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Marco Vannint

FILOSOFIA E ASCESI IN ECKHART

L. 1I termine «ascesi» pud apparire a prima vista inappro-
priato per Eckhart. Come & noto, infatti, in lui non troviamo
mai neppure un accenno alla necessitd di opere come digiuno,
veglia, orazione, astinenza sessuale, od altre azioni o privazioni
di mortificazione. E vero che i suoi sermoni si rivolgono quasi
sempre a religiosi e religiose, per cui si pud supporre che simili
cose siano date per scontate, ma in realtd questa non & una rispo-
sta soddisfacente. Anzi, molti studiosi hanno parlato di un
Eckhart pre-luterano, proprio perché esprime pit volte la sua
ferma condanna per la dipendenza dalle «opere», per il valore
accordato alle «opere», comprendendo tra esse anche quelle
della tradizione ascetica cristiano-medievale. Dal resto, & noto
che egli fu accusato di essere fautore dei begardi e della setta del
libero spirito - tanto la sua predicazione parve sostenitrice della
«liberta del cristiano»! rispetto a ogni «opera». Si potrebbe
dunque dire che la sua filosofia, la sua « mistica speculativa», &
senza rapporto con la ascesi, ma in un senso pitt profondo non &
cosl.

Al contrario, & facile mostrare che v'é in Eckhart una ascesi
rigorosissima, anche se di genere diverso da quella tradizionale.
La possiamo caratterizzare, in prima approssimazione, con i due
attributi di universale e intellettuale.

! Sulle vicende della interpretaziane di Eckhart, lo studio fondamentale & quello di
Ingeborg Degenharde, Stwdien zim Wandel des Eckbarthildes, Leiden 1967, In ituliano si
pud vedere la Introduzione & Meister Eckhart, Opere tedesche, a cura di M. Vannini,
Firenze 1982, pp. xx-1x1v,
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La prima caratteristica, I'universalitd, concerne il fatto che
la dottrina di Eckhart non propone w tipo di vita, non consi-
dera un tipo di vita come buono, ma insegna quella realta dello
spirito in cui ogni tipo di vita diventa buono. Se si prende, ad
esempio, il sermone Mortuus erat et revixit?, si vede chiaramente
quel che il Maestro intende: da un lato non & mai esistita, né mai
pud esistere, alcuna opera buona, o santa o beata, perché tutto
quel che & sottomesso al tempo ¢ allo spazio non & mai buono.
Dall'altro lato, perd, tutte le opere buone (anche quelle com-
messe in peccato mortale, di cui si tratta nel sermone) tornano
vive nello spirito, che agisce, si libra, a partire dalle opere,
«diventando libero dall’opera».

Da un lato, dunque, v'¢ qui in primo luogo la consapevo-
lezza assolutamente fondamentale che tutto quel che & sotto-
messo al determinismo spazio-temporale (lo Aoc et hoc), non ha
a che fare con 'Assoluto. L'impianto platonico e neoplatonico
del domenicano ¢ evidente: il Bene & sempre epékeina tes ousias?,
al di la dell'essere, fuori dall'ambito dei fatti, ed una prima
conoscenza & basilare: riconoscere la distanza infinita che separa
il necessario dal Bene. Se ne deduce immediatamente una conse-
guenza ascetica fondamentale: il distacco da ogni opera ¢ ogni
tipo di vita. Infatti non & soltanto il mangiare o il bere che con-
diziona in una direzione (escludendo - poniamo - certe sensa-
zioni o esperienze « spirituali»), ma anche il contrario: non man-
giare e non bere condiziona lo stesso, seppure in altra direzione.
Salo se scambio per assoluto cid che & relativo, ovvero se non
vedo (evito di vedere) come anche il preteso assoluto sia condi-
zionato - in altre parole, se prendo una situazione determinata,
e la rappresentazione che sta per essa, come valore -, allora
posso considerare in assoluto buona l'opera, ed esercitare la
ascesi (proprio nel suo senso etimologico di esercizio) per causare
quella situazione e quell’opera.

Eckhart & critico risoluto di tutto cid. Questo comporta-
mento gli appare precisamente la negazione dello spirito: cosi -
egli pensa — noi ci stiamo costituendo un idolo (Abgott) e quello
stiamo venerando. Stiamo scambiando una nostra rappresenta-

* In Meister Eckhart, Sermont tedeschi, a cura di M. Vanninl, Milano 1988?, pp
119-125,
! Platone, Repubblica 509 b 9.
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zione per |'Assoluto, il finito per l'infinito, il necessario con il
bene. La sua riprovazione & evidente proprio nei confronti di
quelle esperienze e condizioni che I'ascesi tradizionale aveva di
mira - stati estatici, visioni, rapimenti -. Egli non nega affatto
che tali cose siano possibili, ma afferma risolutamente che sono
un ostacolo per lo spirita®. Chi cerca queste soddisfazioni ha
sempre di mira il determinato, e, soprattutto, ha sempre di mira
l'io, la Eigenschaft, e dunque il male e il peccato. Perché qui si
tocca davvero I'essenziale della dottrina eckhartiana: il Maestro
domenicano insegna precisamente il distacco (Abgeschiedenbeit),
ovvero la negazione del soggetto personale, il vuoto nella propria
anima, che salo cosl & riempita dalla luce di Dio e fatta tutt’uno
con |'Uno.

Il distacco non & un fare, ma un negare: 'vomo interiore,
['vomo spirituale - scrive Eckhart - sfugge sempre a se stesso, e
non v'¢ distacco che non possa essere maggiore. Questa & I'unica
opera che spetti® all'vomo, e percid possiamo dire che il distacco
& una ascesi che si esercita su tutto, in universale. Non vi sono
opere buone di per $é, in assoluto — nel senso che non v'e un solo
tipo di vita santo o beato -; anzi, il legame all'opera testimonia
ed ¢ il legame all'io, in forza del quale Dio & soltanto uno stru-
mento e un oggetto, qualcosa che serve — un finto assoluto, di
fatto subordinato all'io e alle suc esigenze psicologiche (ad esem-
pio la salvezza)é. Su ogni opera, su ogni tipo di vita si esercita il
distacco, e in questo senso tutte le opere e i tipi di vita sono

* Clr, ad es. Il trutesta Del distaceo (in Opere tedesche, cit., p. 118) dove si dice:

o Anche lu gicia che potrebbe derivarci dalla presenza di Cristo secondo la catne {ovvero
le apparizioni sensibili) ci impedisce di esserc aperti allo Spirito santo, ¢ a maggior
ragione il desiderio disordinato delln consolazione passeggera cf impedisce di srrivare a
Dio, Percio il distacco ¢ preferibile o tutto...». Ne soteolinea limportanza, tra gli alerd,
Alois M. Haos, nel suo Meister Fckbart als nomeative Gestalt geistiichen Lebens, Einsiedeln
1979, p. 36.

* Cosl scrive nelle timaioni spirituali, cap. 23: « Ci rimane un’opera propris: l'an-
nientumento di nof stessie (in Opere tedesche, cit., p. 98). E nello stesso testo, al cap. %
« Nostro Signore ha detto: chi vuole seguirmi, rinunci prima = se stesso, Tutto dipende
da questo. Veglis dungue su te stesso ed abbandona te stesso I dove 1 trovi: cib & pid
impertunte di tuctos (i, p. 62),

* Si rileggn, ud esempio, la proposizione vin censurata dalls Bolla papale I apro
domitico (27 marzo 1329); « Qui non intendunt res, nec honores, nec utilitatem, nec
devationem Internim, nec sanctitatem, nec praemium, nec regnum coelorum, sed omni-
hus his renuntinverunt, etism guod suum est, in illis hominibos honoratur deus s,
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«buoni», perché da ciascuno di essi si libera lo spirito, che ¢
proprio il diventare liberi dall'opera: questo atto di essere oltre
tutto cid che & determinato, di fare il vuoto in se stessi.

Ha percid un significato il parallelismo e il confronto con il
buddismo zen?, in quanto anche in Eckhart & prioritarin I'esi-
genza del vwoto - divenir libero da tutte le creature e le imma-

— e di questa radicale Gelassenbeit: serena indifferenza alle
cose, buone o cattive, piaceri o dolori, fama o disonore, come
una montagna & indifferente ai venti e alle intemperie che la col-
piscono; dunque una ascesi del «non fares piuttosto che del
« fare». Le affinitd sono davvero grandi, ma non si deve dimen-
ticare la ancor maggiore differenza: ‘in Eckhart la radicale
potenza del negativo, il distacco, &, altrettanto radicalmente,
rivolta verso I'Uno, verso il Bene al di sopra dell’essere, e pro-
prio per questo & distacco da tutte le forme dell'essere, perché
gia presenza, qui ed ora, del Bene stesso. Non si deve frainten-
dere il negativo: Dio & una negazione della negazione, scrive
Eckhart, ma tale negazione & medulla et apex purissimae
adfirmationis®. Certamente in lui la teologia negativa si & spinta
ad estremi prima d'allora inauditi (si prenda ad esempio il ser-
mone Surrexit autern Saulus, in cui Dio & chiamato rigorosamente
«nulla»)?, ma essa & pur sempre una teologia. Percid, in tema di
confronti, appare ancora piti pertinente quello con I'induismo,
con I'etica della Baghavad-Gitd: agire senza avere di mira i frutti
dell’azione, La negazione in Eckhart & simile al neti, weti (non
questo, non questo) dell'induismo, che sta in inscindibile corre-
lazione con il tat tvam asi (tu sei quello), ovvero con la rimozione

della dualita, della alterita dell'Uno 10,

* Dei molti studi dedicati a questo confronto, il pits importante ci sembra quello dj
Shizuteru Uedn, Die Gottesgebart in der Seele und der Durchbruch zur Gottheit, Giitersloh
1965 (il soteotitolo &: Die mystische Anthropologte Mester Eckharts und thre Konfrontation
mit der Mystik des Zen-Buddbinms),

¥ 1'espressione o Gote ist ein Verneinen des Verneinensw ricorre, tra I'altro, nel
sermone Unny dews ¢t pater ommninm (Sermoni tedeschi, cit,, p, 39}, L'espressione latina
citata & nel Commento & 5. Giovanni, n. 207 (Lateinische Werke m, p. 175).

? In Sermani tedeschi, cit., pp. 199 ss., particolarmente p. 206.

20 Syl parallelismo tra I'induismo di Sanlura ¢ Meister Eckhart ¢'¢ In fondamen.
tale opera di Rudolf Otto: West-Ostliche Mystik, Gothu 1926 (ir. it. di M. Vannini,
Mistica orientale, mistica occidentale Casale Monferrato 1985). Sulle profonde affinitd di
Eckhart con |'induismo aveva anche posto I’lttmtioneﬁnmdn K. Coomnraswamy, spe-
cialmente nel suo Induismo e buddismo, Milano 1986 (I'ed. ingl., Hinduisnr and Buddhism,
¢ del 1943). 1

Filosofia e ascesi in Eckbant 67

Quella che abbiamo chiamato «ascesi universale» di
Eckhart approda infatti ad un altrettanto universale, continuo,
costante possesso di Dio nell’agire quotidiano - in chiesn come
nella stalla, che si preghi o che si mangi —. A uno spoglinmento
totale in ogni istante, corrisponde, quasi per la stessa necessiti
«naturale » che da alla natura l'borror vacui e la costringe a riem:
pire. ogni vuoto!!, una totale trasformazione dell'io personale,
psicologico, nell'universale essere divino (quella che Eckhart
chiama «generazione del Verbox): una trasformazione/genera-
zione che avviene in ogni istante e in eterno,

Siccome tutto & sottomesso alla necessita, non esistono luo-
ghi o tempi privilegiati: certo che pregare in chiesa & pil nobile
che lavorare nella stalla - scrive Eckhart -, ma in entrambi i luo-
ghi e in entrambe le azioni si genera il Verbo, dato che la gene-
razione avviene nel distacco, a partire dall’'opera. La ascesi uni-
versale del domenicano ha percid una universale portata: si
rivolge a ogni uomo in ogni istante ¢ non conosce primati, campi
separati, « riserve» spirituali. E percid evidente che la dottrina
eckhartiana, pur situandosi completamente nell’orbita del pen-
siero cristinno-medievale (egli non mentiva certo quando riaffer-
mava solennemente la sua ortodossia di dottore e maestro di
teologia) 12, se ne pone altrettanto radicalmente fuori. Il prima-
to dell'vomo interiore, dell'vomo spirituale, conduce anche
Eckhart - secondo I'itinerario del maestro prediletto, Agosti-
no!® -, a svalutare tutto quanto & nel tempo e nello spazio, a be-
neficio di quanto sta nel Grund der Seele ™, nel fondo dell’anima,
dove tempo e spazio non entrano. La non entra neppure Dio con
i suoi attributi: se vuole entrarvi, pud farlo soltanto con la sua

"' L'imongine ricorre pi volte nell'operu eckhartiana, spesso in relazione con
|'espressione « Gote zwingen» (e costringere Dios), perché Dio non pud fare 3 meno di
effondersi nell'animn distaceata, «lo voglia 0 no», «gli sia gioia o penax: & tale punto il
maestro tedesco esprime [n intimiti di rapporto tra ['anima e Dio. Su guesto aspetto sono
din vedere le belle pugine di Ueda (o, ¢it, sopratrutto capp. 0 e m),

12 Nella dichiarazione letta di fronte & rurto il popola, nella chiesa dei domenicani
di Colonis, il 13 febbraio 1327. (Cfr. Opere tedesche, cit., pp. xu-xm),

13 Agostino & I'aucore di gran longa pi cirato da Eckhart, che si riferisce spesso a
quei brani del De peru refigione in cul il vescove di Ipponu sottolines la distanza tra un
vero che passa ¢ il vero che non passa (ad es. i capp. xm E 1c).

" Sul tema essenziale del « fonda dell'anima» sono disponibili diversi studi: da
quello di H, Hol, Scintifle animae, Lund-Bonn 1952, & quello, gid cituto, di Ueda. Mi
permetto anche indicare il mio recente Meitter Eckbart e il fondo dell'anima, Roma 1991
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nuda essenza, precedente alle Persone trinitarie. L’apparato dog-
matico, liturgico, sacramentale, ecclesiastico in generale, appar-
tiene per Eckhart a quanto sta nel tempo ¢ nello spazio, e in que-
sto senso non fa eccezione. Nei Sermroni latini scrive, ad esempio:
« Hinc est quod nullo sensu corporali et exteriori deum cognosco nec
invenio, sed solo interiori aliquo [...] deus corpus non est, ut invenia-

tur in corporalibus [...] Ex quo patet manifeste quod, ubicumque deus
cogitatur, cognoscitur et amatur, ibi deus invenitur et nusquam

alibin '3,

Il rapporto tra Dio & ['vomo & nello spirito, nulla interposita
natura, fuori dalla finitezza spazio-temporale, che & sempre alie-
nazione, male. E nell'intelletto, al di sopra dei contrari, nell'u-
nitd e nel silenzio.

2. Siamo cosl arrivati alla seconda e fondamentale caratteri-
stica della ascesi eckhartiana: quella razionale. Essa & evidente
fin dalla realta stessa del distacco, che & un atto essenzialmente
razionale, La capacitad di vedere la finitezza, di comprendere il
determinismo senza restarne vittima, & propria, infatti, solo
della oberste Vernunft (evidente trasposizione del nods poietikos
aristotelico). E in quella realtd che 'vomo partecipa della realtd
di Dio - il quale & per Eckhart, ricordiamolo, intelletto e non
essere, ovvero essere perché intelletto, e non intelletto perché
essere ¢, E la vita nell'intelletto a costituire la vita dello spirito,
perché lo spirito & intelletto!?, ed Eckhart sottolinea pil volte la
caratteristica di separatezza, di non mescolanza, dell’intelletto,
riportando spesso il passo aristotelico di De amima 1m 430a e la
citazione di Anassagora di 429a. La separatezza di cui si parla &
la non commistione col sensibile, anzi, per Eckhart, con nessuna
immagine: solo in questo modo Dio penetra nel fondo dell’ani-
ma. Perché - spiega il domenicano con finezza psicologica e spi-
rituale davvero insuperata — la minima immagine ostacola la pre-
senza di Dio, dato che |'anima ama I'immagine che & in essa, e

Y Meister Eckhart, | Sermront latini, a cura di M. Vannini, Roma 1989, p. 291.
(Vedi anche ['[ntroduzione, pp. 15 s5.),

“E la tesi sostenutn nelle due prime Quaestiones parisienses, Le si pud leggere,
insieme alla discussione relativa, nel gid citato Meister Eckhast & il fondo dell'anima, Vedi,
in proposito, anche il volume collettivo Maitre Eckbart @ Paris, Une critigue médidvale de
Pantothéolopte (Les Questions parisiennes 0”1 et n° 2 d'Eckbarf), Paris 1984,

'7 Vedi, ad esempio, il sermone Adolescens, tibi dico. surpe (Sermoani tedeschi, cit.,

p- 113).
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I'amore di quella immagine esclude la recettivith dell’anima per
Dio’8, Dio, infatti, nella sua nuda essenza, non ha immagine,
ma & bildlos, formlos (tutte le immagini di Dio sono determinate
dallo psicologico, e dunque false), e percid corrisponde non alle
potenze dell’anima, che operano sempre attraverso immagini, ma
al suo fondo, che & privo di immagini, vuoto e nudo.

La vera ascesi consiste dunque non in un impossibile ullon.
tanamento da alcuni condizionamenti — questo, anzi, ribadisce |
legami dell'io e del suo egoismo, tanto pid forte e radicale in
quanto svolgentesi nell'ambito del religioso -, e neppure in un
altrettanto impossibile continuo « pensar Diow - gincché un Dio
pensato, spiega Eckhart, se ne va insieme alla fine del pensiero
che lo pensa.

La vera ascesi consiste nello spogliarsi di ogni immagine,
finanche delle immagini di Dio, rimanendo cosi vuoto, puro e
libero, come quando ancora non si era (ovvero nella esistenza
ideale in Dio, precedente alla creazione). Questa ascesi ¢ opera
precipua dell'intelletto nella sua attivitd pit elevara. Mentre la
volonta coglie Dio secondo i « modi», ovvero secondo le deter-
minazioni corrispondenti ai bisogni psicologici dell'uomo (giudi-
ce, vindice, signore, salvatore, creatore, padre, ecc.), l'intelletto
coglie Dio nella sua nuda essenza: namenlos, bildlos, formlos.

Chi vuole conoscere Dio nel suo fondo proprio, deve prima
conoscere se stesso nel fondo proprio!® questo il messaggio
essenziale della ascesi eckhartiana. Ma il fondo proprio ( e il
fondo di Dio) ¢ la pura luce dell'intelletto - scintilla animae, apex
mentis — che splende nel suo operare, nel distacco da tutte Je
immagini?®, Non & possibile eliminare le immagini, ma si pud
permanere liberi da esse, pur in mezzo ad esse. All'inizio del
celebre sermone sulla « donna vergine», Eckhart spiega:

« Ho premesso una piccola frase in latino, che sta scritta nel Vangelo e
che significa in tedesco: Nostro Signor Gesti Cristo sali ad un piccolo
castello e fu ricevuto da una vergine, che era una donna.

* Lo chisrisce bene Ueda (op. cit., specialmente pp. 6671 , T i
nel gih citato Meister Eclbart e i! fondo ddmm. " A o

" Cfr. il sermone 54a della edizione Quint (Dentrehe Werke 1),

2 Che la ratio superior sia In dimora di Dio, che ['intelletto sia il tempio di Dio, &
alfermszione spesso ripetuta da Eckhare: efr. ad esempio | Sermoni latini, cit., parr. 244-
250 (Don!nz:; mu)domm orationis), o il sermone Intravit lesus in templuns (Opere tedesche,
cit,, pp. -129),
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Ebbene, state ora attenti a questa parola: & necessario che fosse
vergine la persona da cui Gest fu ricevuto. Vergine, ovvero una per-
sona libera da tutte le immagini estranee, tanto libera come quando
ancora non era. Vedete, ci si potrebbe allora chiedere come una per-
sona che & nata e giunta a vita ragionevole possa essere cosl libera da
tutte le immagini, come quando non era ancora, mentre essa sa tutta-
via molte cose che sono delle immagini; come dunque pud esserne
libera? Notate ora |'insegnamento che voglio darvi. Se avessi un intel-
letto cosi ampio che tutte le immagini che gli vomini tutti hanno
accolto, ed anche quelle che sono in Dio stesso, si trovassero in esso, e
se fossi nei loro confronti tanto distaccato da non essere legato ad
alcuna di esse in cid che faccio o non faccio, né al passato né al futuro,
¢ sc, al contrario, in questo momento presente, fossi libero e distac-
cata, rivolto alla carissima volonta di Dio per compierla senza indugio,
allora, in veritd, io sarel vergine, senza alcun ostacolo da parte delle
immagini, cosi come quando non ero ancora.

Dico di pit: che la persona sia vergine, non toglie assolutamente
nulla a tutte le opere che pud compiere: tutto cid lo lascia libero e
intatto, senza alcun ostacolo nei confronti della verita suprema, cos
come Gesti ¢ distaccato, libero e intatto in se stesso. Come dicono i
maestri, il simile e solo il simile & motivo per divenire uno; percid
I'vomo deve essere intatto e vergine per accogliere il puro Gesti»2!,

L'ascesi eckhartiana & percid, come quella di Agostino,
nemica di ogni estasi o stato particolare: la ragione, e solo la
ragione, da il vero ¢ continuo essere in Dio - ovvero essere di
Dio in noi -, nel presente, nella quotidiana e operosa realta del
nostro essere uomo tra gli nomini. ¢

1] senso della ascesi razionale del domenicano si coglie fino
in fondo nel sermone Beati pauperes spiritu?. In esso si afferma
che uomo veramente povero & quello che « niente vuole, niente
sa, niente ha». Se non & semplice intendere |'insegnamento di
questa geistliche Armut, povertd spirituale (non materiale, come
vogliono alcuni maestri « rozzi»)?*, nella assoluta disappropria-
zione da ogni avere e da ogni volere - dunque lasciando del tutto
la volonta, e facendo luogo alla volontd di Dio nella propria
anima -, addirittura vertiginoso & quel «nulla sapere», in cui
principalmente consiste Ja poverta spirituale. Allo spogliarsi di

3 E [ sermone Intravit Jesus in guoddars castellune (Opere tedesche, cit., pp. 123-
129).

2 Clr. Sermoni tedesehi, cit,, pp. 130-138.

** Lespressione si teova nel sermone Quari sella matutina (in Opere sedesche, cit.,
p. 180), che pud essere letto come un vero e proprio « manifesto antifrancescano s
{I'espressione & di Alsin de Libera, in: Eckhart, Sur I'humilité, Paris 1988, p. 75).
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ogni Eigenschaft corrisponde infatti la fine dell'intelligenza
discorsiva (il Aoyiopdg di Plotino), ovvero la fine di ogni rap-
porto intellettuale del tipo soggetto-oggetto. Allora non c'¢ pia
un «sapere» perché non c'¢ pill una veritd-oggetto cui I'in-
tellerto-soggetto debba conformarsi?¢. Si esprime cosi I'essere
uno nell'Uno, remota omni alteritate; ma quel che vogliamo qui
sottolineare & il carattere ascetico di questo «nulla saperes.
Incessante, infatti, & la tentazione di acquisire, di avere a dispo-
sizione, di fare propria anche I'esperienza di unione con Dio,
trasformandola percid in un sapere - dato che il sapere non &
altro che il modo con cui passiamo nella memoria (¢ Il posse-
diamo, teniamo a disposizione nostra) cid che &, appunto, acqui-
sito, Di fronte a questa estrema tentazione del possesso, dell'or-
goglio, e, dunque, del legame, che & forse la pilt forte che si
possa presentare a un teologo e a un maestro di spiritualita,
Eckhart ripete con rigore il suo messaggio, ascetico e intellet-
tuale insieme, del « non sapere».

3. 1l senso della ascesi eckhartiana si comprende davvero
esaminando il suo concetto di umiltd, e la sua coincidenza con la
nobiltd dello spirito, Secondo Eckhart, infatti®*, le virti che
permettono all'uomo il rapporto con Dio sono la poverta,
I'umilta (Demut) ¢ la nobilta (Edelkeif) - implicitamente conte-
nute nel distacco. Ma la poverta e 'umiltd eckhartiane non
hanno quasi niente a che fare con le virtd cristiane di cui parlano
i teologi conservatori della fine del xim secolo, cosi come la
nobiltd del maestro domenicano non si identifica con la « magna-
nimitd», con la «virth dei grandi», cui fa riferimento Sigieri di
Brabante 2,

La grandezza d'animo di cui parla Eckhart & quella del
«vuoto»: & |'ingrandirsi dell’anima?” ottenuto dall'« annichili-

?¢ Eckhart ripete qui uno del temi fondamentali dell'idealismo neoplatonico: il
noils possiede o Verita, e percid non ha bisogno di adeguarvisi, « poiche la veritd che
merita questo nome non & eccordo con aliea coss, ma selo con se stessas (Plotino,
Enneadi v, 5,2).

** 5i riprendono in questa parte le osservazioni che de Libers fa nells postfazione
al testo soprn citato, p: 65. Esprimiamo qui una volta per tuzte il nostro dehito  Ia
nostra riconoscenzs all'Autore.

20 Sulla dispura del tempo tra la Facoltd delle Arti e [ Maestri degli Ordini mendi-
canti, a proposito della virrh e della beatitudine, vedi de Libera, op. cit., pp. 61-63.

77 Cir. il sermone 81 della edizione Quint (Destsche Werke m).
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mento» che eleva I'vomo «al di sopra di tto il creator. Gran-
dezza e piccolezza non si oppongono alfatto. Come & mostrato
dalla proiezione geometrica dellu sfera, 'umilta & grandezza, il
basso e I'alto coincidono: «nella proiezione della sfera su un
piano, il polo e il centro coincidono» 2,

Magnanimitd ¢ umilth eckhartiane non differiscono dunque
come ['alto e il basso, ma come il polo e il centro. Il vero abbas-
sarsi & una interiorizzazione. L'uomo povero, 'vomo umile e
I'nomo nobile sono un solo ¢ medesimo uomo: I'uvomo disappro-
priato, senza Eigenschaften, « senza questo né quello» (sunder diz
und daz), I'vomo distaccato.

Percid Eckhart distingue due accezioni di umilta: quella teo-
logica tradizionale e la propria. Come si dice nel trattato Del
distacco?®, la prima forma di umilta ha due proprieta: ha di mira
I'annientamento di sé e si abbassa sotto tutte le creature.
Eckhart contesta il valore supremo di tale forma di umilta, per-
ché essa obbliga I'uomo interiore a « uscire da se stesso», a este-
riorizzarsi nella finzione di un io personale, sottomesso a tutto il
creato. Tale umilta, dunque, non & distacco. La perfetta umilta,
al contrario, & interiorizzazione: essa ha di mira ["annientamento
di tutto il creato, ivi compresa «la parte creata dell'anima»’9;
non si abbassa sotto tutte le creature, ma solo sotto Dio.

Nel suo Commento ail'Esodo, 20, 24, Eckhart spiega,
seguendo una etimologia tradizionale, che la parola latina
humilitas deriva da bumus (terra)®! e che la perfetta umilta «fa
il cielo a partire dalla terra», perché in tutto quel che & umile o
umiliato, la terra e il cielo, il basso e 'alto si identificano. Come
lo ripetono anche i sermoni tedeschi 14,15,22%, solo chi ¢ in
basso pud salire; ma, come questa ascesa di cid che & in basso €,
nello stesso tempo, abbassamento di quel che & in alto, cosl
I'umilta designa un movimento simultaneo, o meglio ancora

% Cosl nei Sermani latini xxw 142 {op. cit., pp. 164-168),

™ Lo si pub leggere in Opere tadeiche, cit, pp. 108:ss

" Chr, sncore il sermone 54a della edizione Quint (Denssche Werke 1), Che vi sia
nell’'animi vna aparte» increata ¢ increabile — ovvero lintelletto - & doterine condan-
nata oelln Bollo In agro damrinico.

' 11 brano dell'Esodo in questione & « Mi inalzeretz un eltare di terras.

*2 Sono, rispettivamente, | sermoni Sume illuminare lhemsalems ed Homo quidam
wobilis (cfr, Opere tedesche, cit,, pp.215-225) ed Ave, gratia plena (cfr. Sermoni tedeschi,
cit., pp. 46-33),
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unico, dall'alto verso il basso ¢ dal basso verso I'alto. Per pen.
sare questo tipo di correlazione Eckhart si riferisce alla formula.
zione metafisica di una legge di comunicazione ontologica che
lega 'inferiore: tale legge gli & fornita dal Liber de causis ¢ da
Avicenna?,

Spogliandosi di tutto il creato, ovvero della influenza di
tutte le cause seconde e di utte le rappresentazioni legate alla
esistenza dell'anima come forma di un corpo, l'intelligenza
annulla la potenza causale delle cause seconde, con la sua deci-
sione di sottomettersi al solo influsso della causa prima, dives per
se. Sottraendosi alla causalitd delle cause seconde — al mondo
«del sangue e della carne» - essa prende Dio per causa unica, ¢
lo «costringe » ad effondersi, Egli solo, in essa.

La virth che ha nome umiltd non &, dunque, una virtd
morale nel senso tradizionale del termine. E una virtd ontolo-
gica, e pit che ontologica, che penetra direttamente nel fondo
della Divinita. La dottrina della grazia - Incarnazione ed Inabi-
tazione - & il vero contenuto teologico della dottrina dell'umilta.
Per questo motivo il Commento a . Giovanni la espone in ter-
mini indissolubilmente filosofici e teologici: la metafisica del
Verbo & la formulazione cristiana della metafisica avicenniana
della «effusione», ovvero della teoria filosofica della causalita
univoca della causa « essenziale».

Un principio «essenziale», che agisce per essenza propria,
non pud fare a meno di effondersi in cid che gli & inferiore. Una
causa essenziale che non fluisce nel suo effetto, cessa di essere la
sua causa. Cosl I'uomo, che non si sottomette a Dio soltanto,
perde Dio e resta senza causa. Questa assenza di causa & il pec-
cato: 'annientamento di sé nel nulla, nel male, che - come dice
Dionigi - non ha causa, né essere, né principio, né fine; nel
male, che ancora secondo Dionigi e Agostino, non & causa effi-
ciente di niente, ma causa deficiente del Nulla.

L'umiltd, ovvero |'abbassarsi di Dio nell'anima distaccata,
non & dunque una virtl tra le tante, ma proprio 'opposto del
peccato, che & 'autoaffermarsi dello psicologico. La legge della
perfetta umiltd non fa che esprimere il contenuto delle parole di

Gv. 1,12: in propria venit. Egli & venuto e viene nel mezzo di

¥ Cfr. ancora de Libern, nel testo che stiamo seguendo e liberamente risssumendo,
pp. 63-64.
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noi, nel centro, al fondo, nella sua dimora, nella sua proprieta,
nel suo bene proprio. La metafisica di Giovanni: questo il con-
tenuto della lezione di umilta, della lezione ascetica, predicata da
Meister Eckhart,

Sul terreno dell’umilta cost intesa si saldano dialetticamente
gli aspetti razionali-filosofici e quelli pity propriamente religioso-
teclogici della dortrina eckhartiana. Perché I'intelligenza ne! suo
agire pill elevato, I'intelletto puro di Aristotele, in quanto privo
di tutte le creature, di tutte le immagini, & esso stesso grazia 4,

in questa verginitd che I'anima vuota puo divenire madre di
Dio. Allora Dio viene nel suo bene proprio. Ma questa venuta
ha luogo precisamente al di sopra di tutta la natura, nel fondo
dell'anima, «che non & pit forma di cosa veruna», ed & |'effu-
sione della grazia. La nascita di Dio nell’anima & la vera realiz-
zazione del programma etico dell'aristotelismo, come & formu-
lato nella Nicomachea x, 7: «vivere secondo la parte pid nobile
che si trova nell'uvomon, l'intelligenza, o, meglio, I'intelletto.

Ascesi e razionalita convergono dunque strettamente: anzi,
sono la stessa cosa e si identificano nel distacco. In esso I'umiltd
coincide con la nobiltds: la coincidenza eckhartiana degli oppo-
sti - alto e basso - avviene nell’anima. E Vinteriorita assoluta,
distaccata, come coincidenza assoluta dell'interiore e dell’este-
tiore: luogo unico di un Dio che permane sempre tutto all’inter-
no e tutto all'esterno dell'anima — fosys intra, totus extra.

Al termine della postfazione che abbiamo qui riassunto, de
Libera ricorda che Eckhart non fu compreso dai filosofi
(Guglielmo di Ockham lo chiama «pazzo»), né dagli «spiritua-
li» (Michele da Cesena lo chiama «wereticon), né dai teologi
(nella bolla di condanna, Giovanni xxm lo accusa di aristoteli-
smo averroizzante), e questo gli pare il punto di partenza medie-
vale di una opposizione tra « filosofiay e wmisticas che pesa
ancora oggi. Condividiamo in buona parte questo giudizio, ma ci
preme tanto pii sottolineare che in Eckhart il rapporto tra filo-
sofia e ascesi (o tra ascesi e filosofia) si pone proprio cosi: che la
filosofia ¢ ascesi, I'ascesi ¢ filosofia,

g : i,

g d:gppm:smnf:‘:::i:memu mi permetto rimandare alle pagine

** 11 testo piit chiaro in proposito & il breve trattato (forse originariomente un ser-

mane] Deil'uomso nobile, Lo i pud leggere in Opere tedesche, cit., pp. 4555,
Y Op. eit, p. 74,




