda innanzitutto elementi neoplatonicitdaria dell'ascesa e dell'auto-superamento, che si
compie nell'unione; il concetto di un Dio che e gatopra» e allo stesso tempo «in» tutto, oppure
che é «in» tutto, senza con cio togliere la suscaadenza o assolutezza; la concezione dell'idealit
«esemplare» o di Dio come modello creativo, cheaduia e ha in mente le Idee comandus ar-
chetypusdell'immagine condizionata temporalmente di moademo; un concetto di unita e bon-
ta che, insieme a quello dell'«Essere assoluto>edeatto fondamentale di Dio, accanto alle valen-
ze puramente teologiche ha carattere sostanziadnfigvgofico; una teoria del conoscere che si ba-
sa su un concetto ontologico di Idea e luce, pgukde la Grazia &€ senz'altro determinante in modo
essenziale; il rapporto noetico con una gradazilmtéEssere in sé differenziata (mediata da Dioni-
gi nel concetto di «Gerarchia») ed il modello caresfo connesso della processioagréssuks
creativa e del ritornar¢gressusall'origine, che corrisponde ad uemanatioimmanente al Princi-
pio (della Trinita) ed al suo ritornagnnexig unificante.

E I'Essere di Dio, mondo e pensiero come «ciraat@lligibile»; la massima intensita di Essere e
di Unita a seconda della loro «vicinanza» all'arege infine il metodo della predicazione negativa
in riferimento al Dio che non pud essere coltorfiativamente nel suo Essere-di-pet-sé

Tutti questi elementi non poterono affatto essdeatificati da Bonaventura stesso come genui-
namente filosofici. In quanto erano gia amalgarnmateologia e anche si presentavano cosi, Bona-
ventura se ne appropria nella tendenza ad una ssione ampia e che plasma in modo duraturo il
suo pensiero, all'incirca con Agostino, BernarddCHiaravalle, con i Vittorini, ma prima di tutto

Z Lo specificamente «teologico» resta chiuso akiifo («metafisico»)Hex | 13 (331 b). | filosofi non conoscono
la «vera pace», né la malattia da cui sono stati, vié il xmedico», che li avrebbe potuto guadaequestaHex VIl 6.

9. Difetto dellagratia: 11. 13. Percidadhuc in tenebris surf¥/ll 5 [366 a-67 b]). Neluxuriari della ragione filosofica
rientra riguardo ad Aristotele prima di tutto leasiottrina dell'«eternita del monddstex | 16 (332 a). IV 17 (352 a).
VI 4 (361 a). V 21 (357 a: luxuriari della ragione). Sul problema detkeductio artium ad theologiartifr. lo scritto di
Bonaventura dallo stesso titolo (V 315-25), chdugyia la tesi che la «sapienza» che viene apertanteamandata
nella Sacra Scrittura si nasconde in ogni conoscexdzessenzadtura). Cosi sono in movimento verso questa meta
anche tutte le scienzeagtes che nascono da diverse forme di «illuminaziorediverse forme nascono dall'illumina-
zione:omnes cognitiones famulantur theolog{&educt 26 [V 325 b]; sulla filosofia cfr. innanzituttbd. 4). La porta-

ta della metodica che determina questa dottrirtata tematizzata da G. H. Allarda technique de la «Reductio» chez
Bonaventurain: S. Bonaventura 1274-197Roma 1973, Il, 395-416, in particolare 405 ss.

% La predica programmatid@hristus unus omnium magistégd. V 567-574) su Matteo, 2.3, 8-10 chiariscéola
dazione cristologica di ogni sapere sul filo conolie dei caratteri di Cristo: «Via-Verita-Vita»: i€lo come laveritas
ipsaé il maestro interiore; egli prende il posto dadfondazione non-teologicamente, ossia filosofiqataa priori del
conoscere e del sapere nella tradizione platonaéstotelica; questo gia in Agostinde magistro XI 38 (Cristo come
intus ipsi menti praesidens verijaXIl 40 (Deo intus pandentfred; intus magister. X1V 46 (...ut ad eum, scil. unum
omnium magistrum, intro conversi erudiamuPer Bonaventura cfr. inolttdex | 11 (331 a)ipse (Christug est me-
dium omnium scientiaruntbidem X1l 5 (385 a):doctor interius(sic!), fondamento piu profondo di ogni «illuminazio-
nex.It. Il (304 b):aeterna veritas... docenka tesi di Cristo o della «verita stessa» comeestro interiore» € dunque
collegata tanto in Agostino quanto anche in Bonawancon la teoria dell'illuminazione (nota 57)r Benaventura cfr.
per esempiddex XII 5 (385 a): Cristo come il «maestro interioredegittimazione e garanzia di un'evidenza illuarin
trice attraverso o o come la verita stessa a antida e attraverso le sue ldee, a lui immanemdi\dnche nota 56.

* Gli aspetti platonici richiamati, nella loro corssione con Bonaventura, verranno discussi pill gmegénte nei
ragionamenti successivi. Su Dio comendus archetypus luogo delle Ided:Sent d 35 a unic. qu 1 ss. (1 600 a ss., in
particolare 605 b s.). «Cerchiodtyst. trin 98, concl. 7 (V 115 b). Sull'uso neoplatonicolalehetafora del cerchio:
Beierwaltes Proklos pp. 165-239. «Vicinanza all'origineemne quod est procul ab origindispergitur, et quod ap-
proximatur originj colligitur et unitur (Il Sentd 9 a unic. q 1 [ll 242 a]). «Processionex»-«ritor. |ISentD 37 pla3
g2 (1 64 8 b). Detto dellaumma mendi Dio, che attraverso I'Incarnazione riconduagtit nostri spiriti»:Red. art 8
(V 322 a s.). ll distanziamento di Bonaventuragmifronti delle «mediazioni» moltiplicate innanzituda Proclo (vi &
solo un mediatore) non tocca certamente la dottrararchica (IISentd 1 p 1 a2 q 2 [ll 29 a)).
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con Dionigi, il cui pensiero deriva in misura pedliare da un contatto diretto, ma non scoperto da
lui stesso, con la filosofia neoplatoriic&e si volesse classificare: la distinzione, diggntroppo
ricorrente attraverso Joseph Koch e che di peruséegsere significativa, tra un «Neoplatonismo
agostiniano» ed uno «dionisiariazel Medioevo non coglie nel segno per Bonavensera una
limitazione essenziale nella misura in cui la $fiagdini all'una o all'altra «corrente». Il suo pens
potrebbe addirittura essere inteso come una unigdethenti del pensiero neoplatonico mediati in
senso agostiniano e dionisiano. Questa carattera@za di Bonaventura non viene senz'altro intesa
come universale ed esclusiva, ma comprende glitagpe ci interessano in misura prevalente nel
contesto della questione dell'«Unox».

Benché Bonaventura non conosca Plotino a partirewta testi (dunque direttamente), lo consi-
derainter philosophiae professores cum Platone princejhs denominanobilissimus de secta Pla-
tonis’. Fonte di questa valutazione sono Agostino e Msiorda cui parafrasi di Plotino d&hne-
adel 2 (nel suacCommentario al Somnium ScipionisCicerone) Bonaventura deve considerare una
citazione di Plotin

In modo piu preciso e piu deciso di quanto questosia avvenuto finora nella ricerca su Bona-
ventura sono da mettere in evidenza gli elememplatonici nella struttura di riflessione dellateo
logia di Bonaventura. Il motivo della lacuna ricatal mi sembra essere da una parte un concetto
piuttosto amputato di Neoplatonismo presso pareotdipreti di Bonaventufadall'altra la preoc-

® Cfr. su questo J. G. Bourger&aint Bonaventure et le Pseudo-Denys |'AréopagiteEtudes Franciscaines» 18
(1968) [Suppl.], pp. 33-123.

®J. Koch,Augustinischer und dionysischer NeuplatonismusdasiMittelalter in: Platonismus in der Philosophie
des Mittelalters «Wege der Forschung» 197, hg. von W. Beierwaldasmstadt 1969, pp. 317-342.

"Hex VI 27 ss. (364 a ss.). VII 3 (365 b).

& Macr.,In Somn. Scipl 8, 5-11, citato in Bonaventurbiex VI 27-32. Per Plotino vedi Henry-Schwyz&ptini
Operalll (ed. mai) 425.

° R. Guardini per esempio mette continuamente ievil nel suo secondo libro su BonaventiBgstembildende E-
lemente in der Theologie Bonaventyrhg. v. W. Dettloff, Leiden 1964) che Bonaventsta nella tradizione neopla-
tonica (115 s., indirettamente anche attraversosf\go [121 s.] o Dionigi [117]), ma insiste su ut@mmunis opinio
sul Neoplatonismo evidentemente assai difficilecdaeggere: che egli assume un «emanare panteitgldinito dal-
I'Infinito» (16). La frase di Bonaventura ih V 8 (310 a) [cfr. sotto, pp. 349 s.] sull'Essertra e intra di Dio corri-
sponde precisamente alla concezione neoplatonitastiendenza e immanenza dell'Uno (su questo prab ss.).
Obbligato dal titolo del suo saggibteuplatonische Elemente in Trinititsdenken desttirius Bonaventuragin: S.
Bonaventural274-1974 [cfr. nota 2] Il 45-69), M. Schmaus slitiea continuamente che Bonaventura & «influenzato
da motivi neoplatonici (58), «si muove in ragionatn@eoplatonici» (65), o prende «riflessioni diaritura neoplato-
nica» come punto di partenza delle proprie (65)si® come «aiuti ad una penetrazione concettusegazione dell'e-
lemento cristiano» (68). La «fondazione» di questermazioni, se ve ne dovesse essere una, consismente nel-
l'accennare che Bonaventura mette particolarmentisalto nella sua dottrina della Trinita la priffarsona divina, se-
condo il principio aristotelico-arabg@rincipalis quia primuse lo seguirono certamente anche altri «intermtedi usa-
vano nella loro teologia motivi neoplatonici»; Maittorino, Dionigi ed Eriugena. A favore di quagesi, gia in sé
dubbia (il «Neoplatonico» presente in modo semjpwerso nei tre teologi ricordati non € assolutaragéntdiscussio-
ne), Schmaus cerca di praticare una differenzigzeéomio avviso troppo precipitosa di Bonaventuspetito alla dottri-
na di Agostino della Trinita. La riuscita di questienti naufraga tra l'altro perché per l'autoitosione trinitaria nei tre
teologi ricordati sono essenziali «pensiero», «@oiocetto» come «autoapertura» dell'«origine». $alsmon consi-
dera questo nella sua affermazione «che Bonavenairemariomemoriaintelligentiavoluntasnon vede alcun moti-
Vo per interpretare le processioni divine come ifmmizdel conoscere o dell'amare. Pertanto eglisionuove in questo
problema sulle vie di Agostino o Anselmo, benslesstrade indicate da Mario Vittorino, Dionigi I'dopagita, Gio-
vanni Scoto Eriugena [dunque neoplatoniche]». Astpusi oppone cio che si & detto prima sull'autdape «neoplato-
nica» della Trinita, come anche la peculiare colmcezdi Bonaventura che I'avvenimento trinitaria gel tutto rifles-
sivo (se ipso intelligit, suus intellectusvlyst. trin g3 a2 (V 76 a). g 5 a 2, contra 2 (V 94 a).iPesto ladiffusio bo-
ni intratrinitaria (cfr. sotto pp. 351 ss.) - questsicuramente un modello neoplatonico adattatouglieglianza di es-
senza «del dispiegato» - anche in Bonaventura noregsere pensata senza questo intellectus. |Batraventura si
appella per la correlazione intratrinitaria delkr$dne divine alla funzione dell'amore per I'Uniék Tre, come Agosti-
no I'ha sviluppataDeus ... est vera aeternitas; estque ipse aeterwvara et cara Trinitagcosi Bonaventura cita Ago-
stino, Civ. Dei XI 28 e prosegue$icut igitur aeternitas non repugnat caritati etit@i, nec e convers@yst. trin Q
5a 2 [V 95 a]). SprocessiocomeSpiritus Sancti per modum amgnsutua caritascaritas comepropriumdello Spi-
rito Santo e questo conmediumdell’amore tra Padre e Figlio, con occasionakrinfento ad Agostino e Dionigi, cfr.
per esempio 8entD 10 a1 g 2 ss. (1497 ss.). d 32 a 1 q 2 (559Llsssfera che Schmaus denomina «elementi neopla-
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cupazione, coglibile anche in campi analoghi, @eidgi, che I'importanza teologica di un autore
possa cosi venire ridotta, la «novita» cristianardpensiero possa essere livellata a qualcosardi p
se diverso o addirittura «estraneo».

2. Vie del pensiero come ascesa

Degli scritti di Bonaventura nessuno & tanto adgitanto Itinerarium mentis in Deuf, inizia-
to nell'ottobre del 1259, a rendere comprensikilimhplicazioni filosofico-neoplatoniche del suo
pensiero: ascesa, auto-superamento e unione megiicdorigine e l'archetipo dellaens dello
Spirito. L'esplicarsi di cio che e implicito filoBcamente in questo atto fondamentale dello Spirito
e nel suo scopo divino non isola in nessuna martaetaratteristica filosofica fondamentale, o non
la presenta affatto come cio che e peculiare pecohsungque fondamentale, esso piuttosto si pro-
pone di mostrare, proprio nel diventare consapegtelgensiero filosofico, la sua integrazione con
guello teologico. Anche perché rende coscientirdi tale unita di due aspetti per noi forse visibili
in forma piu differenziata che non per Bonaventstesso, ltinerarium mi sembra essere ugual-
mente I'esempio piu convincente. Nella massima exnazione del pensiero, in usairitualité
compenetrata in ugual misura di razionalita e &, in un linguaggio del concetto e delle im-
magini calcolato in modo preciso, esso abbozzavimalalla estrema indigenza e sensibilita alla
perfezione e all'unita dello Spirito; nel delinegreesto cammino esso da insieme indicazioni di ca-
rattere etico e religioso sui livelli attraversguali I'ascesa puo condurre in modo metodologica-
mente adeguato all'autosuperamento. Francescojocasiende Bonaventura, ha percorso questo
cammino in maniera paradigmatica. Cosi higlérarium l'imitazione di Francesco si congiunge
con la dottrina filosofico-teologica dell'ascesded'unione.

Gia limmagine detamminoe un paradigma dell'integrazione che si realizBltmerarium tra
pensiero filosofico e teologico. Lo scritto nel stmmplesso € istruzione per un cammino 0 € esso
stesso cammino come compimento del pensiero eodgba@rtamento che ne risulta. | concetti e le
metafore centrali differenziano I'immagine fondataéndel cammino: «ascesa nel cuorascén-
sus cordialis ascenderg’, entrare in se stessi, superare se steascender} lasciare tuttorglin-

tonici» o «motivi» resta analiticamente sottodeiaata, non tocca nella maggior parte dei casi quetie probabil-
mente si intendeva, ma sgi@ndantneoplatonici vagamente impliciti, che non vengoesi plausibili né come forma
di pensiero né a partire da un testo neoplatoiconane inoltre attaccato eiché «apersonale-personale» (p. 67). Ri-
spetto a questo il titolo del libi®aggio sul Neoplatonismo di S. Bonaveni{iiaenze 1954) potrebbe suscitare qualche
speranza. La sua tesi che Bonaventura non sia istotilico neoplatonizzante», bensi piuttosto whogo, che «porta
avanti la tradizione teologica alla luce di un atitso Neoplatonismo», non € stata pero espostdfiaisnza né affatto
provata argomentativamente dall'autore di quebto liAntonio Zigrossi. Questo avrebbe almeno prpssm una de-
scrizione piu precisa delle teorie neoplatonicle, avrebbero potuto di volta in volta essere postea relazione con
Bonaventura tale da far conoscere piu differenmiatate la varia mediazione storica del Neoplatonisaagtentico».
Plotino o Proclo vengono solo ricordatimodo estremamente sporadjoer la forma rudimentale del concetto di Uni-
ta, non si puo affatto parlare di interpretazidmeltre il vago accostamento di Zigrossi al Neoptéémo si appoggia
su edizioni di testi, che negli anni di elaboragiandi pubblicazione del suo lavoro (1949/1954herstati da molto
tempo superati: almeno avrebbero potuto gia esssva disposizione il testo di Plotino di Bréhie924/36) con istrut-
tive introduzioni, la traduzione italiana di Platidli Cilento (1947/49) e Faggin (1947/48), il teetd commentario di
Dodds alElementatio theologicali Proclo (1933) e non da ultimo il primo volumell@dizione critica di Plotino di
Henry e Schwyzer (1951). Non aver conoscenza tii tib - per tacere della letteratura critica ugatvia pubblicare su
guesta tematica, documenta un'indifferenza suidididro € tutt'al piu da leggere come una parsifrtmmanente al te-
sto di alcuni aspetti del concetto di Unita, ddltaita e dell'«unione ipostatica» in Bonaventura.

10 Accanto al testo annotato dell'edizione Quara(®Hi V) si deve rimandare al testo latino-ingles@kl. Boehner,
1956. L' edizione latino-tedesca délirerarium di Julian Kaup, Miinchen 1961, contiene spiegazab@ si leggono
cometraduzionidelle note di Boehner (a prescindere da scarsirag Uso «mistico» (vedi il titolo) pettlherarium
e per la concezione di Bonaventura un po' senztifitarlo. Tuttavia non potrei in questo contestdrare in discus-
sione su un'adeguata definizione del concetto dstica» (cfr. sopra cap. V). Questa avrebbe evémirste da porre la
domanda se debba essere denominato adeguatamestieasnsolo colui che si pud per esempio appekaesperienze
straordinarie. Ad ogni modo non restringerei latitésa questo.

M1t. 11 (296 b)Gradus ascensionid6 (297 b). Da Dionigi in VII 5 (313 aymnia deserens et ab omnibus absolu-
tus ascendengrdvta deelpav kai drd Taviov arolvdeic avaydnong), nella traduzione di Eriugena.
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quere desererg ed anche abbandonare se stesgidssus mentaliscstasiy passare al di ldr@n-
sire, transitug o essere trasportati al di kaansferri)*% il mondo nel suo complesso & «scalseaf
la) per l'ascesa e il superamento, mediatore deltimell'intelligibile, «Scala di Giacobbe» verso
«l'alto». «Scala» in un senso che procede perayrabe supera la natura € Cristo; anche per Lui
coglie nel segno la metafora del suo Essere-Mezdediatoré, le sei ali del Serafino nella forma
del Crocefisso, che appare a Francesco, simboleggisei gradi o viegradus vel itineraall'inter-
no dellintero cammind, che devono essere percorsi o superati nel |sierite per giungere con il
vantaggio dell'autorealizzazione, alla meta, o ewlla meta del cammina. Il ternario che sem-
pre ritorna:extra nos(al di fuori di noi) -intra nos(in noi) - supra nogal di sopra di noff da una
parte segnala la direzione del cammino da segd@ié,altra le sfere che ne segnano i gradi in se
differenziati: temporalia(temporale; corporalia) spiritualia (spirituale) -aeterna(eterno}’. Dire-
zione e gradi del cammino si presentano anche fugliee di rapporto, tra cui vengono analizzati la
realta nel suo insieme e l'uomo in particolarecdia (estigium del Creatore nel sensibile, sua
immagine {mago trinitariamente sviluppata, nelle facolta o atéwdello Spirito e massima somi-
glianza possibilegimilitudo) con Lui nello stato della contemplazione perfaatvice o unione con
Lui. La fusione, che risale a Dionigi, di diversegrhe di azione o di esistenza dell'uomo, € non di
meno un aiutorianuductiy al movimento verso se stesso e al di sopra giwggatio (purificazio-
ne, «astrazione» dal sensibil@uminatio (illuminazione) -perfectio(perfezione nella contempla-
zione o nelkxcessus menta)id. Dei verbi e sostantivi riguardanti I'«andare>airicordati, risul-
ta teologicamente chiaro nel modo piu pregnantd tk la» del movimento di ascedsansitus
(passaggio)transire (andare oltre), nel senso di una trasformaziormgrpssiva tfansformari
transfiguratio; il mondo e lo «specchio» attraverso il quale pesiamo, nel suo fondamento spiri-
tuale, lbpifexsummuscome i «veri Ebrei», che «passano» dall'Egitta akrra Promessa, Cristo &
in questo o come questo passaggio, il «vero MosegsiPaschao Transitusnon significa sola-
mente il «passaggio» vetero-testamentario degliehrmensi, a motivo dell'azione salvifica di Cri-
sto, un passaggio che trasforma universalmenterolee € la Via o crea il passaggio attraverso |l
Mar Rosso, attraverso questo mondo; l'ultimo grdelopassaggio conduce in Dio stegser, con-
templationis excessuinpassaggio trasformante equivale alla morteigzstell'unioné®.

L'immagine del cammino, che nélherarium si differenzia in modo molteplice, € teologica-
mente legittimata e risulta insieme vincolanteaattrso la auto-affermazione di Cristo: «lo sono la

12| significato piti preciso dei termini ricordatinerge col procedere delle riflessioni.

13 Cristo comescala nostralt. 13 (297 a), IV 2 (306 a), VII 1 (312 b) insiemencvia» e «porta». La scala di Gia-
cobbe Gen 28, 12): 19 (298 aRerum universitasomescala | 2 (297 a). Sulla metafora della «guida» cfreBio,
Cons 13-4. Eckhartln Gen 204-213, LW 1, 677-689, con particolare riferineea Maimonide. La connessione di sca-
la con I'«omericaxatena aurea indicata a ragione in 208 (682, 5). Un'eco tatidaso e abbandono della guida in
Wittgenstein,Tractatus logico-philosophicus. 54.

11t. Prol. 3 (295 b). «Ali» &lae, della cui origine biblicats. 6, 2) hanno in Bonaventura una diversa funziome s
bolica o allegoricaHex VIII 8.12 ss. (370 b ss.). Particolarmente usibpunto di vista etico-morale De sex. alis
Seraphimc.2 ss. (VIII 133 ss.).

15 Questo suggerisce gia I'«in» nel titolo defierarium: intende la «via a ...» e ultimamente «il passadmansi-
tus) in ...».

81t. 12 (297 a). VIl 1 (312 a) e piu. Questo ternariagostiniano, deriva da e corrisponde al modeltwptatonico
del ritorno del pensiero dalla sensibilita in sssb e dell'ascesa e del superamento. Questo muvidmédicato anche
dalla connessione delle preposizieriper-ad.

712 (297 a). 1 6 (297 bBensibilia-intelligibilia 1l 11 (302 b).

'8 Dionigi per esempidn coel. hier 3, 2;PG 3, 165 ¢ 7,2; 208 AEccl. hier.5,3; 504 A (G0opoig - EXhapyig -
teleiwoig). Bonaventura, ent d10 a3 gl (1267 bpe triplici via 1 (VIII 4 a ss.). Il. IV 3 (306 b). Al ternario aini-
siano corrispondono i gradi ricordati anche in Rroln Alc. 5, 2 s. 247, 2. 320, 1Ih Tim. 129, 24.302, 18 e piu. Dio-
nigi ha sistematizzato questi gradi nel ternario.

¥1t. 12 (297 a). 5 (297 b). VII 3. 4. 6 (312 b Bransitus(oppuretransire) & diventato (preconiato in particolare da
Agostino) in Eriugena da termine retorico e log&goieneutico un concetto centrale metafisico e ggodo(cfr. su que-
sto il mio contributo inJean Scot Ecrivaincit., sopra p. 309, nota 71). Bonaventura se@gumpiezza della metafora
concettuale. Vedi sotto, pp. 356 s.
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Via, la Verita e la Vita»; oppure, «lo sono la @da porta$’; essa non & perd meno determinata
dalla convinzione cristiana universalmente presstgmahe I'uomo viva in «questo mondo» in mo-
do del tutto decisdn statu viae nella condizione del cammifioe che il mondo com@&utto sia
transitus passaggio. Da un punto di vista filosofico esstisda nella tradizione di pensiero piu
antica: ricordiamo, in breve, Parmenide, Platof¥oéino. Parmenideintende I'evidenza o la cono-
scenza della verita (rispetto alla Doxa non vinetdainsicura o sviante) come esperienza di un
cammino, su cui colui che pensa tanto si lascialeore quanto va anche da sé, nella coscienza che
la strada conduce ad una meta sicura, che mod#idwalmente la condizione attuale di non-
conoscenza. La via vera, l'unica corretta, vielmelgta dalla proposizione: «l'Essere €, il Non- Es
sere non é». Soltanto la visione di questa ga@nteverita che illumina il pensierBlatone nella
sua teoria delle Idee collega la metafora dellacoia quella della luce. La sua totale intensita fil
sofica concerne il percorrere una via; il pensgige assicurarsi in modo permanente l'inizio razio-
nale e la meta che compie. Il rendersi conto dedlanativita o «metodicita» di questo cammino e
nello stesso tempo il diventare consapevoli detamurto delle fasi o gradi di questa via «ascenden-
do», questo é la forma énpetusdel pensiero dialettico. Nel senso della similingddella retta
nella Repubblica, per esempio, questo pensiermiged/erso un obiettivo che all'inizio del cammi-
no si delinea solo in modo indistinto come il tdte di cio che € in senso proprio: I'ldea, ultima-
mente I'ldea del Bene che fonda tutte le Idee gorineipio anipotetic®’. L'ascesa dialettica si con-
forma ad un Essere strutturato in se gerarchicanantui sono peculiari diversi gradi di intensita.
Il pensiero dialettico prende cosi i singoli gréidp alla loro origine come punti di partenza salda
mente delineati e di volta in volta identificabiier giungere, salendo «piu in alto», piu vicinka al
visione definitiva. Alla intensita dell'Essere dsponde chiarezza o luminosita sempre differente
del rispettivo ambito, la cui sorgente é la lucdadstessoagathon Aristotele a partire da questa
via platonica del pensiero, ha sviluppato un metsgiecifico che dovrebbe essere formalizzabile e
cosi separabile dalla «cosa» o dall'«kEsserex. l@osieato uno sviluppo che si differenzia in modo
essenziale dalla tradizione platonica che ha copedostituito la metafora immediatamente pene-
trabile del cammino con udrganon che puod essere adattato come strumento in motteptice.

Plotino, d'altra parte, e rimasto fedele in modo decitoddttrina platonica del cammino, attra-
verso la sua concezione della dialettica ascendatttaverso l'astrazion@hairesi$ universale,
ad essa collegata, che segue la massima «Tuttmtimalb»; le € conforme il ritorno nella propria
interiorita, che conduce a un diventare cosciens&a ad un auto-accertamento del pensiero. Que-
sto ritorno € gia di per se da intendere come ase flell'ascesa al fondamento che permette il
cammino; esso culmina nell'auto-superamento debipen dialettico, nell'estasi benosié®. |l
compimento di questo cammino nel suo insieme éodghere in modo pregnante anche nella meta-
fora di Ulisse e questo nel senso di un «ritormasa», in «patria» («Padre» € I'Uno stesso), di una
«Odissea dello Spirité%

A partire da questa tradizione, diventata una so$a con la concezione genuinamente cristiana
della via nel pensiero di Agostiffol'avvio sensibile di Bonaventura nelle fasi defntnino dev'es-
sere inteso come una unita, in lui stesso non inat@dente cosciente, di un archetipo filosofico
uno teologico.

Anche le caratterizzazioni specifiche delle tra fascipali del cammino dal punto di vista del
contenuto, «fuori» - «dentro» - «sopra» sono simehte congiunte con la dinamica, rivolta all'o-
biettivo, della dottrina del cammin®estigiumo speculumtraccia o specchio come primo grado
della «contemplazione riflettente» di Dio indicaféama di essere e di movimento del mondo sen-

D Gv. 14, 6 (t. IV 3[306 b]).Gv. 10, 9 {t. IV 3. VII 1 [312 b]).

2t vl 1. 2 (312).

2 platoneRep 509 d 6 ssipyh Gvomddetoc: 510 b 7. 511 b 6.

2 Su questi problemi vedi sopra pp. 129 ss.

24 Sulla metafora di Ulisse: sotto p. 356; per |'éispreeoplatonico in particolare pp. 109 s.134.

% Cfr. W. BeierwaltesRegio beatitudinis. Zu Augustins Begriff des glisgbidn Lebensin: «SB. Heid. Ak. Wiss.
ph. Kl.», 1981, Ber. 6, 32 ss.
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sibile che rinvia il pensiero alla sua originelagg immagine, cone caratterizzazione deflans
conduce il pensiero che si accerta di se stess@oahrchetipo trinitaricsimilitudo, somiglianza, in-
dica lo stato di colui-che-supera-se-stesso nehsagsimo avvicinamento possibile o nella connes-
sione con la meta dell'ascéd.a relazionalita che si esprime nelle tre caratzazioni & assoluta-
mente dinamica: essa rende evidente la direziohendeimento della percezione sensibile di cio
che é dato come mondo nel pensiero intellettiva g nel «vertice dello Spiritoxagex mentis
Detto a partire dai punti di riferimento: un movime dal visibile o sensibile, dalle tracce di Dio
presenti nel sensibile e visibile, all'intelligiitolto nellimmagine, lo Spirito ed infine nel ohig-
atemporale attraverso il passaggio conclusivo. @obsei gradi dell'ascesa, simboleggiati dalle sei
ali, corrispondono i sei livelli delle facolta digita dell'anima umarfd, di cui di volta in volta due
sono riferiti alle tre dimensioni ricordate: serilild e immaginazionesgnsusimaginatio verso
I'esterno; ragione e intellettoaio, intellectugd verso l'interno: su se stessi e sui risultati @tévita
sensibile dati alla loro comprensione; intelligeez@apice dello Spirito» o scintilla deBgnderesis
(apex mentis seu synderesis scinfillarso I'Essere «angelico» e divino, che si matafeome Po-
tenza assoluta, Sapienza perfetta e Bonta trabecdamfacolta e le dimensioni delle singole attivi
ta sono strettamente unite tra di loro, costituiscona realta in sé differenziata e vengono comness
dal Principio superiore che le fonda. Una conosagrerfetta richiede un attraversamento conse-
guente delle dimensioni, che rende visibile la essione della realta e quella della facolta. Mentre
in una teoria dell'ascesa genuinamente filosofaraec quella plotiniana le capacita gnoseologiche
devono essere intese puramente a partire dallgpkroliare attivita, come atti autonomi della ra-
gione umana, certo motivati dall'«Uno in noi», inrventura esse sono determinate a priori dal-
l'avvenimento, fondamentalmente importante pemfaodell'incarnazione. Inteso a partire da qui,
come atto della Grazia il compimento delle facéltdso possibile in anticipo proprio dalla Grazia;
senza di essa non & pensabilsj succurrat gratid® un giungere-alla-meta: «Abbiamo in noi questi
gradi come piantati dalla natura, deformati dab#pa, riformati dalla Grazig% L'uomo «acceca-
to», colpevolmente «ricurvo su se stes&oriferito solo a se stesso non € in grado di vedsenza
una precedente illuminazione per Grazia, la lucBidivariamente rifratta. Questo concetto dovra
essere chiarito piu tardi.

% |tinerarium c. 1 e 2:per vestigiae in vestigiis 3 e 4:per imaginem- in imaginem All'agire dellamenscome o
nella similitudo (It. 111 2 [303 b], VI 7 [312 a], corrispondono i griadescritti nei capitoli 5 e 6. Un'interpretaziotel
rapporto travestigiume imago nellltinerarium e stata presentata da L. HoBie Zeichen-Gegenwart Gottes und das
Gott-Ebenbild-Sein des Menschen in des hl. Bonavertinerarium mentis in Deupcc. 1-3, in: «Miscellanea Media-
evalia» 8, Berlin 1971, pp. 94-112. Sulla differezione divestigiumimagosimilitudo ulteriormente:De scientia
Christi g. 4 concl. (V 24 a). Orizzonte neoplatonico dagtia» =iyvog: il male stesso ha ancora una «traccia del Bene
(txvoc dyabo®d, Proclo,In Remp | 38, 26). «Essere» come «traccia dell'Unox,latifd, vedi sopra pp. 80 ss., ss. e la
relazione con la dottrina dell'immagine. Nel cotdasggettivo e storico di questa dottrina vi &€ Agus il creato, I'ente
molteplice e temporale nel suo insieme & «tracelBudita e atemporalita (divina)uiritatis e aeternitatis vestigium
Vera rel 32, 60.Gen. ad littimp. lib. 13, 38. Anche Eriugena segue questo concetttraigia», che vede nel sensibile
la traccia o la manifestazione dell'Essere divingé nascosto, come punto di partenza deitamitas theoriaeomnis
creatura corporalis atque visibilis sensibusqueatmbens extremum divinae naturae vestigium nomgroe solet in
Scripturis appellari Periphyseorll 25; 186, 26-28. Sulla «teofania» cfr. Beierteal Negatiaffirmatio, pp. 241 ss.;
sull'aspetto della metafisica della luce: sopralf.

27 1t. 16 (297 b):sensus-imaginatio-ratio-intellectus-intelligentipex mentis seu synderesis scintillZinsistenza
sulla connessione delftentiae anima@el contesto della via ha un'affinita con la cammee del conoscere in Proclo
(cfr. pp. 225 55.). il culmine delle facolta & aaajui un «organo» adatto h#nosiso unio. Vedi anche note 87 e 88.

1t 17 (298 a).

2916 (297 b).

30 All'incurvatus... ipse per culpafl7 [298 a] corrisponde leectificatio («risollevarsi») attraverso la grazia (cfr.
anche AnselmoRroslogionl (I 100, 4 s. Schmitt). L'espressionie, (bid.) excaecatus homo et incurvatus in tenebris
sedet et caeli lumen non videt, nisi succurrat igrgermette (oltre #s. 9, 1: il popolo, che siede nelle tenebre e vede
una gran luce) una reminiscenza del mito platodiglta caverna, in cui il domandare (di Socrate) sfiraola la cono-
scenza opera la conversione e la liberazione \aisze.
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3. Il carattere di traccia e di segno della realta

La «contemplazione riflettente» della creazionesg®ie mediata dalle «tracce», & il primo sta-
dio verso una contemplazion@x loro, che é diretta all'«essenza» di Dio operatttaverso loro e
in loro, alla sua «potenza» e «presenza»; essarkalizza» il macrocosmo come traccia reale di
Dio attraverso le facolta dell'anima come microco$mQuesta trasformazione del mondo sensibile
attraverso la sua percezione sensikalgptehensiyy la «gioia» @blectatig per questo o l'assenso
alla struttura di ordine del mondo che si manifestme bellezza ed il giudizi@aifudicatio) che si
compie secondo regole o leggi a priori, invariabihecessarie», ultimamente fondate nella «verita
eterna» o «arte eterna», che rappresenta una emassicuradertitudinaliter) di quello che si é
appresd’,queste tre sono risposte sempre diverse, diperidera dall'altra, al carattere universale
di traccia o di segno del creato. Questo, sec@&mimanj 1, 267, invisibilia Dei a creatura mundi
per ea quae facta sunt, intellecta conspiciuntinvia al «Principio primo, piu potente, piu sapie
ed eccellente, all'origine eterna, alla luce ed pilenezza, all'arte provvidente, esemplare e ardin
trice>>. |l carattere di traccia della realta viene di seguenza spiegato attraverso I'area semantica,
riccamente articolata dal punto di vista semasiotmglel termine «segnosignum(segno)per si-
gna ad signatasignificare (segnare, significareyignificant... creaturae huius mundi visibilis iavi
sibilia Dei; umbrae (ombre);resonantiae(risonanze)picturae (immagini [dipinte dalDeus pic-
tor]); simulacra(ritratti, «statue»)spectacula(schizzi o spettacoli [metafora-teatrale§peculum
(specchio), che rende presente come immagine @daltimamente si cercamfanifestg insinuare
([chiaramente] rimandare a questoAnche la metafora del «Libro della Natui3ehe viene chia-

31t. 112 (300 a).

3211 9 (302 a) e 4-6 (300 b s.) spprehensipoblectatioe diiudicatio (giudizio distintivo, che indica il fondamento
della gioia).

3311 12.13 (302 b s.). L'aspetto ogni volta raddeppi(«per» e «in») per «traccia» tanto quanto pemagine» e
«somiglianza» pud essere una conseguenza sisteardtizdella frase paolina sulla visione di Dio «gai«la»:Vide-
mus nunc per speculum in aenigmgtté€or. 13, 12).

31111 (302 b). Sars aeternal 3 (297 a). 11 9 (302 a). Il 3 (304 a), chedeitica aMVerbumdivino (= ars Patris
| Seni. 31 p 2 dub 2 [1550 a&jlex Xll 12 [386 a]) e la capacita creativa di Diogcpensa il fondamento e atto della
creatio dalle Idee a lui immanenti. Essa & «rappresemazigepraesentatipdel causabile in un modo non-causale in
sé:Hex Xll 12 (386 a)lbid. 2. 3.9 (385 a/b).

%11 11 (302 b).Hex XII 14. 16 (386 b)Simulacrumper esempio corrisponde alla dottrina platoniceeplatonica
secondo cui il cosmo é stato «prodotto» dal Denoiwgme «immagine divinasfoluo: simulacrum sapientiae Dei
est quoddam sculptilédex Xl 14 [386 b]): Tim. 37 ¢ 7. Procloln Tim. lll 5, 30 ss. 204, 6 ss. (cosmo: il Dio «che ap-
pare» powvopevog, Evoavig] rispetto a quello «nascostoagovic]). Su speculum tanto il mondo sensibildt( | 9)
qguanto anche lo Spirito (Il 13) & «specchio», inicpensiero coglie lo «specchiatospeculandpspeculationg Que-
sta dottrina si trova anche in Bonaventura nelesintdell'affermazione che «ora» & possibile pelospeculum in ae-
nigmateuna conoscenza di Dio, a cui «poi» ne deve ingegeire una facie in facien(1 Cor. 13, 12). Cit. per esem-
pio inlt. Il 1 (303 b), llISentd 31 a 2 q | (differenziazione tpeer ein [speculd videre Deur Hex Il 27 (340 b)To-
tus mundus est sicut unum speculum plenum lumigikaesentantibus divinam sapientiam, et sicut caeffandens
lucem IbidemV 25 (358 ajnima ... rediens super se fit speculum quoddarchpaiimum et tersurmia metafora dello
specchio ha anche come momento del pensiero platmioplatonico un aspetto esteriore e interioee:Riotino cfr.
sopra pp. 77 s. 90 s. La «levigatezza», lo «splende la capacita di immagine dello specchio stdbglicamente per
la luminosita e per I'Essere-riempito del Tuttelligibile, derivante dal Nous e dall'’Anima del ndan(detto mitologi-
camente: il mondo come specchio di Dioniso [Proleidiim. Il 80, 5 ss.]), che perd insieme indica la sufictmza. La
dottrina dello specchio interiore sta storicamentgygettivamente nel contesto della «metaforaodetio» nello pseu-
do-platonicoAlcibiade maggioreconoscenza di Dio indiretta, ossia nello specciatla conoscenza di sé dell'anima,
insieme intensificazione della conoscenza di géwtso la conoscenza di Dio cosi rispecchiata ¢133s.). L'aspetto
plotiniano di questo problema é stato spiegato ldakKremer $elbsterkenntnials Gottererkenntnis nach Plofinin:
«Internat. Studies in Phil.», 13/2, 1981, pp. 41&@nsinuare It. | 14 (299 b). Il 7. 8 (301).

%114 (299 b)Brevil. Il 5 (222 b). 11 (229 a). 12 (230 &per creaturae, mundi sensibilisLibro (Ezechiele2, 9)
scritto «esternamentewgstigium e «internamente»xniagd: Hex Xl 14. 16 (386 b)Hex Xl 12 (390 a): il mondo
come libro, bisognoso di illuminazione attraverstibier Scripturae(reparativus est totius mundi ad Deum cognoscen-
dum). Su struttura e storia della metafora del «mormime testo o libro» cfr. H. Blumenbei@ie Lesbarkeit der Welt
Frankfurt 1981; con una particolare attenzionefrargena: D. F. DudowNature as Speech and Book in John Scotus
Eriugena in: «Mediaevalia» 3 (1977), pp. 131-140; su Bamdura: W. Rauch)as Buch Gottes. Eine systematische
Untersuchung des Buchbegriffes bei BonaventMiagnchen 1961; inoltre gli studi di Friedrich OKyas Buch der Na-
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rita e spiegata nel senso che le é peculiare atsavl «Libro della Scrittura», appartiene a qaest
sfera: in entrambi sono le «letterebementy i segni che rinviano ad un significato nascaste
lo manifestano.

Come esempio dei numerosi riferimenti di Bonavemtlrcarattere di traccia e di segno della re-
alta chiariamo un poco il concetto miimerqg perché in esso vengono integrate in misura etéden
tradizione filosofica e tradizione teologi€@mnia esse numero¥a«Tutto & numerabile», ossia de-
terminato dal numero, costituito nel suo esserese¢ @rdinato in se stesso e nel riferimento reeipro
co. I numero ¢ il fondamento della proporzionaffigoportionalitag o uguaglianzagequalita3 di
relazioni che si incontra in cio che esiste nelisseme; da questo deriva la bellezza di cio die e
ste; la bellezza come categoria ontologica, fortaureel significato di Agostino, approfondita in
modo nuovo da Bonaventura, «non & nient'altro guaglianza numerabilé% Con questo tuttavia
non si intende la ripetizione vuota, tautologicasteriore di forme, bensi piuttosto la relazio@alit
ordinata dal Principio, di parti ad un Tutto, I'amgzzarsi di un Tutto, sia questo formato in modo
naturale o attraverso l'arte, come armonia cherméta all'interno e che appare anche all'esterno.
Questo concetto qualitativo di bellezza si fondaceacetto specifico di numero, come e stato svi-
luppato ed utilizzato nella tradizione pitagoridgaAgostino, Boezio e Bonaventura. Il numero non
deve essere inteso come una denominazione formedrastratta di cio che esiste, bensi piuttosto
dev'essere pensato comdoihdamentantologico di cio che esiste, ad esso immanetie |@de-
terminaa priori qualitativamente Ad esso cio che esiste deve la sua differenzhtafiva e la sua
comprensibilitd;apprehensice diiudicatio trovano nella struttura numerica I'appoggio chddé-
mita, insieme essa & anche il fondamento adllactatic®. La numerabilita di cid che esiste viene
ricondotta da Bonaventura, seguendo Boezio ed Agnsil «numero assoluto», ossia al numero
come Idea nello Spirito del Dio creattedell'«arte eterna». Questo, infatti, attravetatid della
creazione e fondamento e causa della numerabitita ggnifica della determinatezza, della delimi-
tazione, della «finitezza» e percio, infine, andie#a conoscibilita e discernibilita di cio chessi
Mentre il Creatore genera cio che esiste, prodasieme la sua numerabilita, e cosi via, cosicché
guesta non deve essere intesa come un «accidartiémctie esiste, bensi come suo costituente es-
senziale. Con questo non si intende senz'altral €atore, come fondamento globale dei numeri
sia esso stesso la massima quantita pensabilesacbiebe sempre superabile come cattiva infinita,
bensi piuttosto che sia un numero che non puogsare contato per se stesso, dunque non piu rag-
giungibile, o superabile attraverso un numero: wafiaita (infinitas) e, come tale, Principio di tutto
il finito (finitum)**. La infinita divina fonda dunque attraverso il renm la rispettiva identita di un
esistente e con cio anche la connessione o laroeaiproporzionalita di cio che esiste. La dottrina
filosofica (pitagorica) che il numero € principiaadice di tutto cio che esiste viene ripresa di-nu
vo nell'interpretazione della proposizione del bilblellaSapienzall, 210mnia mensura, numero,
pondere disposuistikTu hai ordinato Tutto secondo misura, numer@sog> Attraverso questa
processione creativa del numero assoluto da sgostéemne costituito il legame del creato col Crea-
tore, che fa risalire tanto il senso che il permsiarmodo sempre differente verso la causa dei rap-
porti fondamentali della realta determinati dal mue La numerabilita di cio che esiste nel suo in-
sieme rinvia dunque al Principio del numero in ®ss0, la finitezza nel senso di determinatezza

tur bei Jean Paylin: Studien zur Goethezeit. Erich Trunz zum @Bburtstag hg. von H.-J. Mahl und E. Mannack,
Heidelberg 1981, pp. 177-232), che tra I'altro Ghi@no anche la drammatica inversione di questafora), reazione
alla graduale distruzione del «testo»-mondo.

3711 10 (302). Bonaventura stesso rinvia alla susgoAgostinoDe musicaVl. De vera rel 40, 74 ss.

3 | a definizione deriva ugualmente da Agostibe musicaVl 13, 38. Cfr. anchélex VI 7 (362 a). Sul contesto
filosofico: W. BeierwaltesAequalitas numerosa. Zu Augustins Begriff des Safdn: «Wissenschaft und Weisheit»
38 (1975), pp. 140-157.

*1t. 10 (302).

“ lbidem

1 Sullin-finita (nfinitas) di Dio cfr. Myst. trin q IV a 1 (V 85 b 55.) e nota 71.

“2Sap 11, 21.1t. 111 (298 b). ISent d 3 p 1 dub (I 79 a): .in numero enim intelligitur principiorum distinctidn
pondere propria ipsorum inclinatio, in mensura ewrad invicem proportioCfr. sopra p. 324.
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numerabile e di delimitatezza, di identita cheiffecenzia negativamente dall'altro diventa un gra-
do del ritorno alla Identita pura, assoluta, oPxmo Principio stesso. Cosi i numeri, in una nasur
rilevante, sono traccia e segno del divino Essé@eerare. Che i numeri costituiscano il legame piu
intensivo tra il sensibile e lo spirituale viene strato, tra I'altro, dalle loro sette specie, cload®
ventura presenta in conformita con Agostino: esdicano che non solo la dimensione dell'Essente,
l'organo e l'atto del conoscere sono determinathdenero, bensi anche Il'agire in un senso ampio,
come nei nostri movimenti, nell'espressione depapper esempio nella danza, non da ultimo nella
piu elevata rappresentazione sensibile dello spigt nell'arter{umeri artificialed, che puo essere
intesa comenimesisknumerabile» dell'arte eterna, divina, che argicipativamente ogni forrfta

4. Autoaccertamento della «mens» e sua «illuminatepatte della Luce assoluta

Tracce e segni che si mostrano nella realta sémsibiono essere intesi come «ludisr(ing™,
in cui risplende o si rifletter¢luce) anche il fondamento divino; la loro funzione ohivio diventa
impulso a superare la sfera del sensibile e a wifgallinteriorita dello Spiritofiens, a confron-
tarsi con il riflesso del divino che gli & proprigEntrare$° nellamenssignifica vederla come una
immagine {mago della Trinita. Il carattere di immagine dell'uonfondato nella creazion&gnesi
1, 26) si concentra nelimens nelle sueoperationedriadiche di pensiero ed azione, che nel com-
plesso devono essere intese comeamaogia Trinitatise solo da essa ricevono il loro senso e la
loro funzione. Che lo Spirito sia una analogiaadi ttipo diventa presente attraverso il ritorndanel
coscienza del proprio sé: innanzitutto attraverseaglimento riflessivo delle proprie potenze e at-
tivita e qui primariamente attraverso la realizeagi della connessione giemoria(memoria) 4n-
tellectus virtus intellectiva(visione) —voluntas virtus electivao amor (volonta, capacita del libero
arbitrio o amore). Queste attivita, di volta inteolriplici oppure operanti in tre sfere di relar si
mediano nel loro compimento in una connessioneauajtsi condizionano reciprocamente. Mal-
grado la differenza operante in esse, ossia maitaunita, tra di esse, proprio attraverso la liro

311 10 (302) | modi dei numeri sono ripresi da Atins, De musica VI 1655. Dalla fondazione teologica e ontolo-
gica dei numeri appare che l'uso simbolico e aliegodei numeri ha un'importanza costitutiva pecdarispondente
dottrina di Bonaventura, a partire dall'autovaligdae della sua dottrina non & in ogni caso un gfacoltativo.

| carattere di segno o di traccia del creato fterale, accessibile sensibilmente) dev'essereich@iche a parti-
re dalla metafora della luce o ontologia della lutereato come «luci date dal di fuori o estesiof<lumi»), lumina
exterius datall 13, 303 a). Eriugena ha sviluppato la funzialet sensibile che rinvia all'intelligibile in unado, che
puo valere come orizzonte oggettivo della concezidinsegno, traccia e metafora in Bonaventonania quae sunt lu-
mina sunt(In Hier. cael 176 Barbet). Le cose diventano per il contempldnti illuminanti: «Questa pietra o questo
legno & per me una luce», «... esse diventano pduan ossia mi illuminanosxapis iste vel hoc lignum mihi lumen
est... lumina mihi fiunt, hoc est me illuminahtt08.117. Cfr. su questdegati Affirmatio pp. 250 ss. e K. Hedwig,
Sphaera LucisMunster 1980, pp. 46 ss. Solo dopo la conclustgile mie riflessioni su Bonaventura sono venuto a
conoscenza del libro, che interpreta avvedutamBateventura di U. G. Leinsl®es et Signum. Das Verstandnis zei-
chenhafter Wirklichkeit in der Theologie BonaveasiMinchen-Padeborn-Wien 1976. Leinsle cerca dmihare il
«sistema teologico» di Bonaventura nel suo insidadepunto di vista del concetto di segno - «segiigenta dunque
un concetto-chiave di Bonaventura con particol&egimento alla sua importanza antropologica e @aaentale. Sulla
problematica, come si manifesta riéfierarium, cfr. innanzitutto pp. 75-113 e 263 ss.

* Interpretare l'apparenza, il visibile, il temperabme impulso al ritorno segue il modo di pensiagostino, per
esempioVera rel 52,101: «..a temporalibus ad aeterna regresdio collegamento coiRom 1, 20). Porfirio,Ad
Marc. 10; 281, 7 (Naudk formula il modello neoplatonico nel senso delia sffermazione - che interpreta Platone e
Plotino - la quale deve condurre all'intelligibiléemo tdv aicOntdv éxi ta vontd. Anche Eriugena sta oggettivamente e
storicamente in questo contesto, cir. sopra p. 386, 26.

* L'imperativo Intra igitur ad te et te vidéll 1, 303 b) ha un‘analogia di contenuto conldtipiano: évaye éri
ocavtov kai e (1 6, 9, 7) e - senz'altro principalmente per Bamdura - ed & comprensibile a partire da questtesto
plotiniano in AgostinoConf VII 10: inde admonitus... intravi et vidulteriormente nel passo altrettanto importante pe
il «piano globale» deltinerarium daDe vera religione39, 72:Noli foras ire, in te ipsum redi... transcendeefgsum
Le denominazionimago e similitudo rappresentano un'interpretazione «differenziames, «epesegetica» @en 1,

26: faciamus hominem ad imaginem et similitudinem aostSulla potenza per Bonaventura superiore détfalitudo
sotto, pp. 352 ss. Sulla storia della parola epdeblema R. Javeletmage et ressemblance au douziéme siécle de S.
Anselme a Alain de Lillel967. R. A. Markus]mago' and 'similitudo’ in Augustiné «Rev. Et. Aug.» 10 (1964), pp.
125-143, chiarisce il contesto agostiniano.
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pendenza reciproca o unita relazionale sono «immeagdella Trinita. Questa perd & Unjitara,
sostanzialenella Triade oppure Triade sostanziaemeUnita: «Quando lo Spirito contempla se
stesso esso si eleva come attraverso uno specehidlesso (contemplazione) della beata Trinita
del Padre, del Verbo e dellAmore, delle tre Pezson-eteme, uguali e consustanziali, cosicché
Ciascuna & in Ciascun'Altra, I'Una pero non & islbensi le Tre sono Un solo Dé»

Mentre il passo considerato nel terzo capitolo'ltiakrarium dev'essere inteso per cosi dire co-
me quello «naturalessfeculatio Dei per suam imaginem naturalibus paemsignatan), il quar-
to capitolo rappresenta come quarto livello del mwamo il riflesso di Dionella suaimagine donis
gratuitis reformata riguarda dunque la questione fino a che puntoneylale senso lgrazia che
aiuta ed eleva, possa diventarenibvensella contemplazione o unione conclusiva. L'dgivdella
mensche si rende conto di se stessa non viene semmaitte annullata da questo specifico elemen-
to teologicd® bensi piuttosto intensificata. Difatti, ancheptetentiae naturaleda loro capacita ed
il loro compimento non devono essere pensati senaaprecedente azione della grazia. Questo
rende evidente che esse ultimamente si fondana welita assoluta e ricevono la loro luce dalla lu-
ce di questa verita. Cosi Bonaventura, seguendsthgo continua a mettere energicamente in ri-
lievo che il nostro spirito «viene formato direttame dalla verita stessa»da essa riceve la sua fi-
gura, ossia la sua capacita di cogliere sensibiiepeth serbare nel ricordo, di pensare concettual-
mente e di contemplare perfezionando e superantiglitatti antecedentf. Le facolta dellanens
pensante e del suo «apice» come possibilita dirsupgeramento non sono fondate solo a priori,
bensiin modo assolutoattraverso la connessione «del nostro intelletio la verita eterna stes-
sa»’, per cui & primariamente concepibile una conosteitura ¢ertitudinaliter scire) delle defi-
nizioni, della verita delle proposizioni e dellaretezza delle conclusiofi Questa connessione
viene determinata piu precisamente come una prasgyerante della luce divina (che «viene dise-
gnata o plasmata sul nostro spiritS>8 delle Idee invariabili date in essa, cosicchié&cnnosciamo
e contempliamo in essa e attraverso essa (in latira&verso loro). Essa érilediumche inizia e
conserva muovendo le nostre attivitd (anche lenazitenzionalif*, il mediumcome Forma assolu-
ta in cui noi stessi «formiamo» la mediazione cheadito, attraverso la quale soltanto noi stessi

“71t. 11l 5 (305 b). Sul tutto gia Ill 2 ss. Il metodwiluppato da Agostino di una conoscenza di analdglla Trinita
nellamens(cfr. su questa per esempio il nono Libro Bel Trinitate & stato assunto da Bonaventura nella sua specula-
zione sulla Trinita. Cfr. T. Szab®e SS. Trinitate in creaturis refulgente. Doctri@aBonaventurgdRoma 1955.

8|V 2 (306 a): ..non potuit anima nostra perfecte ab his sensibdibelevari ad contuitum sui et aeternae veritatis
in se ipsa, nisi veritas, assumta jorma humanalinisto, fieret sibi scala reparans priorem scalagoae fracta fuerat
in Adam

49V 1 (308 a):cum«ipsa mens nostra immediate ab ipsa veritate farmeQuesta citazione di Agostinbib. de
quaest LXXXIII, 51, 2, 4 rende evidente I'affinitd di Baventura con Agostino anche nella sfera che slig descri-
vere come «teoria dell'illuminazione». Cfr. sulntére: AgostinoVera rel 38, 51:illuminatio interioris hominis Per
Bonaventura: nota 57.

*01t. 11l 2.3.7 e pit.Tuttele potenze dellmenssono plasmate dall'assoluta Verita e cosi come«aoatinuita» a-
perte ad essa corfiendamentalella loro attivita.

*LIt. Il 3 (304 b):coniunctusAeternas rationes attingere: De scientia ChrigtilV (V 24 a).lux et ratio sempiter-
nae veritatiscome «fonte di ogni certezza o sicurezza nel amres,fons omnis certitudinid.a conoscenza dunque &
resa possibile e si realizza solo nel «contattamediiato attraverso il «rapporto» con le Idee coarangia invariabile
del poter-conoscere, ma insieme con I'Essere dufigole avvolge, i cui tratti caratteristsg@cundum rationer{scient.
Chr. q Il [13 b ss.]) la costituiscono.

*2 |'industria dell'uomo, il suo peculiare «contributo» nell'attmoscitivo-il suo «collaborare», non & sospesia da
gratia, bensi assolutamente richiesto, anche se ridefta sua importanzdt. VIl 5 (312 b).Hex XXIl 24 (441 a):
gratia supernaturam et industriamlellltinerarium (Ill 3 [304 b]; 7 [305 b] la partecipazione detlmo viene indicata
con il per teoppuremanuduci potest per semetipsam

>3V 1 (308 a) secondo $almo4, 7:signatum est super nos lumen vultus tui, Domrsighatum= «coniato» come
una moneta, nel senso della spiegazione di AgqdEimoin Psalm IV 8: signatum... in nobisLa luce del Dio coniatore
e impressa nell'uomo come immagine e somiglianzguemadmodum illi. e. Caesar) redditur nummugssic Deo a-
nima lumine vultus eius illustrata atque signaRiferimento neotestamentario:Cor. 1, 21 s.: Deug qui et signavit
(cppoyisapevoc) nos Efes 1, 13.4, 30. Sulopos lumen gratiaén Bonaventura cfr. R. Guardirgystembildende Ele-
mentecit. nota 9) 53, A. 4.

*1t. 11l 4 (304 b s.) ..omni consilianti necessario est impressa notio subami.
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siamo in grado di realizzare le norme invariabii eegole (0 «leggi») del pensare e dell'agirea
presenza della Luce che rende possibile ogni igitelita e logicita e la sua funzione di stimolare
mediare la visione e farla proseguire é identida lalcarnazione della Luce assolyta Cristo.
Questo si dimostra anche nelle facolta delenscome mediatrice universale, che pone cioe il fon-
damento, come il kmaestro interiore» che senz'attroconosc@er noinel senso di un «ontologi-
smox» che sopprime la liberta, bensi ci rende liberinostri atti sul fondamento di una grazia che
conserva, accompagna e rende posshilea cosiddetta teoria della illuminazione di Boeatu-
ra>’, tanto discussa, non & dunque affatto da parag@uhun processo da intendere in senso psichi-
co e psicologico, essa si riferisce piuttosto stfattura fondamentale ontologica, assoluta e Bpeci
camente cristologica o, detto con la metafora delta, alla illuminazione di fondo dello spirito
umano in senso globale, che comprende la sengibiliaunitio. L'implicazione della luce in noi é
la condizione della possibilita di una contemplaegialella Luce sopra di noi o di una fusione con
essa.

A questa dottrina di Bonaventura si puo paragotipodogicamente, a motivo dell'aspetto cristo-
logico, ma non «identificare», la concezione, dante dal pensiero neoplatonico, che la illumina-
zione a cui si tende nell'lUno stesso non sia raggile senzaun'azione pre-riflessiva dell'Uno in
noi, percio anche della sua «Luce» che si fa sepiprehiara, la «scintilla» della Luce assoluta in
noi come ciod che & simile ad essa stessa e, grd&ssa, per prima la pud accendere o sviluppare

5. Unita ed Essere di Dio: «<Ego sum qui sum»

L'ultimo grado, in sé& duplié® che nelltinerarium di Bonaventura conduce alla contemplazione
conclusiva e determinato dalla «Lueé di sopradi noi», che traspare gia prima nella Liurcaoi o
come Lucen noi, che non solo si annuncia in essa, bensi aoovela sua ascesa e il suo supera-
mento. L'aspetto duplice di questo livello & rappregato dai due modi di Essere di Dio (i «<nomi»
che li esprimono): Unita ed Essere; Trinita e BoQaest'ultimo non supera e non annulla sempli-
cemente il primo; nella Trinita si mostra piuttostte cosa sono isenso propridJnita ed Essere:
un Essere- Uno trinitariamente. Mose e Cristo smilegati in questo: I'Unita dell’Essere e giunta,
nella Triade, alla sua verita.

Che cosa si@nita viene spiegato da Bonaventura attraverso unarelifigazione del concetto di
«Essere stessoipgum essgeo dell'«Essere divino assolutoesée absolutu)if, mentre cerca di
chiarire la necessaria connessione dei suoi faattiamentali. Il punto di partenza di questo tentat

119 (301 bs.).

%6 Cfr. gli accenni nelle note 3 e 52. |1l 3. 4 (304 b s.)videre igitur per te potes veritgtquae te docet... lex illa
superior est mente nostraa verita in sé trascendente e accessibile imegesima allanens«insegnando», «illumi-
nando», una dottrina sempre ripensata da Agostiean.esempide trin. Xl 3, 3: supernam et internam veritatem
consulimusVera rel 39, 72Conf IX 10, 23 ss.

*"Della letteratura varia e qualitativamente diffeeesu questa sfera di problemi rinvio a E. Gilddie, Philosophie
des Heiligen Bonaventurd<sin 1960, pp. 163 ss. 435 ss. B. A. Luyckx O. Bie Erkenntnislehre Bonaventuras
Minster 1923 (con un continuo paragone con Tomrd&sguino, che propone una soluzione del problentaqehio
diversa da Bonaventura). R. Guardi8ystembildende Elementgp. 74 ss. VocEinsprechungErleuchtung Licht,
Lumen naturalein Hist. Wérterbuch d. Phil Bd. 2, (1972), 5 (1980), in cui ho schizzatodhtesto rispetto alia tradi-
zione platonica e aristotelica.

%8 Su questo: BeierwalteBroklos pp. 287 ss. sull'illuminazione del pensiero atrao la luce dell'origine: pp. 367
ss. sull'«Uno in noi» come sua luce operante inaia@ rende possibile 'autosuperamento.

*91t. V 1 (308 a). Il grado in sé doppio equivale adinirare» cum summo Pontifice in sancta sanctqrassia nel
«Santissimo», che & circondato dal «santo» e dalbx Un'analogia della tipologia della religiooen questo si trova
nell'uso plotiniano della metafora del tempio: édere I'Uno o il diventare uno con esso trovaerghare nelddyton
(nell'intimo, in sé inaccessibile) del tempio urnlegamento metaforico col rito religioso; esso eglé ad una de-
formazione, ad un abbandonare le immagini («stdégdi dei»), che simboleggiano il particolare oniblto (VI 9, 11,
18 s.295s.).

®t. v 3.5.8. (308 b ss.). Sull'identificazionedused essenoltre: | Sent d 8 p 2 (1165 ss.) consimplicissimum
et absolutissimund 13 a 1 g 3 (409Myst. trin g 2 a 2 (V 65 b)esse ergo unum in pluribus absque omni multiplica-
tione et diversificatione essentiae proprie propmiest divinae naturae et eius privilegium singuladtex 112 (331). Il
25 (340 b). X 6. 10 (378 a sessecome primo nome di Dio, del Primo e del Semplieegntonomasia.
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Vo € la auto-denominazione di Dio Bsodo3, 14,Ego sum qui supthe puo essere considerata il
«nome» o il predicato-dell'essenza «Essere», cendeonseguen?e Questa auto-denominazione
di Dio dovrebbe essere intesa, secondo una intagioee genuina della teologia veterotestamenta-
ria, in un senso dinamico-futuro come: «lo saro[gar voi, per il mio Popolo] come colui che saro
qui», come colui che si dimostra «fedele» alla Alkeanza. Bonaventura certamente pensa questo
«nome» in modo prevalente a partire dalla integaiehe delEsododi Agostino e percio dall'oriz-
zonte del concetto platonico-neoplatonico di Essete implica I'«immutabilita» e I'«eternita» del
Principio. Proprio in vista del fatto che I'Essdreino, Uno o unitario in sénsiemeviene pensato
trinitariamente a partire da questo concetto dekesgotrebbe (forse rispetto a quello biblicokess
re dequalificato, in un modo notoriamente sem@iiie, come «statico». | tratti fondamentali del-
I'Essere assoluto sviluppati da Bonaventura, denddre ultimamente in una prospettiva filosofica,
sono tuttavia nel loro insieme una prova dellaistima «mobilita»: Immutabilita dell'Essere signi-
fica auto-presenza della vita divina non «distuabatlal non-essere, che rimane atemporalmente
uguale a se stessa. L'«kEssere» e talmente collegatid concetto di Dio nel senso dell'argomento
ontologico di Anselmo che il suo non-essere nongasere pensato nemmeno una volta: Dio come
massimo dell'Essere (in questo contesto: dellasisf) «obbliga» il pensiero ad intenderlo come
Essereassolutoe percio anche come la condizione di tutti i pratliassoluti riferiti a lui: I'«<Essere
pill pure> come «totale fuga dal non-esséfeRoiché la possibilitd implicherebbe un non-essere
un essere esposto al non-essere-ancora, eglicepeatt» purus actussumme actualissimymatti-

vitd pura in se stesso e creativa in altro, noritditm @rctatum)®® né in seé, né fuori di sé da altro,
differente da lui, niente di «determinato» (deterad solo da se stesso), niente di «analogo», bensi
fondamento di ogni analogia o carattere di immagingo che esiste, nessun «genere», perche cosi
potrebbe forse essere inteso come «dello stesso aifinterno dell'apertura dell'universale al-par
ticolare (psum esse extra omne ge)ifismentre egli stesso per primo fonda questo rapportio

che é creato. Questa affermazione chiarisce gidlEEbsere stesso, sciolto dal rapporto coglibile ca
tegorialmente di cio che esiste € assoluto e, cabee«unico» oppure «Primopr{mum prima-
rium) e «perfettissimo»perfectissimutnin ogni sensy, Anche se non «creato da se ste¥sdut-
tavia € totalmente soltanto I'Essere stesso atBavee e per s@€r s@, eternamenteagternum
presente a se stesso, e percio «semplice» nelEmaamisuragimplicissimuo «Unox», nella mi-
sura in cui questo concetto esclude da sé ogre esalere-differente o rendere-se-stesso-differente
(diversificatio®”.

L'idea dell'esclusione di una differenza reale'dalb assoluto si collega con il concetto della
Luce assoluta, puraQuesto, fuori metafora, suggerisce all'occhio eBso non scorge «nulla»
guando guarda in essa, oppure che «vede» unatas@asi I'occhio spirituale vede I'Essere Uno
come la Luce pura, in sé unitaria, senza differengsia senza non-essere, senza «ombreggiatura»

®1 Sulla storia dell'interpretazione Bsodo3, 14 e del suo legame col concetto neoplatornii&ssere cfr. Beierwal-
tes, Platonismus und Idealismupp. 5-82. Cfr. anche sopra pp. 189-193, in cosinas con l'interpretazione debr-
menide(«L'Unoche &).

®21t. v 3 (308 b).

% Ibideme 5 (309 a).

% |bidem4 (309 a), un assioma universale-scolastico (pempio TommasdS. th | q 3 a 5 corp.), che risale alla
dottrina aristotelica dell'Essere e datios(Met 998 b 22Anal. post 92 b 14). Questa proposizione vale in misura e-
minente di Dio come I'Essere stesso, che non hssuneperché al di fuori del suo peculiare EsséfermasosS. c. G
| 25.

1t. V 5 (309 a).

% |bidem6 (309 b):quia simpliciter primum, ideo non est ab alio faoinec a se ipso potuulla concezione che
si distingue da cio (almeno verbalmente) dell'anstituzione trinitaria in Eriugena cfr. sopra pp63s.

®71t. V 5. 7 (309 s.). Oltre alla nota 60:Sentd 1 p2a1q1concl (1139bs.)Séntd8p 2 (1 165 ss.). d 24 a 1-3
(420-431)Myst. trin Q 2 a 1 (V 63 ss.lHex XX6 (426a).lbidemXI 8 (381 a):unitasindivisio. Brevil. | 6 (V 215 a).
Sulla problematica specificamente teologica nel sisieme cfr. A. StohrDie Trinitatslehre des HI. Bonaventyra
Minster 1923, pp. 158 ss. K. Fischeg Deo trino et uno. Das Verhaltnis von productim ueductio in seiner Bedeu-
tung fur die Gotteslehre Bonaventur&dbttingen 1978 (certo senza analisi delle imgliai filosofiche che i concetti
di unita e triade co-determinano).
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né nulla che copra in essa, come la piu ampiaetiar una luminosita abbagliante per la quale ri-
sulta appropriato il paradosso dionisiano: «l'og&u la massima illuminazione del nostro spiri-
to»’®, La dottrina di unaliversificatiointeriore non & resa possibile nemmeno dal fdi®idratti
fondamentali dell'Essere stesso fin qui espostianero connessione verrebbero ingranditi dalle
loro opposizioni apparenti che li negano nuovame@teello che nel campo del finito (creato) ap-
pare realmente diviso, nellEssere stesso devepsaisato come un'Unita, una contemporaneita e-
terna: e il «Primae I'Ultimo». Il Primo e insieme I'Ultimo, «percheiléPrimo», cio che e «assolu-
tamente perfetto anchel'Incommensurabile, I'Infinito»: I'lncommensurabipercheé é l'assoluta-
mente perfetto; Tuttoofnnimodu é Lui, perché esso € Uno nella massima misurasigardare
solo questi aspeffl Tutti i predicati o i tratti fondamentali dell'ssluto, essi stessi assoluti, ab-
bracciano le forme di Essere, pensate secondoarageg loro opposte, senza farle «diventare» una
reale differenza ad esempio nel senso di un ess@neante. L'Unita dell'Essere assoluto e Tutto in
guanto lo abbraccia in some se stesgalo pone creativamente «fuori di sémnis multitudinis
universale principium, cunctarum essentiarum supegbentissima et universalissima et sufficien-
tissima causa«Causa pill eccellente, universale ed autosuiffieidi tutte le essenz@» Questa u-
nita che comprende in se stessa tutti gli oppdst@pera serbandoli rimanda alla concezione cusa-
niana di Dio comeoincidentia oppositorumA questo rinvia anche l'interpretazione di Borrdue

ra della proposizione dalibro dei Ventiquattro Filosofi«Dio e una sfera intelligibile (infinita) il
cui centro e dappertutto e la cui periferia non @aessun luogo», ossia non si limita proprio &k fin
to, ma e infinita: periferia e centro (dispiegassua origine) insieme, mentre il soggetto stesso d
questa Unita abbraccia Tutto fondandbld.a delimitazione paradossale di «centro» e «geaib
spiega percio I'Essere assoluto di Dio come diadetobilita che esiste di per s€ e movimento che
pone l'essere verso l'esterno, insieme con movonere riconduce a se stesso come fiimas] in
tutto cid che esiste grazie ad €8s&gli pensa Dio totalmente nel senso del rappditmmanenza

e trascendenza neoplatonicamente concepito, ¢htrif «panteismo», come I'Essere «piu sempli-
ce» e «maggiore» «completamente in Tutto e complatéefuori di Tutto». Il suo agire fondativo

e conservante non si sciogirecio che esiste; ma permane, nonostante il suadaséutto cio che

e altro assolutamente se stesso: «in Tutto, (pend)compreso (in esso), fuori da Tutto, non esclu-
so, al di sopra di Tutto, non tolto, al di sottoTditto, non sottoposto ad es&§»esso & «Tutto in
Tutto» senza abbandonare la sua Unita ed il subuasEssere-se-stesso.

%V 4 (309 a): ..ipsa caligo summa est mentis nostra illuminago pud addurre come «font&alm 138, 11:et
nox illuminatio mea in deliciis me{gdizione Quaracchi V 309, 3 e Boehner 82, 10% ggunto di partenza oggettivo
e storico della dottrina € Dionigi (cfr. in VII &ligo nella citazione da DionigMyst. theal Il). It. VII 6: ingrediamur
in caliginem Hex XX 11 (427 a)ista excaecatio est summa illuminatipcaligo inaccessibilislbidemXXIIl 27 (449
a): I'unione che compie conmroitus in caliginemnel senso della luce sovraluminosa.

®91t. vV 7 (309 b s.). VI 5 (311 b).

v 7 (310 a).

v 8 (310 a). La proposizione daiber XXIV philosophorunsuona originariamentdeus est sphaera infinita
(Bonaventuraintelligibilis secondo Alanofuius centrum est ubique, circumferentia nusqaf8, 8 s. Baeumker).
Cfr. Liber XXIV philosophorunin «Verfasserlexikon f. d. dt. Lit. d. Mittelal®r (ed. K. Ruh), Bd. 5. Per Bonaventura
cfr.ancorainlSentd37plalqlada3 (1639 Bbyst. trin g 2 al (V 61 b), nel paragorniotum intra omnia et to-
tum extra(lt. V 8), di cui la proposizionsphaerarappresenta una spiegazione, appartiene per Botuasealla deter-
minazione dell'essenza dell'indeterminato, infinMtyst. trin g 4 a 1 (V 7955.81 a). Sulla divina onnipresefiizaom-
nibug: I Sent37plalqlb5s. (1638-651).

"2 Bonaventura rinvia in V 8 alla proposizione netmiéicamente fondata di BoeziGgns Il metro 9):stabile ma-
nens moveri dat univerg®oezio:stabilisque manens das cuncta moyverB); su questo e sul concetto di Eriugena del-
lo stabilis motudli Dio cfr. sopra pp. 281 s. e 303.

31t. V 8:ideo est intra omnia, non inclusum extra omnia, BRAlusum, supra omnia, non elatum, infra omnia, no
prostratum Dottrinalmente questa proposizione corrispontie @ncezione neoplatonica del rapporto di immaaenz
trascendenza del Principio (vedi pp. 55 ss.) eBaikes,Platonismus und Idealismup. 62). | paralleli reali e lingui-
stici in Gregorio,Mor. Il 12, 20 dovrebbero essere analizzati rispeltto laro peculiare origine. Agostind@en. litt
VIII 26, 48: (Deug interior omni re, exterior omni reW. R SchoedelEnclosing, Not Enclosed: The early Christian
doctrine of Godin: Early Christian Literature and Classical IntelleetuTradition. FS. Rob. M. Grant, Paris 1979, pp.
75-86. Un punto di partenza biblico essenzialeanilsra essere anche I'affermazione di Pagfesini3, 18):ut possi-
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6. Essere trinitario come Bonta assoluta

Il concetto dell’'Unita pura implica, come si vedagllo dell'abbracciare-Tutto nel senso dell'ori-
gine «esemplare», che funge da modellonimoda superabundantiaabbondanza universale (u-
niversale) o sovrabbondanZ3»Avere-in-sovrabbondanza; I'Essere Uno, che «hastesso (Tutto
in Tutto) come sovrabbondanza, come perfetto enimeensurabile. Questo aspetto dell'Essere-Uno
assoluto e la «condizione» essenziale dell'altroendi Dio che Bonaventura collega direttamente
con la Triade divinaBonum Essere-Bene oppure I'Essere trinitario di Dio e@onta per antono-
masia. Questa determinazione dell'essenza prooectEnformita con Dionigi, ritorna néliber de
causise risale ultimamente alla concezione neoplatodetedBene comaphthonosossia che rende
partecipe di se stesso senza invithanum dicitur diffusivum spil massimo Bene e quello che si
riversa in massima misura

Summe se diffundesgnifica «prima» di tutto I'Andare-creativo-vet&sterno, un procedere o
produrre productig nello stesso Essere asssoluto, una partecipa@onemunicatip senza riserve
alla propria «sovrabbondanza», una auto-parte@paziome produzione dell'«Altro» in esso, Ori-
gine della stessdiffusio o emanatio Le altre cose o 'Altro che viene «prodotto» adiffusio non
e pero differenza reale, bensi della stessa ndiutalui che riversa; laiffusio piu intensiva o nel
suo senso pitl elevato «comunica all'Altro tuttala essenza e natufa»Jn atto di Amore come
dono di se-stesso e ricevere se-stesso dall'/Atsicché il riversare, in quanto totalmente a#int
no di Dio, costituisce un movimento circolare ctietto teologicamente, incomincia con la «gene-
razione» generatiq del Figlio dal Padre e si compie con il «soffigpiratio) dello Spirito, in una
Unita in sé delineata o «distinfa»L'auto-apertura dell'Unita originari@4ter origg nella Triade
si media con se stessa in actu ipso nell'autontsnaaDio come Parola attraverso il «donabo{
num), ossia nell'amoroso donare-se-stesso dello §hanto. Attraverso la reciproca immanenza
(«ciascuno in ciascuno» come modo infra-trinitad@l'omnia in omnibused il piu unitario co-
operare vicendevole (la forma pil elevata dellkitzae», dellacircumincessiy® la Triade assoluta
e tanto Unita, quanto I'Unita assoluta € in fondoda sempre Triade perfetta. Pero il fondamento
per cui I'Unita si apre in Triade e «diventa» ddsita reale, ossia divinamente e personalmente co-

tis comprehendere cum omnibus sanctis, quae #itidat et longitudo, et sublimitas et profunduche segnala, nel
senso di una teologia filosofica, il rapporto ditid® dell'unita di «in» e «sopra@mnia in omnibusil passo «costituti-
vo di sistema», assai citato per esempio in DioeijEriugena, di Cor. 15, 28,ut sit Deus omnia in omnibushe an-
che per Bonaventura esprime l'unita di diversi ntbdiperare di Dio: che egli rimane in Tutto sesste Una «traduzi-
one» del principio sopra citato #taV 8 in un contesto poetico si trova nell'Infibe Fatherdi Joshua Sylvester (1563-
1618): dnder All things, not under-cast: / Over All thing®ot over-plac't: / Within All things not therecianded: /
Withoul All things, not thence excluded..«Within All, no where comprehended: / Without Alh, where more ex-
tended: / Under, by nothing over-topped: / Overnbyhing under-propped».

"1t. V 6 (309 b).

> IbidemVI2 (310 b). Lo stesso assioma anch&iyst. trin q 2 a 1 opp. 7 (V 60 b%ermo de regno Dd3 (V 551
b). Dionigi ha formulato in vario modo questa dogrdella bonta di Dio che si riversa cofii@ovog yooig («riversarsi
senza invidia»)Div. nom 8, 6; PG 3, 893 D (cfr. ancligecl. hier 3, 3; 397 D). 11, 6.956 Bueipodwpog yvo1g, «ri-
versarsi che si dona infinitamentdiv. nom 9, 2; 909 Cowreivewy v dyadétnta: ibidem4, 1; 695 B, e simili. Que-
sto & determinato dalla concezione neoplatonicaxBehe» come principio o «fonte», cfr. Beietwalte®tonismus
und ldealismuspp. 61. 127 Plotin. Uber Ewigkeit und Zejtpp. 13 s. Su questo Procln,Alc. 181, 11 ss. La dottrina
e stata trasmessa al Medioevo non da ultimd_itedr de causisprop. 21:Primum est dives propter seipsu%edi su
questo il commentario di Tommaso d'Aquino 112 Safftey) eS. c. G.137.

VI 2 (310 b) summa diffusio, summe diffusivum)suicommunicat alteri totam substantiam et naturandeii:
summa boni communicabilitas, summa communi¢&fid a).

"vI 2.3. La Trinita come cerchio che si riflettese stesso nell'automediaziose {psum intelligit: et est suus in-
tellectus Myst. trin g 3 a 2 concl. [V 76 a]) e che si chiudenecesse est, ipsum divinum esse esse perfectissimum
qguasi quendam intelligibilem circulu@yst. trin g 3 a 1, concl. [V 70 ab]).

8V|2 (311 a). ISentd 19 p 1 a un. q 4 (I 349). Questo termine cpatisle al concetto usato per |'unita déiiai-
tas dell'dcvyyvtoc nepryydpnoic: Giovanni Damascendid. orth. | 14; PG 94, 860 B. La traduzione latiman confusi-
bilis... circuitio. Sulla cosa, ossia sull'«accordo della sempligitapura dell'Essere con la fecondita produttivliade
vita in Dio» cfr. H. Schellpas Wirken des Dreieinen Gottédainz 1885, 1 sddem Katholische DogmatikPadeborn
1890, Il, pp. 55 ss.
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sciente, che si coglie nel concetto assoluto, slia Bonta, che si realizza soltanto nel riversare
nellaemanatio personarum sive proprietatupero gia implicata nellEssere-Uno. Detto a parti
dalla interpretazione tipologica della Scritturl:Viecchio Testamento, rappresentato nell'auto-
denominazione di Dio come Essere, racchiude ggeiil Nuovo, segnato dalla Bonta trinitaria e
giunge in gquesto alla sua massima verita o sodiisfa, senza sopprimere il punto di partenza.
Non solo nelltinerarium, ma prima di tutto nelle su@uaestiones Sul mysterium della TrinBa-
naventura cerca continuamente di dimostrare che leitcaratteristiche fondamentali predicabili di
Dio sono conciliabili col concetto di Trinita: «nBivino nemmeno Triade e massima Unita si con-
traddicono, bensi costituiscono una meravigliosacoadia e armonid® Come per I'Unita divina
(Uno e Tutto - Inizio e Fine - Finito e Infinito,@si via) cosi anche per la Triade divina vale una
coincidenza di opposizioni o distinzioni, che s@ssolutamente da differenziare da una reale di-
versificazione che si rende autononavérsificatio: inseparabilis distinctio et tamen distinctio
eppure:una essentigper dire lo stesso con Agostifib)in modo corrispondente Bonaventura ri-
chiama tutta una serie di distinzioni solo appaem@nte opposte nell’Assoluto, che tuttavia nel loro
sussistere-insieme e nelle operazioni reciproclséitascono il movimento trinitario, il circolo in
se vivente della Trinita: per esempio, partecipaioncondizionata, connessa con una peculiarita
particolare delle Persone trinitarie, massima «smfta» ¢onfigurabilitag percio con personalita
distinta, «uguale intimita reciprocaxcofntimitag con «missione» nfissig o flusso verso
I'«esterno». La processione immanente dell'Esseneodnon toglie dunque la sua Unita, bensi di-
spiega quello che essa & nella sua peculiare eftgin

L'analogo, anche se non discusso qui, vale anahiéappetto creativo della Trinita attraverso cui
la Bonta dell'Essere-Uno, la sua peculsuperabundantiasi dispiega verso l'esterno, fa partecipa-
re di se cid che esiste, mentre essa lo pone mhimato come il mondo del finito: traccia e imma-
gine dell'origine trinitaria come nuova dimensione.

7. Fine cristologico del cammino: «transitus» ed «esetes mentis»

La contemplazione dell'Unita di cio che € opposfmenlo meno distinto in Dio come Essere as-
soluto e Unita implicativa (capitolo quinto) targaanto in Dio come Trinita (capitolo sesto), cul-
mina in una riflessione cristologica, storico-stba: Cristo € un'Unita di opposti al massimo grado
in quanto Egli unisce in sé attraverso la sua mzzione eternita e tempo, cio che & semplicissimo
con cio che & composto in modo complesso, I'Essale-piu intensivo con il patire e morire piu
contingente, Uni-Totalita perfetta con I'Essereudi individuo, il Primo con I'Ultimo (cioé con
l'uomo creato il sesto giorr) L'analogo si manifesta nella relazione di Cristm la Trinita, per
esempio nella co-sussistenza della Unita persatialgristo con la Triade delle Sostanze e della
Dualita delle sue Nature determinata dall'lncammer. Per l'ascesa questo significa: che nel pen-
siero dell'Unita «del Primo e Ultimo, del MassimMaimo, della Periferia e del Centro, dell'Alfa
e dellOmega» la nostraensrealizza il passaggio dallimmagine alomiglianzaespressass{mi-
litudo expressp che appare paradigmaticamente in Cristo comé&ticio che e opposto e come
suo fondamento reale: «la nostra umanita cosi ngi@samente elevata, cosi ineffabilmente unifi-
cata’$’. L'addestramento che parte dall'Unita dell'Esdari@o e dall'auto-dispiegarsi trinitario del-

"' Myst. trin q 2 a 2 (V 65 a): .miram concordiam et harmoniam

8 cont Xl 9, 12.

81t. VI 3 (311 a). L'autoapertura dell'unita nellaabie & data dall'autopresenza «permaneetse praesens tan-
tum (V 7); praesentissimur= simplicissimunit V 7. 8. VI 5.

81t. VI 5 (311 b).

8 |bideme 6.

8 V| 7 (312 a):humanitatem nostram tam mirabiliter exaltatam, taeffabiliter unitam. Imag®i manifesta a que-
sto livello comesimilitudo expressivacome «espressa», «somiglianza mostratasi». Siajoencetto, rilevante anche
trinitariamente, dsimilitudo, che appare nellmens Scientia Christiq 2 (V 7 b). g 3 (13 b) concl. q 4 (24 a) concl.:
omnis et sola est similitudo, in qua habitat Dem&ntreimago: quae cognoscit Deurmtesa trinitariamente la Parola
come «luogo delle Idee», come «arte» creativa ddtd’é non solo «immagineiwn@gg del Padre, bensi sua somi-
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I'Unita nell'Unita intesa in senso cristologico B e umanita rappresenta I'ultimo gradopdafec-

tio illuminationis mentisprima dell'estasi conclusiva, prima dell'unioene il «riposo» dal cam-
mino dell'ascesa, «sabato», «settimo giorno», «pdcseei giorni, I'opera dell'uomo di sei giorni
nella ascesa di sei gradi, simboleggiata nelleakealel Serafino, sono senz'altro come l'«esercizio
dello Spirito» corrispondente alkiatus via&. Esso ha realizzato, comprendendole, le possibilit
della sensibilita, del pensiero, della emotivitéllal dedizione per fede al dono di grazia nel $u0 i
sieme e guardando a cio che di volta in volta sufarcausa della «traccia», «immagine» e «somi-
glianza»), le ha «ridotte», pensando e agendo imhonsempre differente, nel loro fondamento. Pero
il compimento di questo esercizio gia molte volteirdato, non piu da superare, € l'ultimo passag-
gio in Dio stessoil Deun).

Sicuramente non deve essere inteso come una tresfmne graduale nel senso del cammino
percorso finora, bensi come un salto reso possibaéeldirittura «esigito» dalla realizzazione del
culmine dello Spiritomentis excesstfs In esso lanenssupera e abbandona anche se stessa, tutte le
facolta «intellettuali» e le attivita di cui eranfqui divenuta consapevole e che utilizzava corire st
molo al cammin®’. Questa «attivita» si concentra alla soglia dettirao giorno», per cosi dire nel-
l'apex affectt, per trasformarsi, mossa da esso, nella massimedtiatezza con l'origine, nell'u-

glianza coniata, che si esprime totalmente indmiilitudo expressa et expressiva. Cfr. su quest@ilson,Die Philo-
sophie.. (cit. nota 57), pp. 169 ss.

8 VIl (312 a)exercitari, exercitium mentis

8 VIl 3. 6 (312 b S.)ékotactc: Dionigi. Myst. theol | 1; PG 3, 1000 A (e piul), in Bonaventura netieduzione di
Eriugena comenentis excessuSullasuprema unitio per amorerkla suprema unione per amore» - comeagsasis
«sciolta da Tutto»Hex 1l 29 ss. (341 ss.). XXIII 27.30 (44%9tatus quietus (pacificus) et excessus iucundecstati-
CUS excessus... suavis contemplationis gustustieastdionigi, seguendo Riccardo di S. VittoBenjamin maioV 5;

PL 196. 174 C/Dsi divina dilectione plene dignus exstitissesantd dignatione te idoneum exhiberes, forte tanta |
minis sui claritate intelligentiae tuae oculus idiaret, tanta intimae dulcedinis suae suavitatedeotui desiderium
inebriaret, qua te ipsum supra temetipsum rape¥eper mentis excessum in superna elev&ell'analoga concezione
neoplatonica dhenosisedekstasisfr. p. 129.

871t. VIl 1, 4 (312).quies, status quietus, status cogitandi et contangil Hex XXIII | (445 a);27 (449a)ecstatica
pax It. Prol. 1 (295 a)erveniri ad pacemVIl 1 (312 a).pacis soportripl. via 3. 2 (VIII 12 b).Sopor(«sonno»)so-
por cum excess(Hex XXIII 30 [449 b] & l'indicazione metaforica delttato dellanensche ha superato («abbandona-
to») il pensiero, metafora della totale solitude&quiete» rispetto all'intelletto, della pace istutbata della contem-
plazione che compie ed & compiuta e - specialmermtartire da Proclo - nell'unione. Per Bonavenpeaesempio:
Unde cum mens in illa unione coniuncta est Deondioqguodam modo, et quodam modo vigilat: Ego doretigor
meum vigilafCant 5, 2]. Sola affectiva vigilat et silentium omnibus aliigtgntiis imponit ... intellectus siléHex I
30 [341 b]. J. TauleRred 29 e 53 (301, 1 ss. e 350, 20 ss. Vetter) dersiitimo in noieine stille swigende sloffende
goettliche unsinnige dusternisee con riferimento a Procl®(b. 64, 9 ssProv. 31/32)ein slaf und eine stille und ein
goetlich rasenmanig ... Sulla corrispondenza neoplatonica della cofexaza mistica cfr. inoltre sopra pp. 130 ss. Ho
esposto la soppressione del pensiero dialettitarésveglio» (realizzazione) dell'«Uno in noi» cerih «fiore dell'intel-
letto» nel mio libro su Proclo. Cfr. liiidexs. v.&vfog e apex sul tacere come precondizione per l'unione raten
ibidem364 ss. Il rapporto diretto della visione di OstisAgostino,ConfessionilX 10, 25:si cuisileat tumultus carnis,
sileant..» con Plotino, V 1, 2, 14 ss. (cfr. anche Prp€leeol. Plat | 11; 64, 14 sssvfjpepio ednovyia in relazione al
passo di Plotino ricordato) & la connessione, detemte anche per Bonaventura, della dottrina réopica con quella
cristiana: |'«essere-in-silenzio» come presuppdstthenosische si compie in modo adeguato nel «tacerex».eStd di
Plotino ricordato si confrontino le importanti osgzioni di H. R. Schwyzer in «Mus. Helv.» 37 (1980p. 179 ss. Per
la mistica: A. M. HaasTraum und Traumvision in der Deutschen Mystik «Analecta Cartusiana» (ed. J. Hogg) 106,
Salzburg 1983, pp. 22-55.

8 t. VII (312 b).Apex affectug l'ultima e suprema facolta della graduazionerdata e poi approfondita e sempre
da rivederesensusmaginatioratio-intellectusintelligentiaapex mentis seu synderesis scintiuesta serie in sé dif-
ferente delle facolta ha una corrispondenza abhzstarecisa in Procl@e prov. et fatc. VI e In Alc. 245 ss. (cfr.
su questo sopra pp. 225 ss.). E. V. lvanka sullenad della relazione storica dabdi cognitionisgprocliani ha sostenu-
to la tesi che essa sia giunta nell'interpretazairionigi di Thomas Gallus (circa 1239, dunquema di Bonaventu-
ra) non attraverso la mediazione di Isacco di &tgflorto nel 1165), nel quale si trova la serieemmeno attraverso la
concezione di Dionigi (cfrDiv. nom IV 10; 705 C sMyst. theol 5; 1045 A) ultimamente determinata ancora da Pro-
clo, bensi attraverso un diretto «accesso al ragnemto originario di ProclosP{ato Christianus Einsiedeln 1964, p.
361).Apex mentis seu synderesis scint{BBonaventura) o larincipalis affectiodi Thomas Gallus identica a cid non &
semplicemente «aggiunta» alla facolta intellettim@sa proclianamente. |l sesto «grado» corrispguiditosto preci-
samente al concetto neoplatonico dell'«Uno in nidi»foc tod voidg o flos intellectusun «organo» al quale solamente
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nione con lui, nella «quiete» di ogni movimento eota forma piu intensiva di Essere e di Vita
(transformari in Deunf®. Questo & per Bonaventura, seguendo Dionigi, wSgumio o una tra-
sformazione nella «oscurita sovraluminosa» di Dalla Caligine €aligo) che, attraverso la sua lu-
ce abbagliante, elimina tutte le differenziazianparticolarmente quelle poste nell'attivita irgell
tuale.

Rispetto alla forma di vita attuale questa émwrire «mistico» al mondo e a se stessi, con l|'o-
biettivo dell'«essere-innalzati»: autonegazione eatevazione. Questa morte nel punto piu alto
dell'esistenza € unaitatio Christi, in cui si puo realizzare 'unita paradigmatica*Domo’ anche
da parte dell'uomo:Moriamur igitur et in grediamur in caliginejnimponamus silentium sollicitu-
dinibug concupiscentis gthantasmatibusranseamus cum Christo crucifixo ex hoc mundo ad Pa
trem..» «Moriamo ed entriamo nella caligine, facciatacere le sollecitudini (preoccupazioni), i
desideri e le immaginazioni imposte, e passiamo €asto crocifisso da questo mondo al Pa-
dre...¥°. La presenza della luce divina, operante gia piimtatti gli atti dell'uomo, e della Grazia
di Cristo che ammaestra ed eleva, qui viene infieata all'estremo: Egli € «Via» e «Porta», «Gui-
da» e «Veicolo», «Santuario sopra I'Arca dell'Alea», «Mistero nascosto», che certamente da se
stesso, per sua donazione, genera rmetlae Con lui dunque (e in questo il centro cristolage
l'obiettivo del pensiero diventano ulteriormenteadh dobbiamo compiere la «Pascha», ossia il
passaggio nel morire come nella vita reale, chaldice al «vero contemplanté»pacificata in o-
gni senso, di una Unita immediata con I'Origineirdiy che introduce I'uomo nella sua possibilita
piu elevata.

Un breve richiamo retrospettivo potrebbe a questttg chiarire I'analogia ddlinerarium col
modello neoplatonico dell'ascesa e del trascendiméh processo per gradi di Bonaventura dall’
xtra all'intra nelsupra noscome contemplazione della successione correlatgalicia», «immagi-
ne» e «somiglianza» corrisponde il movimento ddfmmda me analizzato come «realizzazione del-
'immagine», del pensiero neoplatonico, che, imd@nel sensibile come immagine@$mo} di-
venta cosciente di se stesso grazie all'astraziniversale dal sensibile, ossia attraverso il mibon
se stesso «ascende» nel suo fondamento, si trasforesso e, infine, ndienostrascende lo stesso
pensiero dialettico, concettuale. Il plotinigpanta eisaTutto e nell'intimo) ed il suaphele panta
(«spogliati di Tutto») hanno il lorpendantnel «lasciare-Tutto» di Bonaventura. Anche quésto
paragonabile: [&aenosisplotiniana (o anche procliana) € il risultato digalto o di un'estasi che tra-
scende il comprendere mediante il «kNon-Nous», 1@tigine, I'Uno stesso, pud «essere detta» da
colui che I'«ha vista». Bonaventura utilizza, pesperienza analoga, una proposizioneAjadica-

e possibile Henosis Unintensificazionedel concetto di amore o del livello affettivo iergere pud essere sicuramente
ammessa per il Medioevo cristiano nei confrontidebplatonismo per diversi motivi, ma non una «séeovia» fon-
damentalmente distinta rispetto al conoscere (@atopico). In una tale ipotesi, che delinea cio ehwistiano nei con-
fronti di un cosiddetto «intellettualismo neoplatmy, la funzione dekfros che fin dal principio guida il conoscere e
che lo muove all'autosuperamento, viene notevoleneattovalutata, e cosi anche la liberazione dich® é affettivo
nello stadio di un superamento del pensiero diatetSu questo vedi sopra p. 30. Come testimonifozdamentale:
Plotino, VI 7, 30, 25.35, 26 ss. Per Proclo: Beadtes,Proklos pp. 367 ss., 375 ss.

81t VIl 4 (312 b).

V11 6 (313 b). Il testo & preceduto da un'impoteaditazione della storia delle religioni #sodo33, 20:Non vi-
debit me homo et vive¥edere Dio, com'e, significa toglimento, «mortisil'essere umandransitus in Deuntome
una forma ddeificatio che equivale alla «morte misticagu@si mortuus; et ideo dicituFortis ut mors dilectiqCant
8, 6], quia separat ab omnibusiex Il 31 [341 b]; segue anche qui la citazione pricardata delEsodg. La morte
come intensificazione del sonribidem Il contesto reale e storico di questa dottrirenei sviluppato con ricchezza di
aspetti da A. M. Haad/ors mystica. Thanatologie der Mystiksbesondere der Deutschen Mysitik «Frbg. Z. f. Phil.
u. Theol.», 23 (1976), pp. 304-392, su Bonaven81@:321. La dottrina tende ad una paradossale: upigsta «mor-
te» che avviene nel passaggio trasformante e taafguiu intensiva di «vita»; I'«<accecamento» attrswda Sovralumi-
nosita, coglibile solo come oscurita, della Lucermi & «illuminazione» perfettésta excaecatio est summa illuminatio
(Hex XX 11; V 427 a; cfr. anche nota 68), raggiunglsblo attraversomnium ablatio(ll Sentd 23 a 2 q 3 sol 6 [l
546 a] ...sicut Dionysius dicit in libro de Mystica Theolodih 2; 1000 A. 2; 1025 Atdviov 1@V 6viov dgaipeois;
cfr. Plotino, I, 2, 4, 6dgpaipecic dlhotpiov mavtog. Sotto nota 99]).

%L1t. VIl 1 (312)verus contemplativus
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lisse (2, 17):quod (i. e. mysticum et secretissimumemo novit, nisi qui accipft La concezione
plotiniana di una fusione delle luci, di quella uraaossia cosciente o immanente al pensiero, con
la luce dell'Uno stesso, viene ulteriormente acinés da Bonaventura al seguito di Dionigi, nel
senso che la luce piu intensiva appare come «d&swgicosi, anche a partire dalla metafisica della
luce, si fa intendere come il «Nulla» nel sensdadelenezza. Ritengo che in entrambe le sfaee I
Nnosiso unio non sia da intendere come un avvenimento purameat@onale o0 come uno speri-
mentare nel senso di un immediarismo ingenuo adideismo che si assolutizza, bensi piuttosto
come un evento che supera il concetto, ma chelpyseesuppone in una riflessione esercitata in
modo intensivo. In ogni caso esso € meta e comparae cammino. Il passaggio «dal mondo al
Padre» ha pero premesse e scopi differenti rispéfb@nsiero neoplatonico; la metafora di Ulisse
segnala il ritorno universale, il «ritorno in patsinellapatris, in cui 'Uno é il «Padre»; il «ritorno

in patria» nel «porto mistico» equivale all'acqarst di ogni agitazione nel senso della sua soddi-
sfazione: quiete, pace, silenzio sono le caratiehis di questo «stat8% non dissimile almeno a
limine dalla soddisfazione attraverseguies pax, silentium Le differenze cui si e fatto continua-
mente cenno diventano pero evidenti proprio in tuesinto. Non solo il compimento specifica-
mente cristiano (certamente non separabile da#lersplicazioni filosofiche) della Trinita in Padre,
Figlio e Spirito, non solo la grazia presente itti tli atti (interroga gratiam non doctrinajnbensi
innanzi tutto una teologia della Croce sviluppatam modo ricco di aspetti contrassegna una diffe-
renza fondamentaléranseamus cum Christo crucifixo ex hoc mundo amleR&”’; Incarnazione e
Croce rendono possibile non soltanto l'ultitrensitus in Deumbensi, conducendo a questo, la via
nella sua totalita.

La teologia o mistica della Croce € anche il cedirquello che nelitinerarium di Bonaventura
puo essere riconosciuto come lo «spirito franceseaih Serafino con le sei ali splendenti come |l
fuoco nella forma del Crocifisso appare a Francestononte nel «passaggio» o come «passaggio»
adexcessus-mentrs

La Croce e le implicazioni simboleggiate dal Serafalato sono Via, Contenuto e Scopo di que-
sto excessusmomenti della trasformazione radicale di colug ¢fa intrapreso questa via nel modo
indicato. Francesco I'ha percorsa. Bonaventurataedi luogo di questtransitusvisionario pro-
prio su questa via e sulla forza esemplare delaaliotento francescano, che egli diffonde, o do-
vrebbe diffondere, sui suoi segucinnanzitutto nella elaborazione piu precisa deine della
via si manifesta l'intenzione di Bonaventura cheesa tutto cio che e «naturale» attraverso la Gra-
zia della Croce (salvatrice). Cio che e ultimamedeeisivo € «anelito, non intelletto», «oscurita,
non luminosita» di una distinzione o forza di digtone che ancora separa dall'Origine, «non luce,
bensi fuoco totalmente inflammante, che condudeianattraverso I'unzione estasiante e la piu ar-

%2 Ibidem VIl 4 (312 b).Hex Il 29 (V 341 a):nemo scit, nisi qui experitutn modo analogo Plotino si richiama a
colui che fa esperienza o & «esperto» come l'uwheosappiabotic 8¢ €idev, 0idev O Aéyw, «colui che lo ha visto (o
contemplato) sa quello che dico», in opposiziongiello al quale un talpathema(esperienza, accadimento) € scono-
sciuto (VI 9, 9, 39; 46 s., probabilmente una d¢itae di Pausania 137, 4 sui Misteri Eleusini: efenry-Schwyzerad
locume 16, 7, 2).

93 Cfr. su questo BeierwalteBroklos pp. 364 s. (Rediz.) e sopra, p. 131, nota 47 e p. 134, nota 62.

*1t. VII 6 (313 b). Gia Itinerarium mostra l'importanza centrale della teologia d€ltace per Bonaventura con
grande insistenza (la funzione mediatrice di Criatbquemsc Deunj nemo intrat recte nisi per Crucifixyminoltre
per esempide triplici via 3, 3, 5 (VIII 14 a).Lignum vitae(VIll 68 ss.).Vitis mystica(VIll 159 ss.).De regimine
animael0: memoria Crucifixi(VIIl 130 b). W. HilsbuschElemente einer Kreuzestheologie in den Spatschritana-
venturas Dusseldorf 1968, in particolare pp. 122 s. 175 ss

% It. VII (312 b).Prol. 3 (295 b)Legenda S. Francisélll 3 (VIIl 543 a): per incendium mentis totum in Christi
crucifixi similitudinem transformandunsull'importanza del «francescano» nel pensierBatiaventura: W. Dettloff,
«Christus tenens medium in omnibuSinn und Funktion der Theologie bei Bonaventima «Wissenschaft und Wei-
sheit» 20 (1957), pp. 120-140dem Die franziskanische Vorentscheidung im theologiscBenken des heiligen
Bonaventurain: «Miinchener Theologische Zeitschrift», 13 @R6p. 107-115. Abbozzo dell'orizzonte frances¢ano
partire dal quale Bonaventura diventa piu chiarameomprensibile in aspetti essenziali: A. Gerkergologische In-
tuition des Heiligen Franz von Assisi: «Wiss. u. Weish.» 1982, pp. 2-25.

%t. VIl 3 (312 b) .. transitum et mentis excessum magis exemplo quao. ver
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dente eccitazione amorosg»oppure, esprimendo l'impulso della visione dinfeesco: riesce «a
trasformarsi, attraverso un inflammarsi totalea&pirito, nella somiglianza col Cristo crocifisso»
unatransformatioche, intesa trinitariamente, equivale ad traasformatio in Deurt.

A partire da questo fine, il titolo che spiedtarierarium potrebbe anche risultare specificamente
francescanoSpeculatio pauperis in deseffp«Contemplazione del povero», che, come Francesco,
ha lasciato tutto e cosi € completamente liberolgmssaggio, nel deserto, che da una parte puo
simboleggiare il vuoto in cui Giovanni, preparandwia a Cristo, «chiamad%®, ma che dall'altra e
in questo contesto certamente in modo primariaepbe stare anche per la pienezza divina: colui
che osa itramituscon Cristo mediato dalla «verga della Croce», &ieondotto attraverso «il Mar
Rosso» di questo mondo, «dall’'Egitto entra nelegdesertun), dove assapora la manna nascosta
e con Cristo riposa nel sepolcro, esteriormentecpsi dire morto¥’; questo perd & proprio il vol-
gersi e il passaggio nel compimento «paradisiacBnirare nel deserto» dovrebbe allora essere in-
teso come un raggiungimento della dimensione dj\aa&ui pienezza si esprime paradossalmente
nel suo Essere-«Nulla», cosi come Eriugena nebaaigtico Granum sinapio Meister Eckhart
denominano «deserto» Dio, equivalente della piemdefper excellentiam sive infinitatem nihdi
wustehat / noch zeit noch stat... genkanewek sdetten stek, / sokums an der wuste ‘Spor

In Meister Eckhart l'identificazione di Dio col «skto» ritorna spesso. Cosi dice della forza di
unione dell'anima: esgatndet und suochet vort und nimet got in sineuege und in siner einoe-
de; si nimet got in siner wiestunge und in singgaman grundeAnche qui «deserto» non significa
un vuoto occupato negativamente, una desolaziaeads o noiosa, bensi I'Unita assoluta di Dio,
in analogia colévov kai épnuov Essere-(«Unico-e-Solo») dell'Uno plotiniano, la swlitudine e

"It. VIl 6 (313 b). In conformita a questo una citamoadattata dis. 31, 9, che denomina Dio stesso come «fuo-
co». «Unzione»unctio (ypiopa) si riferisce in questo contesto allo stato deteato dalla grazia, che compie, che ma-
nifesta il mistero. Dottrina e formulazione recamdimpronta neotestamentaria, per esempio Padimr21, 21 s.qui
unxit nos Deus. 1Giov. 2, 20:sed vos unctionem habetis a Sanctmostisomnia 27:unctio docetll «fuoco» di Dio
«infamma» quell'affettivita, che, transrazionaliercorrisponde unicamente all'unioenor, caritas It. IV, 3 (306
b): ecstaticus amorlV, 8 (308 a).Sept. don. Spir. colV 12 (V 481 b);inextinguibile caritatis incendiumSermo in
PentecostéX (IX 342 a - b):ignis gratiae-ignis amorisHex Il 31 ss. (341 s.). XXl 12.20.31 (447 sByevil. V 8 (V
262 a).Tripl. via, 3, 6s. (VIII 14/15 a). Sulla dottrina: Dio comeé o fuoco, manifestazione sotto forma di fuodo, c
nota 90. A partire dalla teologia del fuoco «catdai, nel Neoplatonismo il movimento dell'ascesalaoi dalkrose
soprattutto dell'autosuperamento eddbtasisviene occasionalmente descritto come un diverftaree, come un venire
afferrato da esso: la «scintilla» in noi si college il «fuoco» divino dell'Uno, cosi Prockhil. chald 2, 15-21: «Co-
me Inno vogliamo offrire al Dio: l'assimilazioneld. Abbandoniamo la terra, l'essere instabilengiamo alla vera
meta; riconosciamo il Signore; amiamo il Padreugmo colui che chiama; corriamo a cio che riscafdggendo il
freddo; diveniamo fuocon(p yevoueba), percorriamo la via attraverso il fuoco... il Padi guida, aprendo la via del
fuoco, affinché non ci disperdiamo in cid che éifidre a motivo della dimenticanza». Questo accalawe essere in-
teso comeealmente analogicoche chiarisce che il «fuoco» si collega intensigate con I'ascesa amante in un Princi-
pio che dev'essere pensato non in-personalmenteextto la denominazione pater. Le radici storiche della conce-
zione di Bonaventura sono, accantofaitico Testament@rima di tutto Agostinogmor sanctus ad aeterna infiammat
[En. in Ps 121, 1].Frigus caritatis silentium cordis est: flagrantiatatis clamor cordis esfibidem37, 14], il «cuore
che brucia»Exarsi in pacem tuarfConf X 27, 38]), Bernardo di Clairvaux e GuglielmoSHhint-Thierry (per esempio
Meditativae Orationexll, ed. M. M. Davy 282Adesto ergo, adesto, sancte amor, adesto, saces) ignconnessione
con linterpretazione de&lantico dei CanticiSullignereverti di Boezio, connesso con Proclo, vedi sopra pp-2Z85}
nota 34.

% Cfr. nota 95. Un riferimento biblico: Paolo,Cdr. 3, 18:Nos vero omnes, revelata facie gloriam Domini specu
lantes, in eandem imaginem transformamur a clagifatclaritatem, tamgquam a Domini Spiritu

% J. V. Fleming ha reso altamente plausibile un éamento di nome del quadro di Giovanni Bellini fiadntitola-
to «S. Francesco in estasi» («The Frick Collectiodtew York), inspeculatio pauperis in deseraitraverso un'inter-
pretazione differenziata della storia spiritualaréstica del simbolismo nel suo insieme e in dgitbta From Bonaven-
ture to Bellinj Princeton 1982Hex XX 30 (430 b):Contemplatio non potest esse nisi in summa singakgiet summa
simplicitas non potest esse nisi in maxima pauperta poverta viene rielaborata attraveosonia relinquere, desere-
re (cfr. Matteo19, 27), plotinianamentéipeie mévta, «spogliati di tutto» (V 3, 17, 38).

19 Matteo3, 3:vox clamantis in deserto

1011t viI (312 b).

92| «Nulla» di Dio comedesertum Eriugena,n Joh I, XXVII 80 ss.Granum Sinapisn K. Ruh, Textkritik zum
Mystikerlied «Granum Sinapisin FS. f. J. Quin{1964), pp. 169 ss.; 183-185 (il testo critico).

20



Alterita rispetto alla creatura, il Nulla divinohe, attraverso la negazione della negazione clue-si
tomuove, si manifesta Affermazione pura, assolutsedstesso e cosi dev'essere inteso come Pie-
nezza illimitatapuritas affirmationis, bullitio sive parturitio stff.

«Contemplazione del povero nel deserto», «entratel@serto» sarebbe dunque da intendere,
formulato a partire dalla prospettiva schizzatd Itiekerarium, come una contemplazione di Dio at-
traverso e in Lui stesso, come un trasformarsiundontemplativo e un diventare Uno con Lui,
compiuto in un uomo diventato totalmente liberceestesso; se stesso pero solamente in quanto fa
anche risorgere in sé Cristo, dopo la morte con Lui

In questo diventare-se stesgeifectig attraverso l'auto-superamento culmina il motivigto-
logico adempiuto esistenzialmente dell' ascesd:adalisi descrittiva e insieme protrettica di que-
sto pensiero si mostra a colui che comprende ilptersi di questa dinamica una integrazione para-
digmatica di filosofia e teologia. La filosofia @@atonica nel suo tratto caratteristico) e la farhn
riflessione indispensabile (che per Bonaventuraapeconsapevolmente) e spesso anche cid che
determina realmente il pensiero teologico, che aifesta all’esterno primariamente ed apparente-
mente in modo esclusivo come tale.

Attraverso questa integrazione, immanentementeitajgelle due dimensioni, Bonaventura di-
spiega, sviluppando in modo produttivo la teolagjiallora, una forma&aratteristicamente cristia-
na, malgrado tutte le implicazioni filosofiche, neljaale «I'Uno» si trasforma e si fa intendere in
modo nuovo: come Unita trinitaria di un Essere mgspcome |'Uno trinitario che nelkéenosisdi
Cristo da l'impulso della grazia all'unione con.LAinche al vertice della teologia medioevale «I'U-
no» come il Tri-Uno resta la misura per una trasfione dell'uomo: compimento attraverso libe-
razione, superamento dell'immagine che ricondu@dietipo.

193 pred 10; DW (Quint) 1171, 13-15. Cfr. Anclired 12; 1193, 4. Plotino, per esempio, V 3, 10, 16118 32. V
5, 13, 6, ogni volta come reminiscenza platonkgkebo 63 b 7 s., nella trasformazione neoplatoniBesgrtumtraduce
del restor &pnuog in Matteo 3, 1). Eckhargxpos. libri Exodil6; LW 1l 21, 7 ss.puritas bullitio (su questo concetto
cfr. BeierwaltesPlatonismus und Idealismugp. 55 ss.).
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