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Piano dell’opera

1 Le condizioni attuali delle
discipline teologiche

Vita di fede e provocazione culturale

TEOLOGIA SPIRITUALE Giovanni Moioli
LITURGIA Domenico Mosso

TEOLOGIA PASTORALE Bruno Seveso
TEOLOGIA E CATECHESI Giuseppe Groppn
DIRITTO Eugenio Corecco

FILOSOFIA DELLA RELIGIONE
Giovanni Ferretti

TEOLOGIA FONDAMENTALE Franco Ardusso

Evento cristiano e tradizione

SCRITTURA (SACRA) Luciano Pacomio

TEOLOGIA E STORIA DELLA CHIESA
Muaurilio Guasco

Teoria e interpretazione
TEOLOGIA DOGMATICA Luigi Serentha
TEOLOGIA MORALE Giannino Piana

2 Temi e orientamenti

AMICIZIA E AMORE Serio De Guidi
ANALOGIA Pier Angelo Sequeri

ANGELI E DEMONI Alfredo Marranzini

ANIMA E CORPO Alfredo Marranzini

ANNO LITURGICO Franco Brovelli
APOCALITTICA COME TEOLOGIA Ugo Vanni

APOSTOLO-APOSTOLICITA DELLA CHIESA
Tullio Citrini

APPARTENENZA ALLA CHIESA Severino Dianich

ARISTOTELISMO Sofia Vamni Rovighi
ASSEMBLEA LITURGICA Rinaldo Falsini
ATEISMO Vincenzo Miano

ATTO UMANO Eanrico Chiavacci

ATTRIBUTI DI DIO Luigi Seremthd
BATTESIMO Bonifacio Baroffio - Mariano Magrassi
BEATITUDINE-DANNAZIONE Gianni Colzani
CARISMI E MINISTERI Luigi Sartori
CELEBRAZIONE-FESTA Eugenio Costa Jr.
COMUNICAZIONE Gianangelo Palo
COMUNIONE Giacomo Grasso

COMUNITA PRIMITIVA Carlo Maria Martini
CONFERMAZIONE Adriano Caprioli
CONOSCIBILITA DI DIO Carlo Porro
CONVERSIONE Dalmazio Mongillo
COSCIENZA Aniceto Molinaro

CREAZIONE Giarni Colzani

CREDIBILITA DELLA RIVELAZIONE

. CRISTIANA Germano Pattaro

CRISTIANESIMO (TRASCENDENZA DEL
CRISTIANESIMO, SUA PRETESA DI
ASSOLUTEZZA) Bruno Maggioni
CRISTOLOGIA Giovanni Moioli
CULTO Salvatore Marsili

CULTO DEI SANTI Franco Brovelli
CULTURA Enrico Chiavacci
DEUTERONOMISTA Pietro Dacquino
DIO Luigi Serentha

DOGMA Duilio Bonifazi
ECCLESIOLOGIA Severino Dianich
ECONOMIA Aldo Ellena
ECUMENISMO Adolfo Asnaghi
EPIKEIA Francesco D’Agostino

ERMENEUTICA E FILOSOFIA
Pier Angelo Sequeri



Piano dell’opera

ERMENEUTICA E LINGUAGGIO Carlo Molari
ESCATOLOGIA Giovanni Moioli

ESEGES] Bruno Maggioni

ESEGESI ED ERMENEUTICA Carlo Buzzetti
ESISTENZA (ESISTENZIALE)

Emilio De Dominicis
ESISTENZIALISMO Giorgio Penzo
ETOLOGIA Francesco Compagnoni
EUCARISTIA Roberto Tura
FAMIGLIA Severino Visintainer
FEDE (L’ATTO DI) Franco Ardusso
FENOMENOLOGIA Paolo Valori
GESU CRISTO Giovanni Caviglia
GIOCO Giuseppe Mattai

GIOVANNI Giuseppe Ghiberti
GIUSTIFICAZIONE Luigi Serentha
GIUSTIZIA Giorgio Campanini
IDEOLOGIA Sandro Di Caro
IMMAGINE Giuseppe Barbaglio
INCARNAZIONE Ignazio Sanna
INIZIAZIONE.-CATECUMENATO Enzo Lodi
JAHVISTA ED ELOHISTA Nicola Negretti
LAICATO Bruno Forte

LAVORO Giuseppe Mattai

LEGGE MORALE Dante Lafranconi
LEGGE NATURALE Dante Lafranconi
LIBERAZIONE Guido Gatii

LIBERTA: I/ ASPETTO STORICO-FILOSOFICO

Ubaldo Pellegrino

II/ ASPETTO TEOLOGICO-MORALE
Guido Gatti

LITURGIA DELLE ORE Bonifacio Baroffio
MAGISTERO Giovanni Sala
MALE Josef Gevaert

MANIPOLAZIONE DELL'UOMO Giacomo Perico

MARIA René Laurentin

MARXISMO Gustay Weitter
MATRIMONIO Giuseppe Baldanza
MESSIANISMO ESCATOLOGICO E
APPARIZIONE DI CRISTO Rinalda Fabris
MINISTERO Severino Dianich

MISSIONE Joseph Masson

MORALE FONDAMENTALE Carlo Caffarra
MORALE SPECIALE Luigi Spallacci
MORTE Giampiero Bof

NATURA Umberto Galeazzi

NEOPOSITIVISMO E FILOSOFIA ANALITICA
Michele Lenoci

NOTE Severino Dianich .
OPZIONE FONDAMENTALE Leandro Rossi
ORDINE Roberto Tura

PAOLO Romano Penna

PECCATO Giannino Piana

PECCATO ORIGINALE Luigi Serentha

PENITENZA (SACRAMENTO DELLA)
Franco Sottocornola

PERSONA Umberto Galeazzi
PERSONALISMO Armando Rigobello
PLATONISMO Sofia Vanni Rovighi
POLITICA Luigi Lorenzetti
POLITICA E TEOLOGIA Ugo Perone
POTERE Giannino Piana

PRASSI Ugo Perone
PREDESTINAZIONE Luigi Serenthd
PREGHIERA Bonifacio Baroffio
PROFETI DELL’AT Gaetano Savoca
PROPRIETA Giuseppe Mattai
PRUDENZA Dionigi Tettamanzi

PSICOLOGIA DELLA RELIGIONE
Giorgio Zunini - Angelo Pupi



PUDORE Adriana Zarri

PURGATORIO Gianni Colzani

RAZIONALISMO ILLUMINISTICO Nynfa Bosco
REDENZIONE: I/ IL GESTO PASQUALE DEL
REDENTORE Ignazio Sanna

11/ LA FIGURA DEL REDENTORE
Carlo Molari

RELIGIONE (FENOMENOLOGIA DELLA)

Gianfranco Morra

RELIGIONE (NELLA MORALE)
Dionigi Tettamanzi

RETRIBUZIONE Antonio Rudoni

RIFLESSIONE SAPIENZIALE (ANTROPOLOGIA
ED ESCATOLOGIA) Franco Festorazzi
RISURREZIONE DI CRISTO Carlo Porro

RISURREZIONE E IMMORTALITA
Giuseppe Barbaglio

RITO Armido Rizzi

RIVELAZIONE Giuseppe Ruggieri
ROMANTICISMO Nynfa Bosco

SACERDOTALE (P) Enzo Cortese

SACRAMENTI Eliseo Ruffini

SCRITTI DIDATTICI GIUDEO-CRISTIANI

(LE LETTERE CATTOLICHE DI GIACOMO,
PIETRO, GIUDA) Giuseppe Tosaito

SCUOLA (ED EDUCAZIONE) Mario Reguzzoni
SECOLARIZZAZIONE Piersandro Vanzan
SEGNO-SIMBOLO Domenico Sartore
SESSUALITA Pompeo Piva

SISTEMI MORALI Leandro Rossi

SITUAZIONE (ETICA DELLA) Gianangelo Palo
SOCIALE Enrico Chiavacci

SOCIOLOGIA DELLA RELIGIONE Elio Roggero
SOPRANNATURALE Giuseppe Colombo
SOSTANZA Emilio De Dominicis

STORIA DELLE RELIGIONI (OGGETTO E
METODO) Ugo Bianchi

STORIA (PUNTO DI VISTA FILOSOFICO)
Virgilio Melchiorre

STORIA-STORICITA Giuseppe Angelini
STRUTTURALISMO Puaolo Valori

TEOLOGIA DEI SINOTTICI Giuseppe Segalla
TEOLOGIA (DELLA RESTAURAZIONE) DEL
GIUDAISMO INCIPIENTE Romeo Cavedo
TEOLOGIA DELLE RELIGIONI NON
CRISTIANE Luigi Sartori

TEOLOGIA E FILOSOFIA Antonio Margaritti
TEOLOGIA NELLA PIETA: CULTO,
PREGHIERA, RITO Gianfranco Ravasi
TRADIZIONE Tullio Citrini
TRASCENDENTALE Ubaldo Pellegrino
TRINITA Andrea Milano

UNZIONE DEGLI INFERMI Giorgio Gozzelino
UOMO: 1/ ANTROPOLOGIA DAL PUNTO DI
VISTA FILOSOFICO Pier Angelo Sequeri

II/ ANTROPOLOGIA DAL PUNTO DI VISTA
TEOLOGICO Luigi Serentha

UTOPIA Galliano Crinella

VIOLENZA E NON-VIOLENZA Luigi Spallacci
VIRTU MORALI Tullo Goff

VITA Paolo Sardi

3 Verso la sintesi

LA VICENDA DELLA TEOLOGIA CATTOLICA
NEL SECOLO XX Giuseppe Angelini
PROSPETTIVE PER UNA VISIONE ORGANICA
DELLA TEOLOGIA Luigi Serentha

INDICE ANALITICO
INDICE DEI TRE VOLUMI



Voci per discipline

DIRITTO
FILOSOFIA DELLA RELIGIONE

Aristotelismo

Ateismo

Ermeneutica e filosofia

Esistenza (esistenziale)
Esistenzialismo

Fenomenologia

Ideologia

Liberta: I/ Aspetto storico-filosofico
Male

Marxismo-

Natura

Neopositivismo e filosofia analitica
Persona

Petsonalismo

Platonismo

Politica e teologia

Prassi

Psicologia della religione
Razionalismo illuministico

Religione (fenomenologia della)
Romanticismo

Secolarizzazione

Sociologia della religione

Sostanza

Storia delle religioni (oggetto e metodo)
Storia (punto di vista filosofico)
Strutturalismo

Teologia delle religioni non cristiane
Teologia e filosofia

Trascendentale

Uomo: I/ Antropologia dal punto di vista
filosofico

Utopia

LITURGIA

Anno liturgico
Assemblea liturgica
Battesimo
Celebrazione-festa
Confermazione
Culto

Culto dei santi
Eucaristia
Iniziazione-catecumenato
Liturgia delle Ore
Matrimonio

Ordine

Penitenza (sacramento della)
Rito

Sacramenti
Segno-simbolo

Unzione degli infermi

SCRITTURA (SACRA)

Apocalittica come teologia

Deuteronomista

Esegesi

Esegesi e ermeneutica

Giovanni

Jahvista ed elohista

Messianismo escatologico ed apparizione di Cristo
Paolo

Profeti del’AT

Riflessione sapienziale (antropologia ed
escatologia)

Sacerdotale (P)

Scritti didattici giudeo-cristiani (le

lettere cattoliche di Giacomo, Pietro, Giuda)
Teologia dei sinottici

Teologia (della restaurazione) del

giudaismo incipiente

Teologia nella pieta: culto, preghiera, rito

TEOLOGIA DOGMATICA

Analogia

Angeli e demoni
Anima e corpo
Appartenenza alla chiesa
Attributi di Dio
Beatitudine-dannazione
Carismi e ministeri
Comunione
Conoscibilita di Dio
Creazione

Cristologia



Dio

Ecclesiologia

Ecumenismo

Escatologia .

Giustificazione

Immagine

Incarnazione

Laicato

Maria

Missione

Morte

Note

Peccato originale
Predestinazione

Purgatorio

Redenzione: I/ Il gesto pasquale del redentore
11/ La figura del redentore
Retribuzione

Risurrezione e immortalitd
Soprannaturale
Storia-storiciti

Trinita

Uomo: II/ Antropologia dal punto di vista
teologico

TEOLOGIA E CATECHESI
TEOLOGIA E STORIA DELLA CHIESA

TEOLOGIA FONDAMENTALE

Apostolo-apostolicita della chiesa
Comunita primitiva

Credibilitd della rivelazione cristiana
Cristianesimo (trascendenza del
cristianesimo, sua pretesa di assolutezza)
Dogma

Ermeneutica e linguaggio

Fede (I'atto di)

Gest Cristo

Magistero

Ministero

Risurrezione di Cristo

Rivelazione

Tradizione

TEOLOGIA MORALE
Amicizia e amore
Atto umano
Comunicazione
Conversione
Coscienza
Cultura
Economia
Epikeia

Etologia

Famiglia

Gioco

Giustizia

Lavoro

Legge morale
Legge naturale
Liberazione

Liberta: II/ Aspetto teologico-morale

Manipolazione dell’'uomo
Morale fondamentale
Morale speciale
Opzione fondamentale
Peccato

Politica

Potere

Proprieta

Prudenza

Pudore

Religione (nella morale)
Scuola (ed educazione)
Sessualitia

Sistemi morali
Situazione (etica della)
Sociale

Violenza e non-violenza
Virtt morali

Vita

TEOLOGIA PASTORALE

TEOLOGIA SPIRITUALE
Preghiera



Sigle e abbreviazioni

AAS
AfKKR

AfRWPh
AmER
ANET

Ang
AnGr
Anima
Anton

ArLitg
ASTI

AugRom

Bib
BibOr

BibTB

BiRes
BiTod

BLitE

BO
BTBib

BThom
BW

A

Acta Apostolicae Sedis - Roma
Archiv fiir -Katholische Kirchen-
recht

Archiv fiir Rechts- und Wirt-
schaftsphilosophie

American Ecclesiastical Review -
New York

Ancient Near Eastern Texts re-
lating to the Old Testament -
Princeton

Angelicum - Roma

Analecta Gregoriana - Roma
Anima-Olten

Antonianum - Roma

Archiv fiir Liturgiewissenschaft -
Regensburg

Annual of the Swedish Theolo-
gical Institute (in Jerusalem) -
Leiden

Augustinianum - Roma

B
Biblica - Roma

Bibbia e Oriente - Fossano /
Cuneo

Biblical Theology Bulletin
Roma

Biblical Research - Chicago

The Bible Today - Collegeville,
Minn.

Bulletin de Littérature Ecclésia-
stique - Toulouse

Bibliotheca Orientalis - Leiden
Bulletin de Théologie Biblique -
Roma

Bulletin Thomiste - Le Saulchoir
Bild der Wissenschaft - Stuttgart

BWANT

BZ
BZAW

Ca

Cath
CBQ

CBQMS

CC
ch

CiuDios
CollGand
CollMechl

Conc
ConcTM

CSEL
CTom

DACL
DAFC

Beitrige zur Wissenschaft vom
Alten und Neuen Testament -
Stuttgart

Biblische Zeitschrift - Paderborn
Beihefte zur ZAW (Zeitschrift
fiir die Alttestamentliche Wis-
senschaft) - Berlin

C

Catholica Hrsg. vom J. A. Mohler-
Institut - Miinster
Catholicisme - Paris
Catholic  Biblical
Washington, D.C.
Catholic Biblical Quarterly Mo-
nograph Series Washington,
D.C.

La civilth cattolica - Roma
Commentary on the Documents
of Vatican II - London/New
York

Ciudad de Dios - El Escorial
Collationes Gandavenses - Gent
Collectanea Mechliniensia - Ma-
lines, Belgique

Concilium - Brescia

Concordia Theological Monthly -
St. Louis, Mo.

Corpus scriptorum ecclesiastico-
rum latinorum - Wien

Ciencia Tomista - Salamanca

D

H. Denzinger - Freiburg i. Br.
1955

Dictionnaire d’Archéologie chre-
tienne et de Liturgie - Paris
Dictionnaire apologétique de la
foi catholique - Paris

Quarterly -



DBS
DeltBibMelet
DETM

Diak

Didask

Div

DoctCom
DS

DSAM

DSpir
DTC

DThP

ECatt
ED

EphCarm
EphIurCan
EphLitg
EphMar

Eranos
EsprVie
EstBib
Et

EtB
ETL

ETRel
EvT

Dictionnaire de la Bible, Supplé-
ment - Paris

Aekziov By Medecav (Del-
tion Biblicon Meleton) - Athenis
Dizionario Enciclopedico di Teo-
logia Morale - Roma

Diakonia der Seelsorger - Mainz/
Wien

Didaskalia - Lisboa

Divinitas - Roma

Doctor Communis - Roma
Denzinger-Schénmetzer - Freiburg
i. Br.

Dictionnaire de Spiritualité ascé-
tique et mystique - Paris
Dictionnaire de Spiritualité - Paris
Dictionnaire de Théologie catho-
lique - Paris

Divus Thomas - Piacenza

E

Enciclopedia Cattolica - Roma
Euntes Docete (Commentaria ur-
bana) - Roma

Ephemerides Carmeliticae - Roma
Ephemerides Iuris Canonici
Ephemerides Liturgicae - Roma
Ephemerides Mariologicae - Ma-
drid

Eranos-Jahtbuch - Ziirich

Esprit et Vie - Langres
Estudios Biblicos - Madrid
Etudes - Paris

Etudes Bibliques - Paris
Ephemerides Theologicae Lova-
nienses - Louvain

Etudes Théologiques et Religieu-
ses - Montpellier

Evangelische Theologie - Miin-
chen

FRLANT

FZPhTh

GCS

GeistLeb
GLAT
GLNT

Greg

HerKor
HThK

HThR
HUCA

Hum

IDoc
Interpr
IntKathZ

Irén
Istina

F

Forschungen zur Religion und
Literatur des Alten und Neuen
Testaments - Gottingen
Freiburger Zeitschrift fiir Philo-
sophie und Theologie - Fribourg,
Suisse

G

Die griechisch-christliche Schrift-
steller der ersten drei Jahrhun-
derten - Leipzig

Geist und Leben - Wiirzburg
Grande Lessico dell’AT - Brescia
Grande Lessico del NT - Brescia
Gregorianum - Roma

H

Herder Korrespondenz - Freiburg
i. Br.

Herders Theologischer Kommen-
tar zum Neuen Testament - Frei-
butg i. Br.

The Harvard theological Review -
Cambridge, Mass.

Hebrew Union College Annual -
Cincinnati

Humanitas - Brescia

|

I Doc Internazionale - Brescia
Interpretation - Richmond, Va.
Internationale Katholische Zeit-
schrift - Rodenkirchen

Irénikon - Chevetogne

Istina - Paris



Sigle e abbreviazioni

IThQ
IusCan

JBL
U
JLw
JTCh
Jud

KerDo

LMD
LThK

LumVie
LumVit

MAH
MCOM
MedS
MF
MScRel

MusHelv
MiiTZ

The Irish Theological Quarterly -
Dublin
Ius Canonicum

J

Journal of Biblical Literature -
Philadelphia

Journal of Jewish Studies - Lon-
don

Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft
- Miinster

Journal for Theology and the
Church - New York

Judaica - Ziirich

K

Kerygma und Dogma - Géttingen

L

La Maison-Dieu - Paris

Lexikon fiir Theologie und Kirche
- Freiburg i. Br.
Lumiére et Vie -
Lumen Vitae -

M

Mélanges d’archéologie et d’his-
toire - Paris

Misceldnea Comillas - Comillas/
Santander

Medieval Studies - Toronto
Miscellanea Francescana - Roma
Mélanges de Science Religicuse -
Lille

Museum Helveticum - Basel
Miinchener Theologische Zeit-
schrift - Miinchen

Lyon
Bruxelles

N
NRT

NT
NTD

NTS

NVet

OAKR
OrBiLov

Orientg
OrSyr

PalCl
ParLi
ParVi
PerRMCL

Ph
PhJ

PL
Prot

QL

1Q, 2Q ecc.

QuatFleuv

N

Notitiae - Roma

Nouvelle Revue Théologique -
Louvain

Novum Testamentum - Leiden
Das Neue Testament Deutsch -
Leipzig

New Testament Studies - Cam-
bridge

Nova et Vetera - Fribourg, Suisse

o

Oesterreichisches Archiv fiir Kir-
chenrecht - Wien

Orientalia et Biblica Lovanien-
sia - Louvain

Orientierung - Ziirich

L’Orient Syrien - Paris

P

Palestra del Clero - Rovigo
Paroisse et Liturgie - Bruges
Parole di Vita - Torino-Leumann
Periodica de re morali canonica
liturgica - Roma

Phase - Barcelona
Philosophisches  Jahrbuch der
Gorres-Gesellschaft - Fulda
Paroisse et Liturgie - Ottignies
Protestantesimo - Roma

Q

Les questions liturgiques et pa-
roissiales: dal 1972 Questions
Liturgiques - Louvain

Prima, seconda ecc. grotta di
Qumrin

Les quatre Fleuves - Paris



RAM
RasT
RB
RBiblt
RClerIt
RD
RDC
RechBib
REDC
ReeSR
RET
RFN
RGG
RHE

RHR
RicBibRel

RL
RNPh

ROC
RPhL

RPL
RScPhIT

R

Revue d’Ascétique et de Mysti-
que - Toulouse

Rassegna di Teologia - Milano
Revue Biblique - Paris

Rivista Biblica Italiana - Brescia
Rivista del Clero italiano - Mi-
lano

Il Regno Documentazione - Bo-
logna

Revue de Droit Canonique
Recherches Bibliques - Paris
Revista Espafiola de Derecho Ca-
nénico

Recherches de Science Religieuse
- Paris

Revista Espaiiola de Teologia -
Madrid

Rivista di Filosofia neoscolastica -
Milano

Die Religion in Geschichte und
Gegenwart - Tiibingen

Revue d’Histoire Ecclésiastique -
Louvain

Revue de I’Histoire des Religions
Ricerche Bibliche e Religiose -
Milano

Rivista di Liturgia - Torino-Leu-
mann

Revue néoscolastique de philoso-
phie - Lowen

Revue de I'Orient chrétien - Paris
Revue philosophique de Louvain -
Louvain

Rivista di Pastorale Liturgica -
Brescia

Revue des Sciences Philosophi-
ques et Théologiques - Le Saul-
choir

RScRel
RTAM

RThom
RThPh

RTLow
RTM
RUnOtt

SA
SacDoc
SacEr
Sal

Sap

ScE

Schol
SciEsprit

ScriptVict
ScuolC
SDB

Sem

StANT

StMd
StMis
StMor
StPatav

Revue des Sciences Religieuses -
Strasbourg

Recherches de Théologie Ancien-
ne et Médiévale - Louvain
Revue Thomiste - Paris

Revue de Théologie et de Phi-
losophie - Lausanne

Revue Théologique de Louvain -
Louvain

Rivista di Teologia Morale - Bo-
logna

Revue de I'Université d’'Ottawa -
Ottawa

S

Studia Anselmiana - Roma
Sacra Doctrina - Torino-Leumann
Sacris Erudiri - Steenbrugge
Salesianum - Torino

Sapienza - Istituto Teologico Do-
menicano - Napoli
Sciences Ecclésiastiques -
réal

Scholastik - Freiburg i. Br.
Science et Esprit - Montréal/Bru-
ges

Scriptorium Victoriense - Vitoria,
Espafia

La Scuola Cattolica - Venegono-
Varese

Supplément au Dictionnaire de la
Bible - Paris

Semitica - Paris

Studien zum Alten und Neuen
Testament - Miinchen

Studium - Madrid

Studia Missionalia - Roma
Studia Moralia - Roma

Studia Patavina - Padova

Mont-



Sigle e abbreviazioni

StPatrist
StTh
SZ

TAik
TGegw

TGl

THAT
TheolExhNF
ThR

ThZ
TLZ

TPhil
TPQ

TPres
TQ

TRu
TS

TViat
TVida

TWNT

Studia Patristica - Berlin Ost
Studia Theologica - Lund
Stimmen der Zeit - Freiburg
i. Br.

T

Teologinen Aikakauskirja - Hel-
sinki

Theologie der Gegenwart in Aus-
wahl - Bergen-Enkheim bei Frank-
furt

Theologie und Glaube - Paderborn
Theologisches Handwdérterbuch
zum AT - Miinchen
Theologische  Existenz
(Neue Folge)
Theologisches Rundschau - Tii-
bingen

Theologische Zeitschrift - Basel
Theologische Literaturzeitung -
Berlin

Theologie und Philosophie - Frei-
burg i. Br. )
Theologisch-praktische  Quartal-
schrift - Linz, Oesterreich
Teologia del Presente - Torino
Theologisches Quartalschrift
Tiibingen/Miinchen
Theologische Rundschau - Tii-
bingen

Theological Studies - Woodstock,
Md.

Trierer Theologische Zeitschrift -
Trier

Theologia Viatorum - Betlin
Teologia y Vida - Santiago de
Chile

Theologisches Worterbuch zum
NT Sh ‘

heute

TyndB
TZ

ViPe
A\'A
VSa
vT

WA

ZAM
ZAW
ZevkKR
ZKT
ZMR

INW

ZRGKa
ZTK

Tyndale Bulletin
England
Theologische Zeitschrift - Basel

- Cambridge,

\

Verbum Domini - Roma
Vita e Pensiero - Milano

La Vie Spirituelle - Paris
Verbum Salutis

Vetus Testamentum - Leiden
Vérité et Vie - Strasbourg

W

M. Luther, Werke Kritische Ge-
samtausgabe - « Weimarer Aus-

gabe »

y/

Zeitschrift fiir Aszese und Mystik
- Wiirzburg

Zeitschrift fiir die Alttestament-
liche Wissenschaft-Berlin
Zeitschrift fiir evangelisches Kir-
chenrecht - Tiibingen

Zeitschrift fiir Katholische Theo-
logie - Wien

Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft und Religionswissenschaft -
Miinster

Zeitschrift fiir die neutestament-
liche Wissenschaft und die Kunde
der ilteren Kirche - Berlin
Zeitschrift fiir Rechtsgeschichte
(Kanonistische Abteilung)
Zeitschrift fiir Theologie und
Kirche - Tiibingen



Abbreviazioni bibliche

Ab
Abd
Ag
Am
Ap
At

Col
1 2 Cor
12Ce

Ct

Dn
Dt

Eb
Ef
Es
Esd
Est
Ez

Fil
Fm

Gal
Gb
Ge
Gd

Gde

Gdt

Ger

Gio
Gl
Gn
Gs
Gv

123Gy

Abacuc

Abdia

Aggeo

Amos

Apocalisse

Atti degli Apostoli

Baruc

Colossesi

1 2 Corinzi

1 2 Cronache

(1 2 Paralipomeni)
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RAZIONALISMO ILLUMINISTICO

NYNFA BOSCO

Col nome di Illuminismo si suole designare
quel complesso movimento filosofico e spiri-

wuale, diffusosi in tutta I'Europa tra la fine del

Scicento c la fine del Settecento, che si propo-
se.di fugare coi lumi della ragione le tenebre
dell'ignoranza, della superstizione, del pregiu-
dizio. Per questa sua fiducia nella ragione, di
cui Kant mise bene in luce il carattere pro-
ammatico quando defini I'Tlluminismo come
E decisione di uscire dallo stato di minorita in
cui si trova chi si fa guidare dall’autorita inve-
ce che dalla ragione, & giusto riconoscere nel
razionalismo un tratto essenziale della cultura
illuministica. Sarebbe pero inesatto considera-
re, di conseguenza, I'Illuminismo come I'crede
diretto delle grandi filosofic razionaliste del
Seicento; o piuttosto, sarebbe semplicistico e
riduttivo. Se infatti I'uso accanito della ragio-
ne come strumento critico non pud non appa-
rirci come I'applicazione integrale del metodo
cartesiano, il quale prescriveva appunto di non
accogliere per vere s¢ non quelle idee che la ra-
ione trovasse chiare ed evidenti, non si deve
ggmcntica.rc che proprio gli illuministi accusa-
rono per primi Cartesio cﬁ essere stato infedele
a se stesso, rinunciando ad applicare il proprio
metodo alle idee morali, religiose, po‘l).itichc;
né, soprattutto, che la loro concezione della ra-
ione ¢ diversa da quella di Cartesio, Male-
Eranchc. Spinoza, Leibniz, cio¢ da quella di
tutti i grandi razionalisti del Seicento.
Per questi la ragione ¢, prima ancora che una
facolta conoscitiva dell'uomo, ¢ sia pure la pit
alta, un principio ontologico, una «sostanza»

presente tanto ncll'vomo quanto in Dio.
Poiché ¢ dotato di ragione, I'uvomo ¢ «divino»
e immortale, capace ﬁi una libertd morale che
nessuna circostanza avversa puo toglicre o me-
nomare, ¢ di una conoscenza che penetra con
assoluta certezza fin dentro I'«essenza» immu-
tata della realta, a sua volta razionale, ¢ risale
addirittura fino a Dio. Il razionalismo seicen-
tesco, nelle sue diverse varianti, ¢ insomma
metafisico e teologico, prima che gnoseologi-
co. Dell'Tluminismo ¢ vero il contrario.
La ragione cui gli illuministi affidano le loro
speranze di rinnovamento siriritualc. culturale,
politico non ha, almeno nelle intenzioni, nulla
di metafisico e di teologico. Al contrario, me-
tafisica e teologia le sono per definizione pre-
cluse, il suo campo d'applicazione essendo
esclusivamente qucho dc]]Pcspcricnza possibile
ai sensi interni o esterni. Di conseguenza nei
loro confronti la ragione non ha che una fun-
zione: la critica radicale, intesa a smascherarle
come un tessuto di illusioni, di pregiudizi, di
superstizioni, tutti egualmente meritevoli di
climinazione. Pit che di Cartesio, per non par-
lare di Spinoza, col quale il pensicro diventa
addirittura un attributo di Dio e del cosmo,
uesta nuova «ragione» appare figlia di Lo-
cke, e in generale dell'empirismo inglese. Co-
me l'intelletto, cui Locke dedico il suo celebre
Saggio, 1a ragione illuministica ¢ infatti una fa-
colta, non una sostanza; una facoltd puramen-
te umana incapace di superare i limiti dell'espe-
rienza sensibile, di penetrare all'interno della
realtd cosmica, e pit ancora, ovviamente, di
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innalzarsi fino a Dio. L'esistenza del mondo e
di Dio sono bensi ammessc tanto da Locke ¢
dagli empiristi inglesi quanto, in generale, da-
gli illuministi, anticlericali e irreligiosi, ma ra-
ramente atei; ma come oggetto di fede pra-
gmatica o di intuizione immediata, non di co-
noscenza razionale. Gli uni e gli altri ricono-
scono il compito specifico della ragione nella
verifica e nel coordinamento delle informazio-
ni ottenute attraverso i sensi, ma anche attra-
verso I'educazione e la cultura. Percid la ragio-
ne appare loro insieme passiva ¢ attiva: passi-
va, perché deve recepire i dati dall'esperienza;
attiva, perché li vaglia e organizza. Il suo rap-
porto colla realtd ¢ al tempo stesso piu limita-
to, superficiale e incerto, e pitt decisivo di co-
me lo avessero concepito i razionalisti del seco-
lo precedente; costretta ad arrestarsi ai «feno-
meni» o ai «fattin, essa si sa, perd, o si crede
capace di intervenire su di essi.
L'interesse dominante degli illuministi non ¢
speculativo, ma Yragmatico; la ragione ¢ per-
ci6 pregiata da loro anche, e soprattutto, in
quanto consente di capire per agire, in primo
luogo sull’atteggiamento Scll'uomo verso la
societd ¢ la natura, quindi sulla stessa realtd so-
ciale e naturale. In questo senso I'Illuminismo
appare come l'erede dell'umanesimo e della
sua celebrazione dell'vomo, quale autore del
proprio destino. Dell'umanesimo fa propria la
tesi della superioriti dei moderni sugﬁi antichi,
il disprezzo per I'«oscurantismo» medievale, il
gusto per la critica filologica, la fiducia di po-
ter ritrovare, climinando Finvolucro soffocante
delle convenzioni socioculturali ¢ delle tradi-
zioni storiche, I'autentica, originaria verita del-
I'uvomo. Ma ¢ un umanesimo che ha assistito
alla nascita della scienza moderna: della fisica,
di cui Galilei pose le basi ¢ che Newron porto
a_compimento coi suoi Principia mathematica
philosophiae naturalis del 1687, della chimica
con Boyle, della biologia, della paleontologia,
di quasi tutte le scienze naturali, e ha parteci-
pato con entusiasmo quasi fanatico alla loro
divulgazione. E inoltre un umanesimo carico
di fermenti sociopolitici, coevo ¢ auspice delle
rivoluzioni inglese (la «gloriosa rivoluzione»
del 1688), americana, francese; che percio si &
fatto, rispetto all'umanesimo rinascimentale,
Yil‘l sociaﬁ- ¢ pit rivoluzionario.
n questi due caratteri, la preminenza dell'inte-
resse sociopolitico ¢ la spinta rivoluzionaria, si
sono trovare i criteri che permettgno da un
ato di raccogliere in una unitd non arbitraria
gli aspetti diversi e perfino contraddittori che
convivono nell'Tlluminismo, quali il razionali-

smo ¢ I'empirismo, il fenomenismo e il mate-
rialismo, il deismo e I'ateismo, dall’altra di di-
stinguerlo da movimenti culturali e filosofici
che lo precedettero, come I'umanesimo, I'empi-
rismo, il razionalismo, e lo seguirono, come il
ositivismo e I'idealismo, ai quali pure si rivela
rcgato e per vari aspetti affine. Essi consento-
no anche di porre correttamente la vexata
gquaestio del preteso antistoricismo illuministi-
co, come pure |'altra, meno dibattuta ma non
meno rilevante e per certi versi analoga, del
SUO «criticismo ».
Fino a pochi decenni orsono I'antistoricismo
degli illuministi, conseguenza diretta del loro
razionalismo, era un luogo comune storiografi-
co, in apparenza solidissimo, sia perché univer-
salmente accettato, sia perché suffragato dalle
asserzioni di molti illuministi, primi fra tutti gli
Enciclopedisti. Gli studi storici appaiono loro
inutili quanto «un dipinto fantastico di fatti
svaniti, di cui non resta che I'ombra», come al
VoLNAY (Lecons d’Histoire prononcées.d I’Ecole
Normale en I'an 111 de la République frangaise,
Prefazione), o peggio indegni quji «immenso
ammasso di pregiudizi e degli errori, retaggio
della primorgialc ignoranza», come al DELFI-
CO (Pensieri sull’istoria ¢ su la incertezza e la
inutilitd della medesima, Forli 1808, Prefazio-
ne), o nocivi quali «tristi annali-di popoli
schiavin, come al Syéyés, che li fece cscfu ere
dall'insegnamento c?;mcntarc colla legge del 3
brumaio, anno IV. E antistorico appare il pro-
getto stesso dell’Enciclopedia, di rinnovare ra-
dicalmente lo scibile umano, rifiutando ogni
«precedente», come anche la gnoseologia Lﬁ:::
ministica, ricca di varianti, ma pure unificata
dalla nozione della mente come tabula rasa,
agina bianca su cui I'esperienza passata non
Elscic‘) traccia. Negli anni '20-"30 del nostro
secolo gli storicisti tedeschi, primi fra tutti il
Dilthey e il Cassirer, poi il Meinecke, richia-
marono l'attenzione sxsl'importanza dc&]j stu-
di storici compiuti da illuministi quali Gibbon
o Voltaire, sul nuovo concetto della storiogra-
fia come ricerca scientifica (anziché come ge-
nere letterario) da loro sulle orme del Bayle
proposto ¢ in parte praticato, sulla presenza
nel loro pensiero di nozioni ¢ ideali, quali la
solidaricta del genere umano e la progressivita
della ragione, cic prefigurano lo storicismo ro-
mantico. L'immagine dell'Illuminismo veniva
in tal modo rovesciata, esso appariva come la
vera matrice della storiografia e dello storici-
smo moderni, ¢ I'accusa di antistoricismo veni-
va ribaltata paradossalmente sul Romantici-
smo, che all'Tlluminismo I'aveva mossa per pri-
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mo. Scrive E. Cassirer: « L’opinione corrente
che il secolo xvmn sia stato un secolo specifica-
mente antistorico non ¢, a sua volta, una con-
cezione storicamente motivata né motivabile;
¢ invece un grido di battaglia e una frase co-
niata dal romanticismo per muovere guerra
sotto quest'insegna alla fﬁosofia dell'illumini-
smo» ?E. CassiRer, Die Pbilosophie der Au-
frlirung, Tibingen 1932; trad. it. Firenze
1935, P. 277)-
1l giudizio del Cassirer pud essere certamente
condiviso. Ma si chiarisce anche meglio se si
recisano la natura e i limiti dello storicismo il-
uministico, che sono poi gli stessi del suo anti-
storicismo. L’antistoricismo degli illuministi
non ¢ infatti alternativo, ma complementare al
loro storicismo, ed entrambi sono, a loro vol-
ta, un grido di battaglia. Il nemico da battere ¢
la «tradizione», ossia la conservazione delle
idec ¢ dei costumi del passato, che impedisco-
no al presente di generare un futuro diverso e
migliore; non la storia in quanto tale, che ¢ an-
che movimento in avanti, «progresso», cioé
preparazionc del futuro, nelle coscienze ¢ nelle
1stituzioni, a partire dal presente. Proprio per
questo gli illuministi inventano la storiografia
moderna; ma al tempo stesso ne fanno un uso
politico e rivoluzionario, non scientifico, che
genera un atteggiamento radicalmente opposto
nei confronti del passato e del futuro; appunto
quest'uso dispiacerd ai romantici, rivoltl in ge-
nerale al privilegiamento del passato e della
tradizione. Il carattere politico e rivoluzionario
del suo razionalismo, che porta I'Illuminismo
ad oscillare tra storicismo ¢ antistoricismo, lo
porta anche ad oscillare fra criticismo ¢ assolu-
tismo della ragione. Come nota ancora il Cas-
sirer a proposito di Voltaire «'orgoglio del fi-
losofo razionalista da sulla voce allo storicow il
uale «cade... in quella stessa teologia ingenua
2]1c da puro teorico combatte cosi energica-
mente e respinge con tanto vigore. Nello stes-
so modo che Bossuet introduce nella storia il
suo ideale teologico, cosi egli vi introduce il
suo ideale ﬁlosoﬁlco» (o.c., pp. 309-310 della
trad. it.). Voltaire, ¢ in generale il glosofo illu-
minista, assolutizza, in altre parole, le sue no-
zioni di giustizia, di veritd, di razionalitd. Cosi
facendo egli si comporta in modo obiettiva-
mente contraddittorio, perché restituisce alla
ragione quella immutabilitd ¢ metastoricitd che
gli attribuiva nel Seicento il giusnaturalismo,
contro il quale pure polemizza, ¢ perché so-
spende, nei suoi propri confronti, il criticismo,
opo averne fatto la propria bandiera, in un
modo non troppo diverso da quello rimprove-

rato a Cartesio. All'interno dell'Tlluminismo ri-
schia percid sempre di ricostituirsi una metafi-
sica della ragione (solo in pochi, come Lamet-
tric o D'Holbach, anche una metafisica della
materia), che differisce da quella seicentesca
perché si colloca in un orizzonte storicistico in-
vece che ontologistico — ¢ in cid prelude all'i-
dealismo hegeliano — ¢ perché s'ignora. Di-
chiarare un tale atteggiamento acritico ¢ esat-
to, ma insufficiente. L'assolutizzazione della
ragione ¢, almeno nei migliori tra gli illumini-
sti, troppo deliberata per non costituire un ca-
so tipico di quella particolare forma di acrisia,
o meglio di criticitd limitata e condizionata
che ¢, nel senso attuale, non in quello settecen-
tesco della parola, I'ideologia. L'illuminista
non pud né vuole permettersi un uso incondi-
zionato, illimitato e come suol dirsi «obietti-
vo» della critica, perché questa gli serve come
arma per abbattere gli ostacoli cic si frappon-
gono al mutamento ¢ al proFrcsso, ¢ non ¢ be-
ne che un'arma ferisca chi I'impugna. Per un
motivo analogo, dopo aver denaturalizzato ¢
deteologizzato la ragione cgli ¢ spinto a riasso-
lutizzarla e a rinaturalizzarla, con un movimen-
to che trova in Kant, difensore intransigente
dell'assoluto rispetto dovuto ad ogni uomo, in
quanto portatore di una natura razionale, la
sua formulazione esemplare.

Il progresso per cui l'illuminista si batte ¢ in-
fatti caratterizzato dall'esercizio della liberta,
intesa-come autonomia, cio¢ come assunzione
di responsabilitd nel pensiero ¢ nell'azione.
Perché ci6 diventi possi%ilc occorre smaschera-
re i pregiudizi ¢ le superstizioni da cui gli uo-
mini vengono tenuti in soggezione, e denun-
ciare le forze storiche che se ne servono, occor-
re screditare il principio di autorita in tutte le
sue forme, ma ancora di pilt occorre dare ad
ogni uomo il senso della propria dignita e del
rroprio otere. La ragione, 'antico segno del-
a somiglianza con Dio viene percid laicizzata
e storicizzata solo in parte; per poter fungere
da supporto ai «diritti dell'uomo» essa ha bi-
sogno di continuare a presentarsi con la sua
natura sacra, universale ¢ immutabile, anche se
spogliata da ogni riferimento al trascendente.
Alla luce di questa considerazione diventano
meglio comprensibili la varietd di artteggia-
menti ¢ l'amg;iguiti di attcg‘giamcnto che T'Tl-
luminismo presenta nei contronti del fenome-
no religioso. Gli atteggiamenti sono vari,
perché vanno dall’ateismo integrale di una mi-
noranza ‘Hclvctius. D'Alembert, D'Holbach
e pochi altri) alle diverse forme di deismo dei
pit; e, ad esclusione dell’ateismo radicale, so-
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no anche ambigui, perché in vari modi sembra-
no negare Dio ma non il divino, e contempo-
rancamente oscillano tra il rifiuto ¢ 'esaspera-
zione della trascendenza. Solo denominatore
comunc ¢, in questo campo, l'anticlericalismo,
particolarmente aspro nei Francesi, a riprova
della sua radice sociopoliticz. Gli interessi del-
la chiesa, o almeno dell’alto clero s'intrecciava-
no in Francia piti che altrove con quelli della
grande feudalitd terriera e della monarchia as-
solutista; percid soprattutto qui la religione ap-
parve strumento di regime ¢ di conservazione.
A differenza di quello inglese I'Illuminismo
francese ¢ perd irrgligioso. ¢ non solo anticleri-
cale, anche nei suoi esponenti deisti. Ma si
tratta di una irreligiositd tutta particolare che
pud dirsi «postulatoria», ed & connessa alla ri-
vendicazione della dignitd e dell'autonomia
umane, percié ancora di ceppo cristiano.
I deisti inglesi, da Toland atgutlcr. riprendono
tutti il tema, gid impostato nel Seicento dai
latonici di Cambridge, della consonanza del-
Et credenza in Dio colle conclusioni della ra-
gione, ¢ della sostanziale identita tra religione
naturale e rivelata, o rivelazione cristiana. L'a-
teismo, al contrario, appare loro inconciliabile
sia colla possibilitd della conoscenza, poiché se
non v'¢ Dio non v'¢ spirito ma solo materia, ¢
se v'¢ solo materia non pud esservi razionalita,
sia coi suoi risultati, che ci parlano di un uni-
verso ordinato e conoscibile. Essi sono percio
dei teisti, diversi dai cristiani ortodossi solo
perché tendono a razionalizzare maggiormente
il contenuto della fede, dissolvendone i «mi-
sterin, ¢ a ridurre d’altrettanto la soprannatu-
ralitd ¢ la storicitd della rivelazione cristiana,
per altro ammesse ¢ giustificate con motivi
d'ordine etico. D'altro stampo ¢ il deismo
francese. Tanto esso radicalizza il razionalismo
religioso degli Inglesi, riducendo al minimo il
contenuto della fede ¢ naturalizzando del tutto
la rivelazione, da fare di Dio una realti evane-
scente ¢ astratta, che non ha altra funzione se
non quella di garantire |'ordine naturale, e del-
l'intc?]igcnza scientifica |'unico organo di rive-
lazione. Un Dio cosi lontano dall'uvomo, in
uesto senso cosi «trascendenten & al limite
3cll'irrcalti; quasi un'idea limite necessaria al-
I'intelligenza scientifica, come per il KanT del-
la Ragion pura, o, altre volte, quasi un'ideale
morale, necessario a sostencre 'vomo sulla via
scomoda della virtd privata o pubblica. Berke-
ley obicttava ai deisti inglesi che la loro posi-
zione, sc sviluppata con coerenza, conduce al-
I'ateismo; ci6 vale a maggior ragione per i
francesi, nei quali pid forte ¢ 'interesse politi-

co. Essi respingono Dio quanto pid possibile
lontano dalla storia, e perfino dalla natura, per
sollecitare 'uvomo a farsene carico, ¢ 1pcr fargli
apparire il mutamento possibile ¢ lecito. In
questo senso il deismo e I'ateismo illuministici
rappresentano l'alternativa a una religiositd ¢ a
una teologia in cui Dio figurava come il custo-
de ¢ il garante dell'ordine sia naturale che sto-
rico, ¢ prefigurano taluni aspetti dell’ateismo
contemporanco. Come ﬁuuto essi rivelano il
loro ceppo cristiano nell’entusiasmo «religio-
so» con cui celebrano la libertd, il progresso, la
cultura, in una parola la dignitd e le perfettibi-
litd dell'uvomo. Né si pué dire anticristiano
Iappello alla responsabilitd, o la relativizzazio-
ne di ogni principio di autoritd: anche questi
hanno, infatti, una riconoscibile matrice bibli-
ca. Anticristiana, o almeno non cristiana, ¢
perd la loro radicalizzazione nella forma di un
umanesimo e di uno storicismo integrali. E in-
teressante notare come da questa stessa radica-
lizzazione provenga la tendenza fabulatrice,
che caratterizza I'Tlluminismo non meno dell'i-
stanza razionalistica. Mitico ¢ 'ottimismo pe-
dagogico degli Enciclopedisti, persuasi che
«l’educazione pud tutto»; mitici sono il «pro-
gresso illimitaton e certo del Condorcet, la
«mano invisibile» che secondo Adamo Smith
accorda gli interessi economici in conflitto, il
«bonheur» dei moralisti francesi ¢ il «senso
morale» o la «simpatia» degli inglesi. Mitica
¢ la stessa «religione naturale», la cui nozione
nasce non a caso insieme a quella del «diritto
naturale», ¢ tale resta anche quando diventa
«razionale»; mitica I'idea illuministica della
assolutezza e onnipotenza della scienza, e della
sua intrinseca amoraliti». Duplice ¢ I'ereditd
lasciataci dal razionalismo illuministico: la vo-
lontd o la pretesa della critica radicale unita a
un'evidente disposizione al mito, come facce
complementari di un cristianesimo secolarizzato.
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und Aufklirung, Berlin-New York 1970; R. J.
Whrte, The ﬁt@bilompbm, London 1970;
GusDORE, Les sciences bumaines et la pensée occidenta-
le, voll. IV, V, V1, Paris 1971-73; P. Gay, The
Party of Humanity, New York 1971; AA. VV.
Saggs sull’ Uluminismo, Cagliari 1973; AA. VV,,
W&ags ist Aufklirung?, Darmstadt 1973; H. Die-
CKMANN, Studfen zur enropiischen Au]{ drung, Mii-
nchen 1974; P. CasiNy, Introduzione all’Illumini-
smo, Roma-Bari 1973; W. Scunemer, Die Wa-
bre Aufklarang. Zum Sclbstverstindnis der deu-
tschen Aufklirung, Freiburg i. Br. 1974.

¢ la nostra, o a una soteriologia puramente morale, che fa
consistere la salvezza in un buon esempio offerto da
Ges. Positivamente esso afferma che il gesto pasquale
di Gesil & in se stesso ¢ per sc stesso capace di attuare la
salvezza, Con cid non si vuole escludere la necessitd di
una libera collaborazione umana,ma si vuol dire che essa
¢ accoglimento, apertura, disponibiliti nei confronti del
gesto unico ¢ irrepetibile con cui Gesd ha realmente ope-
rato la salvezza. Se, d'altra parte, non si vuole dare un
contenuto «cosificato» a tale gesto, occorrerd conside-
rarlo non solo nella sua storicitd passata, ma anche nella
sua attualitd, come presenza viva del Risorto che, effon-
dendo in noi lo Spirito, suscita la nostra libera adesione
alla azione salvifica operata nella Pasqua. La connessione

_ tra gesto pasquale e dono dello Spirito ci pare la prospet-

tiva pili esatta nella quale affrontare lo studio della re-
denzione.

I/IL GESTO PASQUALE DEL REDENTORE

IGNAZIO SANNA

I/ RAPPORTO TRA L'INCARNAZIONE E LA PASQUA. - II/ LA PASQUA E LA CROCIFISSIONE DI DIO.
- III/ LA MORTE DI GESU CRISTO COME GIUDIZIO. - IV/ LA PASQUA NEL QUADRO DEL SACRI-
FICIO. - V/ LA PASQUA E L'’EFFUSIONE DELLO SPIRITO. - VI/ LA PASQUA E LA NASCITA DELLA
CHIESA. - VII/ LA PASQUA E LA PARUSIA: INIZIO E PROMESSA,

I/ RAPPORTO TRA L’INCARNA-
ZIONE E LA PASQUA

1/ La testimonianza della Scrittura

L'incarnazione ¢ senz'altro il mistero centrale
della storia della salvezza, ma per esplicare la
sua efficacia, deve estendersi, nella gloria, at-

traverso la morte. Il Verbo incarnato, dice S.
TomMmaso, non ¢ la disposizione ultima per la
nostra risurrezione, ma il Verbo incarnato ri-
sorto ¢ morto (IIT Sent., dist. 21,q. 2,a. 1,ad
1; cfr. . P. Jossua, Le Salut. Incarnation ou
Mystere Pascal chez les Péres de 'Eglise de S.
Irénée 3 S. Léon le Grand, Paris 1968; R.
Cussta, Valor sacramental de la bumanidad de
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Cristo como instrumento de salvacion, segin San
Tomds de Agquino, in: «Escritos del Vedat»
1972, 57-8 6 La missione del Figlio, la sua
morte ¢ la sua glorificazione, sono un unico
dono del Padre (Gv 3, 14-16).
I rapporto tra incarnazione ¢ Pasqua non ¢ di
suborsinazionc dell'una all'altra, ma di reci-
proca ordinazione. Da una parte, I'incarnazio-
ne ¢ gid redentiva, perché essa ¢ tutta orientata
alla passione e risurrezione: « E per questo che
sono venuto, per quest'ora» (Gv 12, 27-28);
«venuto... a dare la vita in redenzione di mol-
ti» (Mt 28, 28; Mc 10, 45). Tutta la vita di
Gesu si svolge secondo il «devo soffrire mol-
to» (Mc 8, 31 ¢ parr.). Dall'altra parte, la
morte ¢ la risurrezione sono la spicgazione del-
I'incarnazione e della venuta di Cristo: «Dio
ha tanto amato il mondo, che ha dato il suo
Figlio unigenito, affinché ognuno che crede in
Luy, abbia la vita eterna» (Gv 3, 14-16). Dio
¢ amore ¢ il suo amore ¢ apparso a noi, per il
fatto che ha inviato, ha donato al mondo il suo
Figlio Unigenito, rivelando cosi, nella dona-
zione di quegli che gli & pid proprio, la sua ve-
ra essenza (cfr. W. PoPKEs, Cgrislus traditus.
Eine Untersuchung zum Begriff der Dahinga-
be im Neuen 'lscstamcnt. Ziirich-Stuttgart
1967, pp. 211 ss.; H. Urs vON BALTHASAR,
Menschwerdung und Passton, in: Mysterium Pa-
schale, in: Mysterium Salutis, vol. 111/ 2, Ein-
siedeln 1969, pp. 134-143).
Cristo s'¢ introdotto nella nostra miseria, con-
dividendo con noi I'esistenza secondo la carne
(Eb 2, 14). Una tale esistenza, priva della glo-
ria di Dio (Rm 3, 23) e I'asservimento alla
particolare schiaviti di Isracle sRm 9. §; Gal.
4. 4) mettevano Gesu fuori della santitd di
Dio (Gal 3, 10-13). La carne, con le sue defi-
cienze naturali, & refrattaria alla santit divina
(Gal 5. 17), non conosce la forza espansi-
va della vita di Dio (1 Cor 1§, 50) ¢ impe-
disce alla santitd, che Cristo possiede nel suo
intimo sin dall'inizio della vita terrena (Rm
1. 3), di prorompere e di manifestarsi all'ester-
no.
La morte ¢, in qualche modo, la conseguenza
logica delle deficienze fisiche di questa vita im-
muserita, il momento culminante e riassuntivo
di questa esistenza fatta di debolezza, staccata
a vita di Dio. E il momento che fissa I'esi-
stenza umana di Gesil nella sua concreta realti
storica. L'incarnazione ha, quindi, un aspetto
doloroso, ma questo ¢ dovuto alla realta terre-
stre del Cristo e sparisce con la gloria, perché
Cristo risorto non porta pili il marchio della
schiavitd, ma ¢ il Signore dinanzi al quale si

piega ogni ginocchio (Ef 2, 8-11). La kenosi
non dcgnniscc I'incarnazione, perché anche do-
po terminata essa, il Verbo incarnato permane
nella sua umanitd gloriosa xlfr. . Ran-
NER, Die ewige Bedeutung der Menschbeit Jesu
fiir unser Gottesverbdltnis, in: Schriften zur
Theologie, vol. 111, Einsicdeln 1959°, pp. 47-
6o). .
Ma, dire incarnazione, significa dire croce. E
la Pasqua, percid, che spiega tutta la vita terre-
na di Gesli ¢ costituisce il vertice della rivela-
zione dell’amore di Dio per I'uvomo. Secondo il
vangelo di Giovanni, la vita eterna che il Cri-
sto ci conferisce nella sua gloria ¢ una luce: la
conoscenza del Padre e di Gesu Cristo, suo in-
viato. Ma questa vita-luce venuta nel mondo,
mediante I'incarnazione, si spanderd nella sua
pienezza sull'umanitd, allorcﬁé il Cristo avrd
superato la fase della sua vita terrena ¢ sard pe-
netrato nella gloria del Padre.

Sia la kenosi, che la morte, hanno uno scopo
preciso, accettato liberamente e coscientemen-
te: trasformare I'uvomo e salvarlo dal peccato
(«si fece povero per noin, 2 Cor 8, 9; « Gesdt
¢ morto per i nostri peccati», 1 Cor 17§, 3;
«ha sparso il sangue gcll'allcanza per molti»,
Mc 14. 24; «in remissione dei peccatin, Mt
26, 29; «¢é venuto a motivo del peccato da
vincere», Rm 8, 3). La morte non ¢ solo il
passaggio dalla condizione terrena alla vita di-
vina, un «vado ad Patrem», ma ¢ la causa me-
ritoria della risurrezione, che costituisce I'og-
getto profondo, primordiale e totale del meri-
to dcﬁx passione. Gesl fu consegnato alla
morte per i nostri peccati ¢ risuscitato per la
nostra giustificazione (Rm 4, 29). Se Cristo,
infatti, non avesse fatto altro che morire, il
moto redentivo non sarebbe stato completo, la
carne del peccato non sarebbe stata distrutta
(1 Cor 14, 17). Gesit fu coronato di gloria e
d'onore, e questo accadde affinché la morte da
lui sopportata, fosse di vantaggio a tutti (Eb
2. 9)

E nella persona di Cristo, in primo luogo, che
si svolge il dramma della redenzione della na-
tura umana mediante la trasformazione dallo
stato di carne peccatrice in quello di santitd di
vita divina. La morte ha abolito lo stato di ke-
nosf ed ha causato la risurrezione, che non ¢ al-
tro se non la vita divina del Figlio di Dio, di-
spiegata in tutta pienezza anche nella sua uma-
nitd. La croce, infine, non ¢ un avvenimento
isolato della vita di Gesli, ma I'avvenimento al
quale ¢ indirizzata tutta la storia della sua vita
e per mezzo della quale ogni altro avvenimen-
to acquista significato.
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2/ La conferma della tradizione

Al di sopra della comprensione ellenistica di
Dio, che alterava il ritratto biblico di Cristo,
la tradizione patristica ha difeso la redenzione
dell'uvomo, operata dalla sofferenza reale della
morte e risurrezione di Gesu Cristo. Gii S.
Ignazio afferma la passione di Dio incarnato,
scrivendo: «mi sia permesso di essere imitato-
re della sofferenza del mio Dio» (S. IeNazio,
Rom. 6, 3). S. Irenco, in polemica con la dot-
trina della redenzione gnostica, spiega che I'in-
visibile si ¢ fatto visibile, l'incomprensibile
comprensibile, I'impossibile possibile, la Parola
uomo (S. IreNeo, Ady. Haer. 111, 16, 6). Tut-
to il Vangelo, dice S. Ireneo, riconosce nel Fi-
lio di Dio, colui che ha sofferto ed ¢ risorto
Ibidem, 16, 5). TERTULLIANO parla della «sag-
gezza di un Dio crocifisso» (Ige Carne Christi,
5. 1). Nei secoli v ¢ v, la teologia antiochena
di Teodoro di Mopsuestia, di Teodoreto, di
Nestorio cerco di negare la realtd della soffe-
renza umana di Cristo, ma fu respinta dai con-
cili di Nicea ¢ di Efeso. Origene scrisse: «Il
Redentore ¢ disceso sulla terra per compassio-
ne del genere umano. Egli ha preso su di sé le
nostre sofferenze, prima di subire la croce; an-
zi, prima ancora, egli si ¢ degnato di assumere
addirittura la nostra carne: se non avesse senti-
to queste sofferenze, non sarebbe nemmeno ve-
nuto per Fartcciparc alla nostra vita di uomini.
E quale fu questa passione che in precedenza
egli ha per noi subito? E stata la passione del-
I'amore. Ma il Padre stesso, il Dio dell'univer-
s0, lui che ¢ ricolmo di longanimit, di miseri-
cordia e compassione, non soffre anch’egli in
certo qual modo? o tu non sai che lui, impe-
gnandosi nelle cose dell'uomo, sperimenta un
patimento umano?» (OriGeng, Hom. 6, 6).
S. CmiLLo ribadi, contro Nestorio, che il Lo-
gos di Dio ha sofferto secondo la carne (Epist.
II ad Nestorium: «Kataflouarousi men»: cfr.
PG 77, 45 B). Si veda anche I'editto sui tre
capitoli; « Omologia pisteos», del concilio Co-
stantinopolitano II, al ¢. 3 e al c. 10 (PL 69,
22) e il decreto De Fide Catholica del Latera-
nense IV, al n. 2, in: MaC 2,2, 982 (Sacro-
rum Concilforum Nova Collectio, ed. Mansi).
Secondo S. ATANAsIO, il Logos che non poteva
morire in sé, prese un corpo che poteva morire,
in modo da offrirlo, come suo, in sacrificio per
wutti (De Incarn. 20, PG 25, 1 52B) e GrEGO-
r10 D1 Nissa soggiunge che la morte non & una
conseguenza diﬁ nascita di Cristo, ma la na-
scita una preparazione della morte (Or. Cat.
32, PG 45, 80).

La formula che difendeva la passione del Ver-
bo incarnato: «noi confessiamo che uno della
Trinitd ¢é stato crocifisso secondo la carne, ¢
non accettiamo la bestemmia che la divinita sia
passibile», fu definitivamente approvata da
papa Giovanni II, nel §33, dietro supplica
ch'impcratorc Giustiniano (Epistola «Olim

quidem » ad Senatores C’politanos, di Glovann

n, in: ACO, II, 206-210).

II/ LA PASQUA E LA CROCIFIS-
SIONE DI DIO

1/ Problema filosofico della mutabilita
di Dio
Il Dio sulla croce, secondo I'espressione di
NIETZSCHE, sconvolge, perd, tutti 1 valori anti-
chi ¢ nuovi. Il Crocifisso, fondamento e misu-
ra della cristologia, ¢ uno scandalo per i Giu-
dei e una follia per i pagani (1 Cor 1, 23). 1
mondo giudaico non riuscird mai ad accettare
un Dio che soffre. « Egli decreta povertd per
l'uno e ricchezza per l'altro, (cfr. Jenseits von
Gut und Bise, Leipzig 1896, p. 46) senza mu-
tamenti nella sua natura;senza sentimenti di
simpatia per I'uno o di collera per I'altro. Egli
¢ il giusto giudice» (Jehmuda Halevi). Dio &
scevro di passioni, non ¢ mosso né dalla sensa-
zione di gioia né da quella di dolore (Maimo-
nide). Dio né ama né odia (%;inoza) (citazioni
riportate in: A. HescHEL, The Prophets, trad.
ingl. New York 1962, pp. 251-252). Il mon-
do pagano non concepisce un Dio uomo che
muore. « Essi ritengono indegno di Dio il vo-
lersi fare uomo, caricarsi delle infermita della
nostra carne, sottoporsi a passioni, al dolore,
alla morte» (LaTraNzIO, Divinarum Institutio-
num IV, 22, 3; CSEL 19, 396, 2-5).
1l motivo fondamentale per cui né i giudei né i
pagani, soprattutto, possono cogliere adegua-
tamente il comportamento di Dio, & che essi
dispongono di un concetto cosale e pre-
personale dell'essere, derivato dal pensiero
reco, ¢ spiegano il rapporto tra Dio ¢ 'uvomo,
ﬁ Creatore ¢ la creatura, per mezzo della cop-
pia concettuale mutabiliti-immutabilitd. Se-
condo I'assioma platonico-aristotelico, Dio ¢
assolutamente impassibile, perché ¢ assoluta-
mente immobile. La suprema sostanza non tol-
lera in nessun momento, in nessun posto, in
nessun modo, anche solo in infima misura, un
cambiamento. Per questo, all’ente supremo
non ¢ stato assegnato il destino di patire, di
andare diviso in parti (Fedone, 98 D; Politico,
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269 D; cfr. H. MOuLEN, Die Verdnderlichkeit
Gottes als Horizont einer zukiinfiigen Christolo-
ie, Miinster 1969; H. G. LNk, Auf dem
eg zu einer zukiinftigen Kreuzestbeologie, in:
Ev'f‘ 1973, 424-431; H. KiiNg, Menschuwer-
dung Gottes, Freiburg i. Br. 1970, pp. 622-
630, 637-646; B. WELTE, Die Lebrformel von
Nikaia und die abendlandische Metaphysik, in:
Zur Fribgeschichte der Christologie, Freiburg i.
Br. 1970, pp. 100-116; F. RickeN, Das ho-
mousios von RY thaia als krisis des altchristlichen
Platonismus, lbidem, pp. 74-99). In quanto
perfetto, I'essere divino non conosce bisogno,
ira 0 amore, né sente la necessita di alcun sacri-
ficio o servizio. Per ARISTOTELE, poi, il primo
motore deve essere semplicemente incorporeo,
indivisibile e fuori dello spazio, senza movi-
mento, sofferenza o mutazione. Il postulato
teologico che deriva da tali premesse filosofi-
che ¢: «apathés o theion» (Metafisica XII,
173, II).
In quan)to atto puro, Dio & pura causalitd e
non pud diventare oggetto di sofferenza. Dio
pensa cternamente se stesso ¢ cosi cgli ¢ il pen-
sicro del pensiero. Dio vuole eternamente se
stesso e cosi egli ¢ il volere del volere. Pensiero
e volontd sono, quindi, attribuiti alla sua so-
stanza eterna, apatica, indivisibile ed immuta-
bile. Gest Cristo, della stessa sostanza del Pa-
dre, divina, indivisibile ed immutabile, era im-
passibile. Se lui ha sofferto, secondo la soluzio-
ne tradizionale della questione teopaschista, ha
sofferto solo nella natura umana. GREGORIO DI
Nissa afferma che il grido d'abbandono di
Gesii sulla croce non puo essere riferito alla na-
tura divina. Come potrebbe, infatti, la «mia
ousia» essere divisa nella sofferenza, cosicché
una parte abbandoni ed un'altra sia abbando-
nata, una parte muoia e l'altra perseveri in vi-
ta? (Adversus Apollinarem 24, PG 45, 1176
B). S. Cirillo professava che il Logos di Dio ha
sofferto secondo la carne e il magistero ha ri-
petuto in varie occasioni tale professione. An-
che S. Tommaso dice che la sofferenza di Cri-
sto appartienc al suppositum della natura divina
(alla persona del Logo?. solo in rapporto alla
natura umana assunta, la quale & capace di sof-
frire, ma non in rapporto alla sua natura divi-
na, che non ¢ capace di soffrire (Summa Theo-
logica, 111, q. 46, a. 12).

2/ Prospettiva biblica della kenosi di
Dio

Nella comprensione cristiana di Dio, derivata
dalla Sacra Scrittura, I'immutabilitd divina ¢ la

fedeltd assoluta alle promesse divine, comun-
ue queste vengano adempiute. Il testo di Eso-
o 3, 1§, portato da alcuni come base della lo-
ro concezione dell'immutabilitd di Dio, non
esprime I'aseit di Dio, cio¢ I'identitd della sua
essenza ed esistenza, né descrive Dio come co-
lui che immutabilmente persevera nel suo esse-
re, bensi enuncia 'assicurazione di Dio, in for-
za della quale egli ¢ e sard sempre presente nel
suo popolo. L'Onnipotente ¢ uscito da se stes-
so e si ¢ inserito nel destino del popolo eletto,
trasformando il proprio esse nel suo fnter-esse,
mediante I'alleanza con il popolo; partecipa vi-
vamente alle sue sorti, si lamenta per Isracle e
mostra che egli soffre per Israele ¢ con Isracle
(C. VariezeN, Ebieb aser ebjeb, in: Festschrift
A. Bertholet, Tiibingen 1959, p. 508). E chia-
ro che qui non si vuole ridurre I'immutabilita
ontologica di Dio alla sua immutabiliti mora-
le. Si vuole solo richiamare all’attenzione I'o-
rizzonte di comprensione della Scrittura. Il
Gavor, nel suo: Il mistero della sofferenza di
Dio, Assisi 1975, p. 144, nota 37, rifiuta que-
sta riduzione che invece non eviterebbero il
Miihlen ed il Kiing. (Per la discussione attuale
della teologia della croce, si vedano E.
JunceL, Vom Tod des lebendigen Gottes. Ein
Plakat, in: ZTK, 1968, 93 ss.; R. WETH,
Heil im gekreuzigten 20”, in: EvT, 1971, 227
ss.; J. MOLTMANN, Der gekreuzigte Gott, Miin-
chen 1972; K. RAHNER, Der Tod Jesu als Tod
Gottes, in: SM 1II, Freiburg i. Br. 1968, pp.
951 ss.; H. MUHLEN, o.c.; H. G. LiNg, Zur
Kreuzestheologie, in: EvT, 1973, 337-436). Il
Dio di Isracle, infrangendo ogni progetto
aprioristico di storia, e provocando, dal punto
di vista storico-salvifico, il grande scandalo,
«consegna» alla morte il proprio Figlio (Rm
8, 32; Gal 2, 20), in un gesto incomparabile
di amore. Il Figlio di Dio realizzerd quello che
Abramo non fu costretto a realizzare nei con-
fronti di Isacco: intenzionalmente ¢ abbando-
nato al suo destino di morte ¢ cacciato nella
sfera della potenza della perdizione.
Gest non & morto perché la legge ebraica lo ha
condannato come bestemmiatore, o perché
I'impero romano lo ha eliminato come sobilla-
tore, ma ¢ morto perché il Padre ha fatto
«peccaton ¢ «maledizione» il Tu divino a lui
gari in dignitd (2 Cor §, 21; Gal 3, 13; Rm
. 3). E Gesd, dal canto suo, non si ¢ avida-
mente aggrappato alla sua preesistente co-
entitd con 1l l?adrc, ma si autoesproprid ¢ si fe-
ce obbediente sino alla morte (Fil 2, 6-8). L'e-
vento della croce porta Ges alla differenzia-
zione pit radicale dal suo Dio ¢ Padre, poiché



25

REDENZIONE

Gesu muore nel totale abbandono da parte di
Dio (Mc 154, 34). E tuttavia, nella misura in
cui la morte di Cristo ¢ compresa come dedi-
zione del Figlio tramitc il Padre (Rm 8, 32) ¢
come autodedizione del Figlio (Gal 2, 20) es-
sa realizza I'unitd pit intima tra Padre ¢ Figlio.
Da questo avvenimento scaturisce la donazio-
ne stessa, lo Spirito, poiché il Dio che abban-
dona ¢ il Dio che ¢ abbandonato sono una uni-
ca cosa nello Spirito della dedizione (H. M0-
HLEN, o.c., pp. §5-56). P. Althaus osserva giu-
stamente che la cristologia deve pensare a par-
tire dalla croce: nella completa impotenza, nel-
I'indigenza mortale del crocifisso, dalla quale
non si pud dedurre nessuna «natura divina»,
regna la piena ¢ indiminuita divinitd di Dio.
Cio che Paolo intese come Parola di Dio per
la sua vita: «la forza si completa nella dcbofc’z-
za» in Gesu Ciristo, lo riconosciamo, nella fe-
de. come una legge della stessa vita divina. Su
questo riconoscimento cade a pezzi natural-
mente la veechia concezione delr‘immutabiliti
divina. La cristologia deve considerare seria-
mente il fatto che Dio, nel Figlio, entra real-
mente nella sofferenza ¢ proprio allora ¢ ¢ ri-
mane interamente Dio (Kenosss, in: RGG 111,
1245, citato da H. U. voN BALTHAsAR in:
Die Kenosis und das neue Gottesbild, in: Myste-
rium Paschale, o.c., p. 151). Lo stesso Baltha-
sar trova nell'agnello immolato, il centro delle
riflessioni trinitarie sulla kenosi di Dio, la me-
diazione tra il tempo e I'cternitd, tra I'umanita
e la divinita.

I1II/ LA MORTE DI GESU CRISTO
COME GIUDIZIO

Negli ultimi anni si ¢ scritto ¢ discusso molto
sul significato della morte di Gesl e su come
Gesu stesso abbia compreso e vissuto la sua
morte (H. KessLer, Die theologische Bedeutung
des Todes Jesu. Eine traditionsgeschichtliche
Untersuchung, Diisseldorf 1970, riporta
un'abbondante bibliografia sull'argomento. Si
veda anche P. RieGer, Das Kreuz Jesu, Gort-
ingen 1969, specialmente il capitolo «Der
Tod Jesu»). Noi non possiamo qui riferire,
neppure schematicamente, le diverse interpre-
tazioni ed ipotesi degli esegeti, che si rifanno
ai diversi scritti ¢ ai diversi strati della tradi-
zione del Nuovo Testamento. Premesso un ac-
cenno alla concezione giudaica della morte, ci
limiteremo pertanto a riportare I'interpretazio-
ne di due passi del Nuovo Testamento, ai qua-
li ci si riferisce sempre, da parte di tutti gli au-

tori, quando si vuole discutere se, quando e co-
me Gest ha pensato alla sua morte.

Nel pensiero giudaico la morte, considerata
dal punto di vista religioso, ¢ sempre una puni-
zione di Dio (cfr. L. WacHTER, Der Tod im
Alten Testament, Stuttgart 1967, p. 128). Cio
che cade sotto la punizione di Dio non ¢ la
mortalitd dell'uomo in quanto tale, ma il mori-
re concreto del singolo. In ogni morire si com-
pic un giudizio di punizione divina ¢ la durez-
za di ogni sofferenza o del morire ¢ proporzio-
nale alla gravitd della colpa (cfr. E. Lonsk,
Martyrer und Gottesknecht, Gottingen 1955,
p. 66). Anche il martirio ¢ considerato una pu-
nizione o un giudizio di Dio. I fratelli Macca-
bei muoiono, perché Israele ha peccato contro
Dio (2 Mac 7, 18. 32). Essi prendono su di
sé la colpa del popolo e cosi si rendono merite-
voli della punizione divina e con la loro morte
spengono o placano l'ira di Dio.

Dalla connessione della morte con il giudizio
di Dio si forma il concetto della passione e
della morte come «espiazione» (cfr. P. Bir-
LERBECK, Kommentar zum Neuen Testament aus
Talmud und Midrash, Miinchen 1922, vol. 1,
p. 225 E. Lousg, o.c., pp. 75 ¢ 104). Nel
giudaismo palestinese del tempo di Gesu que-
sto concetto della morte espiatrice era molto
diffuso e poteva servire anche a Gesu stesso
per capire ed interpretare la sua morte (cfr. K.
WEnGsT, Christologie und Lieder des Urchri-
stentums, Giitersloh 1972, p. 62). Non puo es-
sere, tuttavia, storicamente accertato dalle
ipsissima verba di Gest, che lui abbia concreta-
mente interpretato la sua morte come espiatri-
ce ¢ come sofferenza, in rappresentanza ¢ sosti-
tuzione di altri. Le espressioni neotestamenta-
rie, che spicgano la morte di Gesu come sacri-
ficio di espiazione e di redenzione sono da ri-
condursi a formulazioni kerigmatiche della
chiesa primitiva, che aveva presto sviluppato
una sua propria cristologia e soteriologia. Il te-
sto paolino della 1 Cor 11. 24, la formula pit
antica della tradizione del racconto dell'istitu-
zione dell’Eucaristia, collega l'effusione del
sangue al «nuovo patto» e non ad una morte
espiatrice (cfr. E. ScHweizer, Abendmahl 1.,
Im N.T., in: RGG 1 Sp., 13 ss.; H. Schug-
MANN, Die Symbolbandlungen Jesu als eschatolo-
gisches Erfillungszeichen, in: BUL, 1970, 75-
76; P. WoLr, Liegt in den Logien von Todes-
taufe eine Spur des Todesverstandnis Jesu vor?
pro manuscripto, pp. 249-250).

Se ora si considera 'immagine del battesimo
di morte, con la quale Gesu, in Mc 10, 38 ¢
Lec 12, 49, parla ed interpreta la sua morte, si
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constata che questa non contiene alcuna conce-
zione della morte come atto di espiazione o di
redenzione, bensi come giudizio. Questa ¢ la
tesi difesa ultimamente dal Wolf, con I'opera

id citata, contro O. CuLLMANN, Dre Taufﬂbre
50: Neuen Testaments. Erwachsener und Kin-
dertaufe, Zirich 1948; A. FeuiLLET, La coupe
et le baptéme de la Passion, in: RB, 1967, 3 56-
391; Ip., La persomnalité de Jésus entrevue d
partir de sa soumission au rite de répentance du
précurseur, in: RB, 1970, 30-49:]. A. T. Ro-
BINSON, The Baptism of Jobn and the Qumram
Community, in: HthR, 1957, 175-191. Nella
pericope dei fratelli di Zebedeo (Mc 10, 38)
Gesit dice: apotete bere il calice che io bevo
ed essere battezzati con il battesimo con il qua-
le sard battezzato?», ed in Lc 12, 49-§0, «so-
no venuto a portare il fuoco sulla terra e desi-
dero che esso venga acceso. Devo essere bat-
tezzato con un battesimo ¢ provo spavento,
prima che esso si compia». In Marco, I'imma-
gine del battesimo ¢& parallela a quella di bere il
calice, che, nell'uso biblico, rablinico ed apo-
calittico, vigente al tempo di Ges, indicava la
metafora del giudizio, nel significato profetico.
I tratti caratteristici delle citazioni
riferentesi al bere il calice sono: il calice ¢ dato
da Jahvé; esso viene consegnato nel giudizio
come punizione; contiene l'ira di Jahvé, che
giudica; I'effetto di bere il calice va da una pe-
na provvisoria sino alla morte (i testi sono ri-
portati dal Wolf nell'opera da noi citata, alle
pp- 69-98. Si veda ancﬁc G. DeLLING, Bapti-
sma baptisthanai, in: NT, 1958, 94). In Luca,
la stessa immagine & paralﬁfa a quella di ac-
cendere il fuoco, che, nell'uso biblico, ¢ la me-
tafora per portare il giudizio. Fuoco & immagi-
ne corrente per il giudizio di Dio e della sua
ira, in Ger 4, 4; §, 14; 21, 12; Ez 21, 36;
22,21-31; 38, 19; Sof 1, 18;3,8;Na1,6;
Sal 79, 5: 89, 47. Nelle teofante, il fuoco @ il
mezzo del giudizio di Dio (F. StoLz, Feser, in:
THAT 1, 245-246). 11 MaYER mostra, con
argomenti presi dal vocabolario apocalittico,
che il fuoco del giudizio come motivo biblico
puo essere seguito dall'epoca preesilica, attra-
verso i profeti, all'epoca postesilica e fino al
tardo giudaismo del tempo di Gesa: Ist die bi-
blische Vorstellung vom Welthrand eine Entleb-
nung aus dem Pérsismus?, Miinchen 1952, pp.
88-96; P. Worr, o.c., pp. 162-165. Le fun-
zioni del fuoco, ncll'ATPsono: & segno premo-
nitore del giorno di Jahvé; distrugge i nemici
alla fine dei tempi; ¢ la pena eterna. Queste
stesse funzioni sono riconosciute al fuoco dai
documenti di Qumran ¢ dal Vangelo stes-

rofetiche

so, come dimostra il Delling, nell'opera gii ci-
tata, alle pp. 109 ss. Sia in Marco sia in Luca,
I'immagine del battesimo ¢ riferita da Gesli a
se stesso e quindi esprime lo stesso concetto
del giudizio. Essere battezzato, cioé, significa
essere giudicato. La connessione tra battesimo
¢ giudizio risale alla predicazionc del Battista,
che annunciava uno che in futuro avrebbe bat-
tezzato col fuoco (Mc 1, 8; Mt 3, 11; Lc 3,
16), mentre il battesimo di acqua era so?o
espressione della conversione e garantiva la
salvezza dal giudizio (cfr. PH. VIELHAUER, Jo-
bannes der Igiufer, in: RGG III, 8os). La
connessione, poi, tra battesimo e morte di Rm
6, 2-4 ¢ su un piano diverso di confronto da
uello di Marco ¢ Luca. Mentre S. Paolo, in-
?atti, paragona il battesimo alla morte, Marco
¢ Luca paragonano la morte ad un battesimo
(G. DeLuiNG, o.c., p. 96).
Gesil, ormai dinanzi al rifiuto del suo annuncio
del regno di Dio, centro della sua predicazione
¢ della sua opera, prevede che dovra prendere
su di sé il giudizio di Dio, nel senso giudaico
della morte. La sua morte fard scattare il giu-
dizio su Isracle, oggetto dell'ira divina, come
appare gia dalla parabola dei cattivi vignaiuoli
(Mc 12, 1-11). S. Luca collega la distruzione
di Gerusalemme alla morte di Gesi e fa segui-
re ad essa la confessione della colpa (Lc 23,
47-48). S. Matteo collega con la morte i feno-
meni apocalittici verificatisi a Gerusalemme
(Mt 27, 51). La morte come giudizio non
comporta un fallimento della missione di Gesd
o un suo dubbio su Dio. Lui, di fatto, nel di-
scorso escatologico pronunciato prima della
morte (Lc 22, 14-18), riassicura 1 suoi disce-
li sulla piena realizzazione della signoria di
g)io. ¢ promette che lui continueri il banchetto
con loro nel regno dei cieli (A. V661LE, Das
Neue Testament und die Zukunft des Kosmos,
Diisseldorf 1970, p. 149; H. Urs voN Bar-
THASAR, Das Kreuz als Gericht, o.c., pp. 208-
212). Sulla morte in croce di Gest, misura ori-
ginale della fede cristiana ¢ spartiacque di ogni
antropologia ¢ idcologia, si dividono ancora
oggi gli spiriti, nel senso che sono da essa giu-
dicati o per la salvezza, in caso di sua accetta-
zione, o per la condanna, in caso di rifiuto.

IV/ LA PASQUA NEL QUADRO
DEL SACRIFICIO

Se Gesli ha compreso la sua morte come giudi-
zio di Dio sul mondo, la tradizione cristiana,
sin da quella neotestamentaria, la percepi come
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morte di espiazione e di sacrificio redentivo,
sotto l'influsso soprattutto della concezione
iudeo-palestinese della morte di espiazione e
el rapporto tra morte ¢ colpa. La formula
neotestamentaria fondamentale, per tale con-
cezione soteriologica della morte di Gesu in
croce, &: aupér emOn». L'esegesi odierna non
esclude che Gesil stesso abbia avuto una simile
concezione, ma trova difficile risalire alle sue
ipsissima  verba. 11 termine «lutron» (Mc
10, 4§) viene considerato una formulazione
della comuniti primitiva (cfr. P. WoLF, o.c., p.
242); un'aggiunta della comunita, non facente
parte della formula originaria, sono anche con-
siderate le parole esplicative del racconto del-
I'istituzione dell’Eucarestia (Mc 14, 22-24;
Mt 26, 26-29; Lc 22, 1§-20; 1 Cor 11, 24)
ispirate ai motivi veterotestamentari di Isaia
53. Esodo 24, 8 ¢ Geremia 31, 31 (E.
SCHWEIZER, o.c., pp. 13 ss.); la promessa esca-
tologica di Lc 22, 1§-18, di per sé, non esclu-
de il concetto di mediazione salvifica, ma que-
sta la si collega pitl alla persona di Gesi che al-
la sua morte %H. SCHURMANN, o.c., pp. 73-78);
che Gestl, infine, avesse coscienza esplicita di
svolgere il ruolo del servo sofferente di Jahvé,
come descritto da Is §3, é molto controverso
ed i testi base di Mc 10, 4§: 14, 24; 2 Cor §,
14;1Tm 2,6;Gv 6, 51;1 Pt 3,18;1Gv
2, 2 sono interpretati in modo diverso e con-
traddittorio SP. Wory, o.c., pp. 249-250).
Nella soteriologia degli ultimi anni, la croce
oltre ad esscre considerata come sacrificio di
espiazione o strumento espiatorio di salvezza
er il peccato dell'umanitd, ¢ vista anche alla
ﬁxcc del rapporto del Padre, che dona nel sa-
crificio il proprio Figlio, con il Figlio che sacri-
fica se stesso donandosi al Padre. Si considera,
dunque, il sacrificio, non soltanto nell'offerta ¢
nella sofferenza del figlio, espressione suprema
dell'offerta dell'uomo a Dio, ma anche nel do-
no e nell’abbandono del Padre, espressione
ineffabile del dono di Dio all'uomo.

1/ Sacrificio come dono di Dio all’'uo-
mo

1 sacrificio ¢ essenzialmente un dono (Gal 1,
4: 2, 20; Ef §, 25; Tt 2, 14). Colui che ha
preso l'iniziativa per primo ¢ stato il Padre,
che ha donato il Figlio (Rm 8, 32), in gesto di
grande amore per I'uvomo (Gv 3, 16). Dio Pa-
dre ¢, in certo qual senso, il primo innocente
che prende su di sé la conseguenza del peccato
umano, e cio che avrebbe dovuto essere casti-
go del peccato, diventa in lui lo sviluppo su-

premo dell'amore salvatore. La prima realtd
della sofferenza, causata dal peccato umano,
ima ancora che nell'uvomo, si trova in Dio
gfr. J. Gavor, Il mistero della sofferenza di
f0, Assisi 1975, pp. 168).
Dio non ha operato soltanto all'esterno della
sua inviolabile gloria e sovraniti superiore, ma
su se stesso, sull'To del proprio amore, sul Fi-
glio, e di conseguenza questi ha patito in se
stesso nell'To del suo amore, nel Padre (cfr. J.
MOoLTMANN, Gesichtspunkse der Kreuzestheologse
beate, in: EvT 1973, ?;9). 11 Padre abbando-
na il suo proprio Figlio sulla croce (Mc 135,
34: Mt 27, 46), patisce la morte del Figlio
nel dolore del suo amore, I'abbandono del Fi-
glio che egli ha scelto e amato (Mt 3, 17). La
tradizione ha parlato molto delle opera trinita-
tis ad intra e ad extra; ma dove ci sono le ope-
re ci sono anche le passiones. In che termini al-
lora, si chiede il Moltmann, dovremo parlare
delle passiones trinitatis ad intra ¢ ad extra? (J
MOLTMANN, o.c., P. 359& Il sacrificio della
croce esprime I'amore di Dio che viene in soc-
corso dell’'umanita, rivela al mondo I'amore li-
beratore del Padre, che non ha esitato ad assu-
mere la sofferenza del Figlio. Si puo dire, per-
cio, che il sacrificio dcﬁa croce deve essere
considerato come il dono di Dio all'uvomo, co-
me cioé I'amore sofferente del Padre.

2/ Sacrificio come offerta dell'vomo 2
Dio

Il fatto, perd, che il Padre ha preso l'iniziativa
del sacriFlcio ed ha partecipato al dolore del
Figlio crocifisso, non significa che egli ha me-
ritato la nostra salvezza. Questa ¢ merito del
Cristo, ¢ in modo specifico, della sua Passione.
La morte di Gesti non ¢ stata soltanto un dono
del Figlio fatto dal Padre all'umanitd, ma an-
che l'offerta presentata al Padre, 1'oblazione
ed il sacrificio di soave odore (Ef §, 2; Eb g,
14). Gesti ha consacrato se stesso a Dio Padre
in un sacrificio, ¢ penctrato nel santuario per
virtd del suo sangue (Eb g, 12), ha offerto un
solo sacrificio per i peccati, dopo il quale ¢ sali-
to ad assiderst per sempre alﬁ destra di Dio
(Eb 10, 12). S. Glovannt CrisosTomo tradu-
ce il «sanctifico meipsum» giovanneo in «io
offro un sacrificio» (In Jo. 17, 19, PG 59,
443).

Il si)crificio antico non poté purificare «la co-
scienza delle opere mortes, perché non termi-
nava in Dio. Se Cristo abolisce il peccato, &
perché, nel suo sacrificio, accede a Dio; ha
cancellato il peccato, perché ha offerto un sa-
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crificio con il quale s'¢ assiso alla destra di Dio
(Eb 11, 14), mentre la legge non di la Eerfc-
zione, perché non di accesso a Dio (Eb 7,
19). Il sacrificio di Cristo & un sacrificio di co-
munione, come quello dell'agnello pasquale
(Gv 19, 36; 1 Cor 5, 7; 1 Pt 1, 19), che in-
troduce al pasto nel regno (Mt 26, 29; Mc
14, 25). Il banchetto del Regno ¢ la pasqua
«compiuta», nella quale si comunica al sacrifi-
cio dell’agnello.
La dottrina della redenzione, rimasta per lo
pitt allo stadio della diretta predicazione bibli-
ca ¢ delle professioni di fede liturgiche, che
sempre hanno presentato la morte di Gestt co-
me evento salvifico (1 Cor 1§, 3), ha grande
varietd di interpretazioni. Sono stati fatti vari
tentativi di tipizzazione dei motivi soteriologi-
ci della cristologia, ed il Greshake ha ultima-
mente caratterizzato in tre tipi successivi le tra-
sformazioni delle concezioni soteriologiche: 1)
redenzione come paideia di Cristo nel quadro
dell’antica concezione cosmologica Frcca; 2)
redenzione come grazia interiore del singolo,
nel presupposto di un ristabilimento giuridico
dell'ordo tra Dio ¢ I'uomo; 3) redenzione co-
me momento interiore della storia della sog-
ettiviti moderna (cfr. G. GResHAKE, Der
andel der Erlosungsvorstellungen in der Theo-
Iogieﬁmbicbn, in: Egrlé'sung und Emanzipation,
Freiburg i. Br. 1973, p. 71; cfr. W. PANNEN-
BERG, Grundzige jer CZrthangie, Giitersloh
1964, p. 33; G. AULEN, Christus Victor. An
historical study of the three types of the idea
of Atonement, London 1970).
Il motivo onnicomprensivo delleconcezioniso-
teriologiche greche ¢ I'idea della divinizzazio-
ne dell'uomo, che compare gid in Ignazio di
Antiochia ¢ Ireneo, per affermarsi sempre pit
in seguito (M. Lor BoRroDINE, La déification
de I'bomme selon les doctrines des Péres Grecs, Pa-
ris 1970). Dio diventa uomo, affinché I'uomo
divent Dio, affinché cio venga strappato alla
morte, alla corruzione e al potere del peccato,
ed accolto nella comunione e nella sfera vitale
di Dio. L'idea centrale della concezione sote-
riologica latino-occidentale ¢ la morte sacrifi-
cale. Gesu attraverso I'offerta di se stesso qua-
le sacrificio espiatorio al Padre, ha stornato da
noi la pena dovuta all'infrazione giuridica del
Bcccato ¢ ha ristabilito il rapporto turbato tra
io e I'uomo. S. Anselmo, autore della celebre
teoria della satisfactio, seguita anche da S.
Tommaso (Summa Tbeologmx, II1, q. 46, a. 1,
ad 3), scrive: ache cosa si potrebbe pensare di
pit misericordioso di Dio Padre che, al pecca-
tore, che ¢ stato condannato alla pena eterna ¢

non ha alcuna possibilitd di liberarsene, dice:

rendi il mio Unigenito e sacrificalo per te; e il
Eiglio: prendimi e redimiti?» (S. ANSELMO,
Cur Deus bomo, 11, 20).

V/ LA PASQUA E L’EFFUSIONE
DELLO SPIRITO

Gest, attraverso il suo sacrificio della croce, al
quale il Padre ha risposto con la glorificazione
ed esaltazione della risurrezione, ha meritato
una nuova esistenza. Il principio di questa nuo-
va csistenza ¢ lo Spirito, cic ha risuscitato
Gest dai morti e che, abitando in noi, vivifi-
chera anche i nostri corpi mortali (Rm 8, 11).
In seguito alla risurrezione dai morti, Gesti
Cristo fu costituito Figlio di Dio nella poten-
za, secondo lo spirito di santitd (Rm 1, 4), fu
intronizzato cioé nel suo stato di potenza filia-
le, postulato dallo «Spirito di santiti» che lui
possedeva sin dall'inizio della sua missione ter-
rena. Questa sua divinizzazione iniziale viene
condotta a termine, mediante 'effusione dello
Spirito, con la quale il Padre genera il Cristo
ag una somiglianza di natura pit completa;
Gesl si trasforma in immagine perfetta del Pa-
dre (Col 1, 15; 2 Cor 4, 4). C'¢ continuiti tra
la santificazione iniziale ¢ la risurrezione: I'a-
zione glorificante compiuta dal Padre median-
te il suo Spirito, corrisponde alla santitd con
cui lo Spirito aveva contrassegnato il Cristo
fin dall’origine. La risurrezione non fu un puro
ritorno alla vita, ma una nascita ad una vita
nuova, che Cristo non possedeva nella sua
umanitd corporale. «Cristo per la sua risurre-
zione non ha fatto ritorno a quella vita che tut-
ti conoscono, ma ha assunto una vita immorta-
le e d’ordine divino, secondo quanto scrive S.
Paolo ai Romani: la sua vita ¢ una vita in
Dio» (Summa Theologica, 3, q. 55, a. 2). Si
veda I'identificazione della risurrezione con la
nascita filiale in S. ILario D1 Porriers (Tract.
in Ps, 2, 27-29, PL g9, 277-279) ¢ in S. Am-
BROGIO (De Sacramentss III, 1, 2, PL 16,
431).

La vita nuova di Cristo non ¢ altro che la vita
dello Spirito, I'infinita potenza di vita divina
rifulsa nella sua umanitd. Ormai il principio vi-
tale di Cristo non ¢ pil la psiche nella sua de-
bolezza, ma lo pneuma e la sua potenza. All'i-
nizio dell'esistenza carnale c'¢ il soffio vitale
che fa diventare il primo Adamo un'anima vi-
vente (Gn 2, 7). All'inizio della nuova esisten-
za, c'¢ una nuova azione dello Spirito, che fa
diventare il corpo di Cristo risorto vero spirito
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vivificante (1 Cor 1§, 45). Due umanitd si
contrappongono: uelia della nostra vita terre-
22 ¢ quella dcll:lporiosa risurrezione. La pri-
ma si riallaccia alla creazione di Adamo, la se-
conda si riallaccia all'azione dello Spirito sul
secondo Adamo, divenuto il principio ed il
orototipo della nuova progenic umana, un es-
sere celeste vivente dc]Ya vita dello Spirito. I
rincipio di animazione naturale del Ciristo, la
osiche, ha ceduto nella lotta con la morte.
Adesso I'umanita corporale del Salvatore ¢é in-
vasa dalla prorompente vitalitd dello Pneuma
di Dio. Trasferito dall’esistenza psichica nella
vita dello pneuma, il corpo di Cristo diventa
spirituale e, in quanto tale, ¢ celeste (1 Cor 15,
40). — mcntrclz carne ed il sangue non posso-
20 penetrare nei cieli — ¢ un corpo glorioso ¢
potente (Fil 3, 21; 1 Cor 15, 43), tutto pene-
trato dallo Spirito di gloria (1 Pt 4, 14). L'op-
posizione tra la vita carnale del Cristo e la sua
santitd interiore ¢ abolita; le leggi della mate-
ria non gravano pit su di lui; non ¢ pil circo-
scritto né dal corpo né dal luogo, poiché la po-
tenza ¢ l'eternitd dello Spirito hanno soppresso
la debolezza.
Lo Spirito non puod essere inviato che dalle al-
tezze celesti presso il Padre (Gv 15, 26). La
sua sorgente si trova in alto, nel seno di Dio e
nel Verbo che da lui procede. L'acqua sgor-
gante dal fianco del Cristo ¢ I'immagine dello
spirito (Gv 3, §; 7. 37-39) e rappresenta l'es-
sere dall’alto che & nc? Cristo (1 gv 5, 6). Per-
ci6 lo Spirito e I'elemento ccleste nel Cristo so-
no strettamente connessi (cfr. H. RAHNER,
Flumina de ventre Christi, in: Bib, 1941, 390-
400). Il mistero pasquale, con la trasformazio-
ne divinizzante (Gv 17, §) avvenuta nella
morte ¢ nella risurrezione, fa ritornare al Padre
il Figlio e lo fa detentore dell’economia dello
Spirito (Gv 16, 7). Le piaghe aperte del corpo
orioso di Cristo, passato attraverso la morte,
?anno zampillare vicinissimo alla nostra bocca
la sorgente dello Spirito, altrimenti irraggiun-
ibile. E, dunque, la glorificazione corporale
gcl Redentore che ha trasformato il vecchio
tempio di pietra nel nuovo tempio messianico
(Gv 2, 19) ed ha reso possibile I'effusione del-
lo Spirito.
Lo Spirito che si ¢ impadronito di Cristo, risu-
scitato per noi (1 Cor 6, 11), per la nostra giu-
stificazione (Rm 4, 2§), ha prodotto anche in
noi la nuova esistenza, perché tutti coloro che
si trovano in Gest, in lui sono risuscitati. An-
che a noi ¢ stato destinato lo Spirito della ri-
surrezione, che agisce contemporancamente
nel Cristo ¢ su di noi. Fin d'ora, lo Spirito ci

trasforma ¢ fin d’ora ¢ in noi santitd, potenza ¢
gloria ad un tempo, come nel giorno della ri-
surrezione. Come Mosé si voltava verso
Jahvé, e la sua faccia risplendeva del riflesso
divino, cosi anche il fedele che si volge verso il
Signore Gest, ¢ ne contempla la faccia glorio-
sa, viene trasformato in questa stessa immagi-
ne sempre pil splendente. Da Cristo, tutto
pervaso di spirito, si sprigiona la potenza irra-
diante che c1 trasforma in esseri di luce (2 Cor
4. 6). La venuta dello Spirito abolisce I'antico
stato (Rm 7, 6) ¢ non solo rinnova ma produ-
ce una nuova vita (Tt 3, §). Non si limita ad
introdurre nel mondo un genere inedito di
umanitd, ma pone I'uvomo al punto di origine
della nuova vita: la nascita. Lo stesso Spirito
fa risorgere i nostri corpi nella forza divina (1
Cor 15, 43); ci fa coeredi con Cristo della vi-
ta divina (Gal 4, 7: Rm 8, 17); ci rende liberi
da ogni schiavitl, compresa quella di qualsiasi
legge morale, che non sia quella della nuova
vita, e ci rende abili ad azioni ¢ manifestazioni
carismatiche che sfidano le leggi della na-
tura ¢ della stessa ragione (1 Cor 14).

VI/ LA PASQUA E LA NASCITA
DELLA CHIESA

Questo nuovo popolo, formato da coloro che,
per mezzo dello Spirito e della fede, sono uniti
al corpo di Cristo, la chiesa, nacque con la Pa-
squa, contemporaneamente al corpo glorioso
di Cristo. Essa & un’assemblea di morti e risu-
scitati (Col 2, 12; 3, 1-3), con a capo Cristo,
il primogenito fra i morti. Le immagini che de-
scrivono la nascita della chiesa nella Pasqua e
la uniscono al corpo del Salvatore sono diver-
se: quella della pictra scartata, del tempio nuo-
vo, del pasto dell'agnello, della nuova diathe-
ke.
Il Cristo nella carne ¢ la chiave di volta dell'e-
conomia antica. I Giudei la toglieranno e la
costruzione crollerd. Nel momento in cui Gest
spira, il velo del tempio si squarcia da cima a
fgndo. ¢, in luogo della casa di pictra, nella ri-
surrezione, verrd costruito il corpo di Cristo.
Con la risurrezione Cristo diventa, nel suo cor-
po, il nuovo tempio, sede della gloria, luogo
della rivelazione divina, punto di contatto del
popolo con Dio, vincolo d'unitd. L'unitd del
popolo aveva nel tempio il suo principio ¢ la
sua garanzia. Allorché Isracle si radunava da-
vanti alla tenda di riunione o nell'atrio del
tempio, prendeva coscienza della propria
unita, nel vincolo che lo legava a Jahvé, ¢
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ogniqualvolta si sedeva a mensa con Dio nel
pasto sacrificale, i vincoli della propria unione
risultavano rinsaldati. Nel tempio nuovo, non
fatto da mano d’uomo, il nuovo popolo si
potrd radunare a celebrare il nuovo culto in
spirito e verita (cfr. A. FeuiLLer, Le discours de
Jésus sur la ruine du temple, in: RB, 1949, 61-
92).
Il p)opolo dcll’Antico Testamento era coaduna-
to dalla comunione sacrificale dell'agnello pa-
squale, simbolo della comunitd nazionale, vin-
colo d'unione ed espressione del suo carattere
sacro (Es 12, 43-49). Anche il nuovo regno
del Padre (Mc 14, 2§; Mt 26, 29; Lc 22,
18-20) sara formato dai convitati d'una mensa
sacra, dall'insieme di coloro che prendevano
arte con Gest al vero sacrificio Xcll'agncllo.
n S. Luca, I'annuncio del regno di Dio ¢ lega-
to a quello dell'eucaristia, la cui istituzione
inaugura la vera Pasqua del regno. «Per que-
sto nel regno di Dio di cui parla S. Luca, si in-
*dovina qualcosa di pii del banchetto puramen-
te cscat&ogico... Suggerisce spontaneamente il
dominio nel quale si effonderi il nuovo rito
pasquale, ciod la chiesa» (P. BENorr, Le récit
de la Céne dans Luc 22, 15-20, in: RB, 1939,
p- 388).
I discepoli entrano nel regno di Dio prenden-
do parte al pasto, nel quale Cristo si dona lo-
ro, nell'immolazione ¢ nella gloria. I cristiani
sono un solo corpo, perché tutti mangiano quel
pane che & I'unico corpo di Cristo col quale en-
trano in comunione (1 Cor 10, 16). «Non sa-
premo spiegare diversamente perché la chiesa
viene detta corpo di Cristo, ¢ fo ¢ in realtd, se
non fosse che lzl'isto. dandole il suo corpo, la
trasforma in se stesso, perché ella diventi suo
corpo ¢ tutti noi siamo sue membra» (S. AL-
BERTO MAGNO, De Eucharistia, dist. 111, tract.
I, c s, 5?.
Gestl, con la sua morte, ha introdotto la nuova
cconomia di rapporti tra Dio ¢ il suo popolo,
dalla quale ¢ escluso il peccato e nella quale la
legge sard scritta nei cuori (Is 59, 21; Ger
l;x. 31; Rm 11, 22. Il calice del suo sangue &
a nuova diatheke, che suggella la nuova istitu-
zione, caratterizzata, secondo S. Paolo, dalla
presenza dello Spirito (2 Cor 3, 6).
Il popolo di Israele, chiesa cristiana secondo la
carne, portava in sé il Cristo carnale. Il culto
prescritto dalla legge si esprimeva con «ordi-
namenti carnali» (Eb g, 10), sufficienti a dare
la mondezza carnale. Il gran sacramento signi-
ficava e sanciva 'appartenenza alla stirpe mes-
sianica, con un taglio nella carne. Questa chie-
sa poteva offrire solo una filiazione del popolo

ebraico, di qualitd inferiore, perché la consan-
guineitd con Cristo, ottenuta per volere di car-
ne (Gv 1, 13), non pud innalzarsi al grado di
figlio di Dio. La morte di Cristo aboli I'econo-
mia della carne, portando a compimento il mi-
stero pasquale, cioé il passaggio dall'antica alla
nuova alleanza. Nell'istante in cui Gesi lascio
quella vita che gli veniva dal suo popolo, pas-
sando attraverso lo squarcio della carne, Israc-
le veniva svuotato della sua sostanza, e nasce-
va un nuovo Israele di Dio. Cristo ¢ veramen-
te la nostra pace, colui che dei due popoli ne
ha fatto uno solo ¢ ha rovesciato il muro che li
separava (Ef 2, 14). Tra il popolo antico ¢ la
nuova chiesa si ha, pertanto, una morte ¢ una
risurrczione, una profonda trasformazione per
la rinuncia alla vita carnale. Con la nuova
chiesa la vecchia é morta, e tale resta, perché la
vita di Cristo sancisce per sempre la morte del-
la carne. La croce, per Cristo ¢ per i suoi fede-
li, ¢ fine della vita carnale ¢ contemporanea-
mente radice della nuova esistenza; per gli in-
creduli giudei segno soltanto la fine, il rigetto
fuori dal regno. Veramente, I'avversione alla
croce rimase fatale al giudaismo (CH. JourNeT,
Destinées d'Israel, Paris 1945, p. 151).

VII/ LA PASQUA E LA PARUSIA:
INIZIO E PROMESSA

Con il compimento del mistero pasquale, la
chiesa ha dunque acquistato una nuova vita,
una comunitd di essere con il Cristo glorioso ¢
con lo Spirito, che opera la salvezza mediante
I'inclusione delle nostre umanitd in quella del
Salvatore risuscitato. A questa vita nuova, spi-
rituale, dono di Dio (Rm 8, g), corrisponde
una conoscenza nuova, che ha per oggetto lo
stesso Cristo (Fil 3, 10) ¢ una morale nuova,
che ha il suo principio in Cristo risorto (Rm 7,
16). Questa vita nuova pasquale della chiesa
trova la sua espressione caratteristica nella ca-
rita, diffusa nei nostri cuori (Rm §, §) dallo
Spirito vivificante del Risorto (cfr. F. X. Dur-
wELL, Mystére Pascal et Parousse. L'importance
sotériologique de la présence du Christ, in:
NRT, 1973, 253-278).

Ma l'avvenimento escatologico della Pasqua,
in cui Cristo ¢ uscito dal nostro tempo ¢ n'¢ di-
ventato il centro, non chiude la storia umana
che continua il suo corso normale. E vero che
tutte le realtd pasquali che Cristo introduce nel
mondo: il regno, lo Spirito, la gloria, la poten-
za, la Fiustizia ¢ la salvezza, sono realtd ¢ beni
escatologici. Il giudizio finale & gid presente
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== mondo gid da adesso, perché esso ¢ diviso
= ue: il mondo della carne di peccato votato
ala perdizione e la nuova creazione, ¢ Dio ha
srocamdiato il suo giudizio sul mondo nel mo-
meo stesso in cui & suonata l'ora di Gesi:
« ez si fa il giudizio di questo mondo, il prin-
cre di questo mondo sard scacciato fuori»
G 12, 31). Secondo S. Giovanni, il giudizio
1a drviso il mondo in due: per la salvezza o
s 12 dannazione, sin dall'incarnazione; gli
= sono artratti dalla luce, gli altri si gettano
acdic tencbre, che la venuta del Verbo rende
=~ fue, ¢ nella condanna dell'ultimo giorno:
« 2= fare un giudizio venni in questo mondox»
o 9. 39) - .
Coosiderato nell'umanitd individuale di Cri-
sx. 4 mistero parusiaco ¢ gia realizzato e com-
=wato con la risurrezione: la risurrezione dei
mcea € avvenuta, il mondo ¢ stato crocifisso,
"zcverso riconciliato, sottomesse le potenze ¢
=xzc le cose ristabilite, I'azione risuscitante di
D si & sviluppata in tutta la sua ampiezza. Lo
=50 mistero parusiaco, perd, visto nella chic-
s t1 Cor 1§, 24; Eb 2, 8), piti che una realiz-
saronc piecna ¢ una immensa virtualitd: il
—ocdo materiale non € ancora riconciliato
R= 8. 19-20) ¢ la risurrezione dei morti ¢
s>xcanto iniziata. Sebbene la chiesa sia il corpo
2 Cristo glorioso, abbia attuato il passaggio
227z carne allo spirito, sia una nuova creazio-
2¢. ha ancora una redenzione incompleta,
serché vive un’esistenza celeste ¢ nascosta, ma
a=che empirica e visibile. Essa ¢, ad un tempo,
~egno di Dio e segno ¢ strumento del regno.
Nd suo aspetto esterno, ¢ la profezia della sua
~aaltd. cosi come il popolo dell'Antico Testa-
=xento ¢ la figura. Posta tra il regime della pro-
=xssa ¢ la propria consumazione «ha ancora in
s¢ qualcosa dc{la sinagoga; reca una parte del-
i promessa ed ¢ ancora soggetta alla pedago-
ga di una certa leggen (Y. CoNGAR, La théo-
“egie du dimanche, in: Le Jour du Seigneur,
Paris 1948, p. 168).

Iz quanto istituzione, la chiesa & segno dell'in-
compiutezza della nostra redenzione. La legge
acotestamentaria, benché interiore e spirituale,
deve sempre operare nella carne. Il mondo ma-
teniale, la creatura, ¢ 13 che «sporge il capo per
osservare i primi raggi dell'adozione divina,
poiché di 13 la redenzione s'irradierd su di es-
son» (F. X. DuRweLL, o.c. Le resurrection de
Jésus, mystére de salut, Paris 19638, p. 252). 11
punto in cui il mondo ¢ inchiodato alla croce e
nel quale avviene la sua trasformazione & es-
senzialmente nell'uvomo. Ora, nel Cristo morto
¢ risorto, esso & gid crocifisso (Gal 6, 14), I'u-

nitd cosmica ¢ realizzata (Col 1, 20), ¢ le po-
testd assoggettate. In noi, invece, tutto questo
¢ compiuto solo nella misura della nostra mor-
te ¢ risurrezione ¢ diventerd piena realtd solo
nel giorno della risurrezione finale.

L'esistenza cristiana si riallaccia ad una risurre-
zione iniziale e si sviluppa verso una risurrezio-
ne finale; si colloca tra le due parusie, quella
che le di la salvezza fondamentale, e quella
verso la quale aspira e che le d la salvezza to-
tale. Garanzia ¢ caparra di questa futura risur-
rezione ¢ lo pneuma battesimale, che provoca
I'azione risuscitante del Padre, nella quale eser-
cita una causaliti strumentale (Rm 8, 11).
Uno stato di vita, la verginitd, testimonia I'av-
vento della futura risurrezione (Lc 20, 3 §), ed
una virtl che prende il suo avvio dal possesso
attuale dello g)pirito. la speranza, ne alimenta
l'attesa. Ultima e necessaria conseguenza del-
I"azione risuscitante di Dio nel Cristo e dell’in-
serimento della chiesa nell'umanitd corporale
del Salvatore, ¢ la risurrezione dei corpi ¢ la
reintegrazione della realtd materiale.
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II/LA FIGURA DEL REDENTORE

CARLO MOLARI

I/ SALVEZZA. - II/ TRIPLICE FUNZIONE DI CRISTO. - III/ MESSIANISMO.

La figura di Gesii Cristo ¢ definita dalla sua
missione nella storia. Per questo il suo nome
proprio ha inglobato anche quello funzionale
di «Cristo», c%nc significa messia, inviato. Non
si pud compiutamente definire la figura di
Gest di Nazareth se non si chiarisce che egli ¢
il Cristo: mediatore della rivelazione ¢ della
salvezza; rappresentante di Dio. Ma cid che
importa particolarmente ¢ chiarire quale s}gni-
ficato abgiano oggi queste formule, quale fi
ra, cioé, costituisca Gest Cristo per gli uomini
del nostro secolo. Tale problema vale non solo
per coloro che credono in lui, ma per tutti
quelli che ritengono validi gli ideali per i quali
ha vissuto ed ¢ morto.

E necessario che la teologia sappia rivolgersi
anche a costoro in modo che le loro esigenze
trovino adeguate sollecitazioni. S¢ infatti Gesit
¢ mediatore della salvezza per ogni uomo, la
sua dottrina ¢ la sua incidenza storica non pos-
sono esscre considerate da nessuna comunitd
come propric ed esclusive. Egli ¢ di tutti; non
dovrebbe essere respinta’ neppure la richiesta
degli atei che hanno capitocirsi ificato stori-
co dell'esperienza cristiana. Sono essi che dico-
no alle chiese: avoi, ricettatori della grande

speranza, che Costantino c¢i ha rubato,
rendetece Lo. La sua vita ¢ la sua morte ap-
partengono anche a noi, a i coloro per i
quali essa ha un senso. A tutti noi che abbiamo
appreso da lui che I'uvomo ¢ stato creato crea-
tore» (R. GArAuDy, in: AA. VV., Pour vous
qui est Jésus-Christ?, Paris 1970, p. 68). La
presentazione quindi della mediazione salvifica
eve oggi tener presente questo nuovo feno-
meno. «Che si riferisca al Cristo, alla sua vita,
alla sua morte e alla sua risurrezione, ¢ che a
farlo siano anche persone che non richiamano
ai credi delle chiese costituite, ¢ un fatto inti-
mamente legato al carattere stesso della nostra
a, almeno nel mondo cosiddetto “occi-
entale” » (R. GARAUDY, Fedk ¢ rivoluzione, in:
AA. VV., Marxisti di fronte a Gesd, Brescia
1976, p. 28). Le catcioric usate debbono per-
cio restare aperte anche a questa esigenze in
modo che la riflessione teologica abbia la me-
desima estensione della reale efficacia storica
di Cristo. Fino ad ora i teologi, infatti, si sono
limitati a inquadrare la figure di Cristo e della
sua mediazione salvifica nell’'orizzonte della li-
mitata esperienza ecclesiale. Ora debbono im-
pegnarsi ad allargare I'ambito della cristologia
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=2 a presentarc la figura della sua mediazione
sa=hca secondo le sue vere dimensioni stori-
Z¢ ¢ cutrali; in modo da comprendervi
« === gli uomini di buona volont3, nel cui cuo-
~ vora invisibilmente la grazia. Cristo infatti
= =oczo per tutti ¢ la vocazione ultima dell'uo-
= ¢ cffettivamente una sola, quella divina,
=0 dobbiamo ritenere che lo%pirito Santo
2z 2 wri la possibilitd di venire a contatto,
== modo che Dio conosce, col mistero pa-
~aalen (Gaudium et spes, 22). «Poiché tutto
> che di buono e di vero si trova in loro, ¢& ri-
==cz0 dalla chiesa come una preparazione ad
azongliere il Vangelo, e come dato da Colui
=« lumina ogni uomo, affinché abbia final-
—=enze la vitan (Lumen gentium, 16).
D.csta estensione della mediazione di Cristo
ace ha solo un significato quantitativo, ma an-
¢ qualitativo: ha inciso notevolmente nell’in-
s=—cetazione della figura stessa di Cristo, co-
—¢ rivelatore di Dio e salvatore. In altre paro-
< con si ¢ solo compreso che la funzione me-
Zazice di Cristo riguarda di fatto tutti gli uo-
==i. ma che le categoric usate abi ente
=< descriverla non erano sufficienti.
Da pit di un secolo la teologia cattolica (quel-
= protestante I'aveva fatto fin dai suoi primor-
2. Andrea Osiandro nella Diceta di Augusta
2¢i 1530, Calvino nel Catechismo di Ginevra
2el 1536) ha riassunto la missione salvifica
=elle tre funzioni di sacerdote, re e profeta, ri-
sondotte pitt 0 meno direttamente aﬁa «unzio-
z¢», indicata nel nome «Cristo» (Messia=un-
20} Anche il concilio Vaticano II si ¢ riferito
ot volte a questo schema sia per parlare della
missione di Cristo (Optatam totius, 4; Preshyte-
~orum ordinis, 1) sia, soprattutto, per chiarire
~2 missione della chiesa e dei suoi membri,
\Lumen gentium, 10, 12, 13, 21, 2§-28, 31-
35: ccc.{ Alcuni per questo collegano alla tri-
olice missione di Cristo la divisione classica
dei poteri nella chiesa: giurisdizione, magiste-
ro. ministero; giurisdizione come potere regale
di guida, magistero come potere profetico di
annunciare la parola di Dio, ministero come
esercizio del potere sacerdotale.
Altri si richiamano alla formula giovannea che
qualifica Gesii: via, veritd, vita; via per il po-
tere di condurre al regno di Dio; veritd come
rofeta e rivelatore; vita come redentore o li-
ﬁcratorc dell'vomo dal dominio della morte.
Questi schemi chiariscono la missione di Gest
in rapporto agli altri uomini ma non mettono
in luce il rapporto con il Padre. Il termine
«messia» implica anche il rapporto con il Pa-
dre che lo unge ¢ lo invia con una particolare

missione storica. Ugualmente il termine «rap-
resentante», che alcuni teologi attuali sem-
ﬁrano preferire, sottolinea maggiormente la
funzione mediatrice tra Dio ¢ 'uomo.
Altre analisi, infine, mettono maggiormente in
luce la realtd oggettiva del dono offerto all'uo-
mo: la salvezza. In questa linea la figura me-
diatrice di Cristo viene tratteggiata attraverso
le componenti antropologiche della salvezza:
la verita ¢ illuminazione, la vita ¢ divinizzazio-
ne, la via ¢ cammino di maturazione umana.
Cristo ¢ rappresentante di Dio come guida
storica al raggiungimento dei beni che costi-
tuiscono la sgfvczza dell'uvomo; ¢ colui che ha
dato uno «Spirito» nuovo, un dono dall’alto.
La differenza tra questi diversi schemi ¢é abba-
stanza netta, ma i loro confini non sono
sempre ben delineati. E certo, in ogni caso,
che essi rispondono ad esigenze culturali diver-
se.
Il «messianismo» sottolinea principalmente la
« missione » o I'xunzione» da parte del Padre
che per mezzo del suo «Cristo» intende salva-
re gri uomini. Gesu diventa cosi il rappresen-
tante di Dio nei confronti degli uomini pecca-
tori: ma un rappresentante cosi impegnato da
accettare tutte le conseguenze dell’amore divi-
no che vuole rendersi visibile.
Lo schema delle «tre funzioni» é prevalente-
mente cristologico: ¢ centrato infatt sulla figu-
ra di Gesd di Nazareth come colui che esercita
una missione storica.
Il tema infine della salvezza ¢ di carattere pid
antropologico perché mette in luce la perfezio-
ne che I'uvomo acquisisce conformandosi alla fi-
gura di Gesu e diventando, a suo esempio, fi-
glio di Dio.
Evidentemente nessuno schema ha la pretesa
di esaurire I'interpretazione della figura di Cri-
sto ¢ quindi di escludere gli altri. Il metodo ¢
I'efficacia di una presentazione della figura di
Cristo mediatore della salvezza dipendono
non solo dai dati della fede pervenuti dal pas-
sato, ma anche dall’ambiente culturale in cui
I'annuncio viene fatto. Vi pud essere quindi
una risposta diversa secondo il tempo e le si-
tuazioni: «l'adattamento della predicazione
della Parola rivelata deve rimanere legge di
ogni evangelizzazione» (Gaudium et spes, 44).
Dal punto di vista storico si puod notare che
nelle prime comunita cristiane ra funzione sal-
vifica di Gesll era sintetizzata nei titoli messia-
nici ¢ quindi la figura prevalente era quella di
Messia o di inviato del Padre. Le altre figure
anche se vengono menzionate non acquistano
importanza autonoma; cio vale anche per i Pa-
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dri della chiesa ¢ per la teologia scolastica.
Si potrebbe qualificare tale schema come «teo-
centrico» nel senso che accentua la figura del
Padre nel tratteggiare la mediazione salvifica
di Gesu.
Solo con il dissolversi della teologia classica a
questo succede uno schema piti «cristologico,
centrato cioé¢ sulla figura stessa del mediatore.
Gia nel secolo xvi tra i riformatori e nel secolo
XV tra i cattolici la mediazione salvifica vienc
descritta esaurientemente con il richiamo alle
tre funzioni cristologiche di profeta, sacerdote
e sovrano. Anche se spesso, gid nei Padri anti-
chi e nei teologi scolastici, ma soprattutto nei
teologi successivi, queste funzioni vengono
espressamente collegate alla «cunzione » messia-
nica, lo schema interpretativo sembra mag-
giormente centrato sull’azione del mediatore
che su quella di Dio. La ragione di questo fat-
to sta forse nel diffuso «criptomonofisismo»o
almeno nell’accentuato «cristocentrismo» che
qualifica gli ambienti originari dello schema
redetto, come la pietd di quei periodi storici.
K]clla svolta recente della teologia cristiana,
protestante prima e successivamente di quella
cattolica, la descrizione della mediazione salvi-
fica di Cristo sembra essere sempre pili centra-
ta sul dono salvifico, e quindi sull'uvomo che ne
¢ il destinatario. Si tratta evidentemente solo
di prospettiva ¢ di accentuazioni che non mo-
diﬁgano radicalmente I'annuncio della comu-
nitd ecclesiale, ma che rispondono a precise
esigenze pastorali dettate dalle mutate condi-
zioni culturali.

I/ SALVEZZA

1l problema della salvezza ¢ centrale in ogni
religione. I problemi fondamentali dell'uvomo,
infatti, conferiscono alla sua esistenza un carat-
tere di precarietd che si traduce spesso in stati
d’animo d'insicurezza, in richieste di liberazio-
ne. Nella religione ebraica e conseguentemente
nel cristianesimo il tema della salvezza ha avu-
to connotazioni concrete: ¢ stato centrato in-
fatti nelle esperienze storiche dell’Esodo dal-
I'Egitto del popolo cbraico e del rinnovamen-
to sociale vissuto dalle prime comuniti cristia-
ne. Per questo motivo nella Bibbia il termine
salvezza ha sempre una connotazione storica ¢
si riferisce all’azione con cui Dio attraverso i
suoi mediatori, in particolare il suo « Messia»,
libera 'vomo dal male e gli offre la sicurezza
della vita.

1/ Temi biblia

11 termine «salvezza» traduce abitualmente I'e-
braico «jeshi», il greco «soteria» il latino
«salusn. Nella Bibbia viene usato soprattutto
il corrispondente verbo «salvare» gacba in
cbraico ¢ sozefn in greco) spesso nelle due for-
me: passiva (essere salvato) e causativa (rende-
re sarvi). Ma sia il sostantivo che il verbo han-
no un significato molto pit ampio dei nostri
termini. glcll'uso biblico indicano infatti: libe-
razione, vittoria, bene, pace, felicitd, prospe-
ritd, sicurezza, salute.
Le situazioni storiche nelle quali Dio viene in-
vocato o affermato salvatore riguardano tutti
gli aspetti dell'esistenza umana: la guerra, la
prigionia, la malattia, la_morte, la paura, la
schiavitl, la solitudine, l'esilio ecc. 11 riferi-
mento storico pil significativo nell'Antico Te-
stamento ¢ costituito dagli episodi dell'Esodo
dall'Egitto: «gli Egiziani ci angariarono ¢ ci
perseguitarono imponendoci pesi gravissimi. E
noi gridammo al Signore Dio dei Padri nostri:
il quale ci esaudi, rimiro la nostra umiliazione,
i travagli e le angustie nostre e ci condusse via
dall'Egitto con mano forte e braccio disteso,
tra grande spavento, con meraviglie ¢ prodigi,
¢ ci fece entrare qui, dandoci una terra che stil-
la latte ¢ miele» (Dt 26, 6-9).
L'esigenza della salvezza acquista connotazio-
ni nuove durante I'esilio in Mesopotamia (dal-
la distruzione di Gerusalemme nel 587 a. C. al
ritorno di una parte degli esuli nel 537 a. C.;
ma deportazioni in massa degli ebrei si erano
avute anche nei secoli prcccgenti). In questo
contesto la parola dei Profeti costitui il richia-
mo costante alla fedeltd, la voce della speranza

er una restaurazione dell'unitd ¢ della pace,
Finvito alla attesa fiduciosa negli inviati di
Dio. In questo orizzonte la figura del Messia
acquistava lincamenti molto complessi ¢ vari.
Ngle sue diverse forme il messianismo pro-
spettava una nuova, definitiva fase della storia
salvifica. Il popolo d'Israele si sentiva chiama-
to ad essere luce per tutti i popoli della terra:
Gerusalemme ¢ 1}) tempio diventano i simboli
della promessa e della potenza cioé il Regno di

iustizia ¢ di pace a tutte le genti.

an mano che le speranze di una «salvezza»

immediata venivano puntualmente frustrate
cominciarono a sorgere concezioni « apocalitti-
che» della salvezza. Si pensd ad un rivolgi-
mento radicale del mondo, realizzato diretta-
mente da Dio che avrebbe poi giudicato tutti
gli uomini prima di instaurare il regno definiti-
vo di pace e di giustizia eterna.
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_ ==uncio evangelico viene fatto in un am-
me=ze tn cui questi orientamenti spirituali sono
=oo diffusi e le attese corrisRondcnti sono
moeo vivach. I seguaci di Gest di Nazareth
<o convinti che «la parola di questa salvezza
- &a venuta» (At 13, 26) che essi costituisco-
x> a primizia di «coloro che stanno diventan-
> salvin (1 Cor 1,18; 2 Cor 2, 1y; Ef
= « 8) che sono «salvati nella vita di Gesti»
3= 5. 10) dato che «non ¢'¢ sotto il cielo al-
ilro nome dato agli uomini, dal quale

tf esser salvati» (At

ax
ceszmo  aspettarci
& 12

M d'altra parte la salvezza non ¢ ancora no-
<2 = modo definitivo e pieno: essendo «sal-
+a= = speranza» (Rm 8, 24) stiamo ancora in
a=xsa della manifestazione finale del Salvato-
— czando egli apparird per consegnare al Pa-
== & elewti. La tede che salva consiste appun-
1 =ell"accogliere il Vangelo centrato nella per-
«ez di Gest di Nazareth emorto a causa dei
a1 peccati e risorto in vista della nostra giu-
<cazione» (Rm 4, 25). Alla luce dell’espe-
-c=a rinnovatrice fatta dalle prime comunitd
==cane viene anche letta nel loro ambito la
=2 ¢ la predicazione messianica di Gesd. Egli
a==s2a con la sua opera che il regno di Dio ¢
=220, che 1 tempi della salvezza ultima e defi-
==va sono arrivati. Anche quando si concre-
<=3 in gesti limitati come le guarigioni da ma-
s« la liberazione da situazioni di pericolo o
2 —orte, la salvezza annunciata ¢ sempre quel-
4 = sscatologica», che richiede la fede e si rea-
=zz attraverso la fede (Mc §, 34; Lc 8, 48;
M: 10, 52; Lc 7, 50; Le 18, 42). Gli eventi
a="a storia di Gesil sono «segni» o anticipa-
zoei che permettono di credere alla Parola ef-
“cace di Eio ¢ quindi alla salvezza promessa.
= zle modo Gest ¢ riconosciuto sempre pitt
=aramente come il Messia, I'inviato del pa-
=< averamente questuomo era figlio di
Do (Mc 15, 39), «il Figlio del Dio viven-
=3 (Mt 16, 16); quello cui «é stato dato ogni
~ceeze (exousia)» (Mt 28, 18), per mezzo di
== «Dio ha visitato il suo popolo» (Lc
=. 16). Per la fedelta con cui Gesi ha compiu-
= 12 sua mediazione salvifica fino a morirne il
Padre lo ha glorificato e lo ha costituito Si-
oore (Fil 2, 9-11).

I heni quindi che costituiscono la salvezza ca-
-atterizzano la mediazione salvifica di Cristo.
Per essa 'uvomo ¢ liberato da molti mali (la
=alartia, la morte, l'ignoranza il peccato, I'in-
“edcld, I'egoismo cccs ¢ molti beni gli vengo-
20 consegnati (la vita piena, la conoscenza, la
sace, la capacitd d’amare, ecc.). Questi doni

vengono considerati come espressioni del do-
no supremo dato da Dio agli uomini per mez-
20 di Cristo: lo Spirito Santo. E lo Spirito che
caratterizza la vita dell'vomo nato di nuovo
(Gv 3, 3-8) ciod della ccreatura nuova» (2
Cor §, 17); colui che fa vivere il credente in
comunione con Dio € con i fratelli (Rm 8, 14-
17; 1 Gv 3, 20), che lo conduce alla cono-
scenza picna della veritd (Gv 16, 13-15).

2/ Temi storici

L'annuncio evangelico ¢ centrato sempre nella
figura di Gest mediatore della salvezza. Ma
lungo I'arco dei secoli si & avuta una differen-
ziazione nelle tematiche che vengono privile-
giate ¢ che caratterizzano le diverse presenta-
zioni della salvezza.

Un tema molto comune nei primi scrittori del-
la chiesa ¢ quello della slluminazione o della co-
noscenza. La salvezza ¢ vivere nella luce, essere
chiamati da Dio «dalle tenebre alla luce; dal-
I'ignoranza alla conoscenza della gloria del suo
nomex (1 Lettera di Clemente, 59, 2) alla «co-
noscenza immortale» (Ibidem, 36, 2). Per S,
Giustino «l'uvomo dimentico della veritd ed
avviluppato dai demoni nell'ignoranza e nel-
I'errore, ha un disperato bisogno di trovare la
luce perduta» (J. KeLry, I/ pensiero cristiano
delle origini, Bologna 1972). Queste idec tro-
veranno ampio sviluppo presso Irenco o gli
alessandrini, ma anche presso non pochi scrit-
tori occidentali come Ippolito, Tertulliano e
piu tardi Agostino. La safvczza in questa pro-
spettiva ¢ I'educazione (paideia) che I'uvomo ri-
ceve attraverso l'insc%namcnto. I'esempio ¢ lo
Spirito di Cristo. Egli ¢ il rivelatore, il mae-
stro.

Un altro bene salvifico che viene spesso rileva-
to nei primi scritti cristiani & 'immortalitd o la
vita eterna concessa all'vomo in virtd dello
Spirito di Cristo risorto o del Logos incarnato.
GE;i la Didaché nella Preghiera eucaristica con-
sidera I'immortalitd come uno dei doni fonda-
mentali: « Ti rendiamo grazie. Padre santo per
il tuo santo nome... Per la fede e I'immorta-
liti» (X, 2). Per 16NAziO I'unione a Cristo ci
permette di sfuggirc alla morte (Ad Trallia-
nos, 2, 1). Ma alg di li di queste affermazioni,
molto frequenti nell’antichitd, si delineano va-
lutazioni ‘éivcrsc dell'immortalitd come dono
salvifico. Per alcuni la salvezza operata da Cri-
sto ha restituito un dono che apparteneva gia
all'vomo prima del peccato, per altri, invece,
I'immortalita ¢ i carattere di una vita comple-
tamente nuova. Per TEOFILO, in particolare,
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I'uvomo non fu creato né mortale né immortale
(cfr. Ad Autolicum, 2, 24-;2?. Scegliendo il
peccato I'uvomo divenne mortale, mentre Gesu
con la sua ubbidienza raggiunge I'immortaliti
¢ la offre a tutti coloro che si uniscono a lui. In
questa linea si sviluppa ampiamente gid con
Irenco il parallelismo fra il primo Adamo, che
erse la vita immortale, ed il secondo Adamo
che I'ha definitivamente riconquistata per tutta
l'umanitd. In questa prospettiva la salvezza ¢
una reintegrazione dcﬁo stato primitivo di per-
fezione e di immortalitd. Ben preso 2 questa
perfezione ¢ collegata spesso la divinizzazione,
idea che ebbe largo sviluppo soprattutto nel
mondo alessandrino. Ma gid S. Ignazio, ¢ S.
Ireneo avevano tradotto con questo termine
(theosis) la sostanza della salvezza che la secon-
da lettera di S. Pietro attribuiva alla potenza
divina che «ci ha messi in possesso dei preziosi
e magnifici beni promessi, affinché ;ilcr mezzo
di questi voi diveniate partecipi della natura
divina» (1, 4). ATANASIO riassume lapidaria-
mente la dottrina gid comune, almeno da Ori-
enc in avanti, nella tradizione cristiana con la
ormula « Il Verbo si ¢ fatto uomo, per diviniz-
zarci» (De incarnatione, 50) o «ll figlio di Dio
divenne figlio dell'uomo, affinché 1 figli degli
uomini, cioé di Adamo, divenissero Figli di
Dio... Cosi egli ¢ Figlio di Dio per natura e
noi lo siamo per grazia» (Ibidem, 8).
I Padri cappadoci svilupperanno ampiamente
in chiave soteriologica 1l concetto della divi-
nizzazione secondo il principio: «cio che (nella
incarnazione) non & stato assunto non ¢ salva-
to». In Gesu la natura umana, unita a quella
divina, raggiunge quella perfezione definitiva
che per mezzo dello Spirito egli pué comunica-
re a tutti gli uomini. Il Verbo «si congiunge
con la nostra natura affinché, attraverso la sua
congiunzione con la divinit, diventasse divi-
na, esente dalla morte e riscattata dalla tiran-
nia nemica. Il suo trionfale ritorno dalla morte
inaugurd il ritorno trionfale della razza umana
alla vita immortale» (GReGORIO DI Nissa,
Oratio catholica, 25).
Questo sara pure uno dei temi pitl comuni alla
cristologia di CIRILLO DI ALESSANDRIA per il
quale «noi eravamo tutti in Cristo; la persona
comune dell'umaniti viene di nuovo alla luce
in Lui» (In Jobannem 16, 6; PG 74, 432).
Questo filone di riflessione percorre da un ca-
po all'altro tutta la letteratura greca se ancora
in Massivo Conressore ha una notevole rile-
vanza. Per lui I'uvomo attraverso la divinizza-
zione, che conscgue all'unione ipostatica, ac-
quista una libertd cosi profonda da poter rea-

lizzare compiutamente se stesso (cfr. Opuscula
theologica et polemica, PG 91, 100 B; 204 A;
232 ﬁ-D .
Nonostante I'identitd delle formule si trovano
tuttavia notevoli differenze di concezioni cri-
stologiche ¢ antropologiche.
In alcuni ¢ presente la concezione platonica de-
gli universali reali per cui i singoli individui,
appartenendo all'unica reale natura, avevano
una profonda comunione ontologica; mentre
altri considerano la divinizzazione legata so-
prattutto allo sviluppo della liberta. In alcuni il
momento supremo ¢ l'incarnazione del Verbo
che opera la ricapitolazione di tutto il creato;
mentre altri sottolineano la risurrezione come
il culmine del processo di divinizzazione. Alcu-
ni considerano esclusivamente 1'azione del Lo-
g2os, altri invece sembrano privilegiare I'azione
dello Spirito, giacché, come dice ATaNasio, gli
uomini «non sarebbero mai diventati figli, se
non avessero ricevuto lo Spirito di colui che ¢
vero Figlio di naturan (Comtra Arianos,
2, §9). Alcuni infine considerano la divinizza-
zione come una tappa assolutamente nuova
nello sviluppo della creazione; mentre altri la
considerano soprattutto come una restaurazio-
ne dell'umanitd primitiva tradita e radicalmen-
te rovinata dal peccato.
Accanto a tutti questi temi soteriologici ne esi-
ste fin dall'inizio un altro che acquisterd gran-
de importanza nella teologia occidentale pid
vicina a noi: quello della redenzione sacrificale,
della liberazione dal male o del riscatto dalla
schiavitd. Anche in questo caso alle stesse for-
mule si intrecciano concezioni molto diverse,
ma anche alcune costanti ben individuabili.
Fra queste ultime: I'importanza della morte di
Cristo, il debito contratto con il peccato, ¢ la
conseguente schiaviti al male ¢ alla morte. In
uesto contesto alcuni danno maggior rilievo
3 demonio e ai diritti da lui acqusiti sull'uo-
mo in seguito al peccato di Adamo, cui corri-
sponde I'opera vittoriosa di Cristo che ha libe-
rato definitivamente 'uvomo.
In occidente, particolarmente, I'accentuata im-
portanza data al peccato originale e alle sue
deleterie conseguenze, costitui I'ambiente per
un abnorme sviluppo delle dottrine sacrificali
della morte di Cristo, che fin dall'inizio sono
elaborate per spiegare la salvezza cio¢ la libera-
zione dell'uvomo dalla schiaviti del peccato e
della morte. In particolare cid che caratteriz-
zerd la teologia occidentale ¢ il concetto di
asoddisfazione» offerta da Cristo al Padre per
i peccati degli uomini. Questo concetto di de-
rivazione giuridica, utilizzato gid da Tertullia-



37

REDENZIONE

20 ¢ Cipriano a proposito della penitenza sa-
amentale, cioé del ristabilimento di rapporti
armonici fra i singoli individui e Dio, venne
2en presto utilizzato per spicgare la mediazio-
¢ salvifica di Cristo. Egli si offri al Padre in
espiazione dei peccati, sostituendosi cosi all'u-
=anitd peccatrice nel riparare 1'onore di Dio
<30 dalﬁ disobbedienza di Adamo e di tutti i
suoi imitatori. Ma, a questo elemento partico-
Zre. I'idea della liberazione dal peccato e dalla
corruzione realizzata per mezzo della morte
sspiatrice di Gesli sviluppa formule bibliche e
« trova come tema costante pur se in secondo
acdine. anche nelle riflessioni dei primi scritto-
= cristiani. Il sangue di Cristo dice gia CLe-
»&>TE nell’etd subpostolica «fu versato a no-
«T0 vantaggion, «e la sua carne per la nostra
zame, ¢ la sua anima per le nostre anime» (7
Lettera di Clemente, 21, 6; 49, 6); ¢ POLICAR-
20 « Egli sopportd tutte le sofferenze per noi,
serché potessimo vivere in Lui» (AJp Philsp-
2exses, 8, 1). Secondo Giustivo, Cristo sof-
Zrendo la crocifissione, ha «distrutto il potere
3¢l serpente che istigo la trasgressione di Ada-
:p:c(KBialogo, 94, 2). La vittoria di Cristo sul
Zemonio e sulla morte si traduce per I'uvomo
>clla liberazione definitiva dal dominio assolu-
= del male. Ben presto a questa idea fu colle-
zata anche la convinzione ghc il demonio eser-
=zasse un certo dominio sull’'uomo ¢ che a cau-
sa della sua pertinacia era necessario da parte
2: Cristo giocare di astuzia per ingannare il ne-
=ixo dell'uvomo.

Queste formule di carattere mitologico (pre-
seati ad es. in Origene)non scomparvero molto
“scilmente dalle tradizioni popolari e dalla pre-
Zicazione.

Fu solo con il diffondersi della spiegazione pit
razionale di Anselmo di Canterbury che queste
soiegazioni furono sostituite. ANSELMO nell'o-
cuscolo Perché Dio uomo spicgando il peccato
come offesa infinita di Dio, considerd la incar-
=azione del Verbo come 'unico modo possibi-
‘e per compensare I'onore leso di Dio e soddi-
sfare la sua giustizia. In assenza infatti di una
mparazione volontaria (soddisfazione), la giu-
suzia divina sard costretta ad una riparazione
xmposta che ¢ la pena, proporzionata all'infi-
ata della col?a. Fu per questa esigenza che
Anselmo penso di aver im?lviduato fa ragione
mrinseca della incarnazione e della morte di
Cristo: solo infatti la riparazione di una perso-
za divina avrebbe potuto soddisfare secondo
croporzione I'offesa infinita dell'vomo pecca-
zore. D’altra parte la vita di Cristo non sareb-
be stata sufficiente dato che l'ubbidienza ¢ la

devozione al Padre ih essa esplicata Gli sono
id dovute come creatore; solo la morte sacri-
Elcalc. affrontata con amore, poteva costituire
la necessaria «soddisfazione».
Questa spiegazione aveva alcuni presupposti
discutibili (il peccato come offesa infinita, ne-
cessitd della soddisfazione) e altre carenze no-
tevoli (la risurrezione, ad es. non trovava spa-
zio come momento salvifico).
Queste imperfezioni gravarono pesantemente
negli sviluppi successivi della soteriologia. An-
che perche non furono accolte le integrazioni
che 1§ Scolastica, soprattutto con S. Tommaso,
aveva apportato alla sintesi anselmiana. Furo-
no cosi esasperati gli aspetti giuridici: si parld
persino dell'odio ¢ della giustizia vendicativa
del Padre nei confronti del Figlio «fatto pec-
cato». La passione e la morte di Cristo acqui-
starono le tinte fosche di una macabra resa di
conti, organizzata con esatta pignoleria da ra-
gioniere. La risurrezione fu considerata solo
come una ricompensa generosa di Dio, soddi-
sfatto della riparazione avuta. La salvezza ve-
niva ridotta ai diritti acquisiti da Cristo a fa-
vore di tutti gli uomini per la vita futura.
Solo con il rinnovamento della cristologia ed il
ricupero dei temi tradizionali della teologia
orientale ¢ stato possibile superare alla fine del
secolo scorso ¢ d‘l)lrantc il nostro secolo questa
impostazione. Per la teologia cattolica la spin-
ta pil forte ¢ venuta dal concilio Vaticano II.
I suoi documenti sottolineano I'aspetto storico
oltre a quello ultraterreno della salvezza, I'im-
portanza della risurrezione e il conseguente do-
no dello Spirito. Fino ad allora la teologia ave-
va identificato la salvezza con la vita gloriosa
acquisita con le opere buone e le sofferenze
de(ﬁa storia. Poi la teologia ha avvertito mag-
giormente la dimensione presente della salvez-
za, la funzione antropologica. La salvezza per
I'vomo diviso, insicuro, imperfetto ¢ la possi%i-
litd di essere se stesso pienamente in ogni situa-
zione storica.
E interessante notare che a questa storicizza-
zione della salvezza corrisponcéc un accentuato
risalto alla figura gloriosa di Gesi di Naza-
reth. Egli ¢ il salvatore in quanto risorto e do-
natore dello Spirito.

II/ TRIPLICE FUNZIONE DI
CRISTO

La teologia degli ultimi secoli nel descrivere la
mediazione salvifica ha privilegiato le funzioni
del sacerdozio, della profezia e della signoria
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di Cristo glorioso. Esse hanno una lunga tradi-
zione che risale gia alle fonti bibliche, ¢ ad am-
pi apporti della riflessione primitiva.

1/ Gesi profeta

Gia durante la sua vita terrena Gest fu chia-
mato « profeta», sccondo una lunga tradizione
veterotestamentaria. Successivamente il titolo
cbbe alterne fortune nell'uso ecclesiale.

Tra i sinottici ¢ soprattutto Luca che presenta
Gesit come «il profeta». Anche la sua morte a
Gerusalemme, ¢ collegata a questo fatto
«perché non pud essere che un profeta muoia
fuori di Gerusalemme» (Lc 13, 33). Tutto il
Vangelo di Luca ¢ il resoconto di un lungo
cammino di Gesl a Gerusalemme, la cittd che
uccide i profeti (Lc 13, 34: Mt 23,37). A
pochi giorni dalla sua morte sono i discepoli di
Emmaus che riassumono I'esistenza di Cristo
come quella di «un profeta potente in opere ¢
in parole» (Lc 24, 21). Nella tradizione cbrai-
ca sia il sacerdote che il re diventavano tali per
discendenza famigliare o a volte nel caso del
re, per designazione del profeta; questi, invece
veniva scelto direttamente da Dio e da Lui ri-
ceveva la parola da annunciare. Di Gesi i suoi
concittadini potevano dire «non ¢ costui il fi-
glio di Giuseppe?» (Lc 4, 22). Nella Sinago-
ga stavano ascoltando I'inizio della sua attivitd
profetica quando, dopo aver letto il noto bra-
no di Isaia (Is 61, 1-2): «Lo Spirito del Si-
gnore ¢ sopra di me; per questo mi ha unto per
portare la Euona novella ai poveri», Gesl ave-
va esclamato: «oggi i vostri orecchi hanno
ascoltato I'adempimento di questo passo della
Scrittura» (Lc 4, 18-21). Egli, il modesto fi-
glio di Giuseppe, si presentava nella veste nuo-
va di profeta unto da Dio per annunciare la
Sua Parola: parola di liberazione, di sollievo e
di salvezza. Anzi nella veste del Profeta esca-
tologico che da tempo gli cbrei ansiosamente
aspettavano secondo le promesse antiche (Dt
lg), 15;Is 61, 1). Per questo ritorna piti volte
I'esclamazione del popc%o di fronte alle mani-
festazioni della sua potenza: «un (o il) grande
profeta ¢ sorto fra di noi e Dio ha visitato il
suo popolo» (Lc 7, 16; cfr. Lc 1, 68. 78;
19, 44).

In Giovanni questa funzione ¢é presentata sulla
falsariga del tema della luce: Egli ¢ il maestro
che insegna la veritd in nome o con l'autoriti
di Dio. La sua opera (Gv 4, 34) cio¢ la sua
missione ¢ appunto quella di «manifestare il
nome di Dio agli uomini» (cfr. Gv 17, 6), di
rendere visibile il Dio invisibile (Gv 1, 18;

1 Gv 1, 2). Turta la sua attivitd, la predica-
zione in particolare ed i miracoli, ¢ appunto
orientata a questo fine: ¢ quindi, di natura pro-
fetica.
In Paolo ¢ Cristo glorificato che viene consi-
derato rivelatore della gloria di Dio, immagine
del Padre invisibile (cfr. Col 1, 15; 2 Cor
4, 4; 1 Tm 6, 16). La funzione profetica ha
pertanto raggiunto la fase definitiva ed eter-
na.
Lo sviluppo della soteriologia ha tradotto la
funzione profetica soprattutto con la figura del
pedagogo o del maestro. La vita cristiana gia
da CLemeNTE di Roma viene presentata come
«educazione in Cristo» (patdeia en Christd) (1
Lettera, 21, 8). Gli apologisti utilizzarono per
chiarire questo tema il termine di /ogos (parola-
idea) che gid aveva utilizzato Giovanni (Gv
1.1ss, 1 Gv 1,1, Ap 19, 13), ¢ che era di
uso abbastanza diffuso negli ambienti stoici ¢
platonizzanti. Questo tema si apri successiva-
mente agli sviluppi del concetto di rivelazione
e della corrispondente funzione esercitata da
Gest, nel quadro della universale storia della
manifestazione di Dio. Questo tema che ha
avuto molta incidenza fin verso il secolo v, so-
prattutto negli ambienti alessandrini, ha perso
poi importanza, senza che venisse interamente
dimenticato.
Solo recentemente (in particolare dopo M. J.
Scheeben) la teologia cattolica ha ripreso am-
piamente questo aspetto della figura di Cristo
nel quadro della sua missione salvifica. Ad essa
ha collegato I'insegnamento magisteriale, I'an-
nuncio della Parola di Dio, la conoscenza di
Dio da parte di Cristo e conseguentemente,
della chiesa. Il concilio Vaticano II ha riassun-
to questo sviluppo dottrinale in modo molto
efficace: « Il popolo santo di Dio partecipa pu-
re dell'ufficio profetico di Cristo col diftonde-
re dovunque la viva testimonianza di Lui, so-
prattutto per mezzo di una vita di fede ¢ di ca-
ritd, ¢ coll'offrire a Dio un sacrificio di lode,
cio¢ frutto di labbra acclamanti in nome di
Lui. L'universalitd dei fedeli che tengono I'un-
zione dello Spirito Santo’ non pud sbagliarsi
nel credere, ¢ manifesta questa sua proprietd
mediante il soprannaturale senso della fede di
wutto il popolo, quando “‘dai Vescovi fino agli
ultimi fedeli laici* mostra I'universale suo con-
senso in cose di fede e di morale. E invero, per
uel senso della fede, che ¢ suscitato e sorretto
gallo Spirito di veritd, il Popolo di Dio sotto
la guida del sacro magistero, al quale fedel-
mente conformandosi accoglie non la parola
degli uomini ma, qual ¢ in realtd, la parola di
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Dro. aderisce indefettibilmente “alla fede una
=ita trasmessa ai santi’, con retto giudizio pe-
=e=ra in essa piti a fondo e pill pienamente I'ap-
~ixa alla vitan (Lumen gentium, 12).

2/ Gesu Signore

T zema della signoria di Cristo ha seguito in
1amio modo lo sviluppo di tutta la soteriologia
<= dai primi momenti, anche se il titolo non &
2%t originario come quello di profeta. Esso in-
7= si riferisce solamente allo stato glorioso di
C=st0.

L fede dei primi cristiani ¢ riassunta nella bre-
¢ ‘ormula di Pietro: «Dio ha costituito Si-
&x<e ¢ Messia quel Gest che voi avete croce-
“xs0 (At 2, 36) perché, come aggiunge Pao-
#. «sc tu confessi con la tua bocca che Gesu ¢
Swgmore ¢ credi nel cuore che Dio lo ha risusci-
2 dai morti, sarai salvo» (Rm 10, 9). An-
&« Uespressione liturgica dellattesa dc?suo ri-
=xmo glorioso ¢ centrato sul titolo di Signore:
Muranatha: vieni Signore Gesu o il Signore
wx=ac (Ap 22, 20; 1 Cor 16, 22). Queste for-
—:le sottendono tutta la riflessione della prima
coczunitd sul valore soteriologico della morte e
~urezione di Cristo come momenti culmi-
=and del regno predicato e iniziato da Gesti di
Nazareth.

G durante la vita terrena egli ha lottato con-
== il potere del « principe di questo mondo» e
+=<endo lo ha cacciato fuori ?cfr. Gv 1z, 21)
Per questa sua vittoria ¢ stato «esaltato alla
Seszra di Diow (At 2, 33) che «éﬁ ha dato un
some sopra ogni altro nome, affinché nel no-
—ec di Gesll ogni ginocchio si pieghi... ¢ ogni
=gua confessi che Gesti Cristo ¢ Signore nella
Zoria di Dio Padre» (Fil 2, 9-11). Per questo
&: «¢ stato dato ogni potere in ciclo ¢ in ter-
=a» (Mt 28, 18) da Dio che «tutto gli ha as-
soggettaton (1Cor 15, 28) cioé ha «posto sot-
o 1 suoi piedi» (1 Cor 15, 26).

L'esercizio di questo potere dura tutt'ora fino
all'annientamento completo del male, nel mo-
mento in cui Egli consegneri il regno al Padre
var. 1 Cor 15§, 24) «poiché bisogna che egli
~cgni fino a che non abbia posto sotto i suoi
~edi tutti i nemici. Ultimo nemico sard an-
aientata la morte» (Ibidem, 2 5-26). La signo-
ia regale di Cristo quindi ¢ legata alla sua vit-
zoria sul peccato e sulla morte compiutasi nella
sisurrezione. « Questa potestd Egli I'ha comu-
zicata ai discepoli, perché anch'’essi siano costi-
suiti nella libertd regale ¢ con I'abnegazione di
sé ¢ la vita santa vincano in se stessi il regno
del peccaton (Lumen gentium, 36).

3/ Gesi sacerdote

Le formule relative alla funzione sacerdotale di
Cristo appartengono pil alla «teologia bibli-
ca» che all'uso immediato di Gesi o degli
apostoli stessi. Ma questo non ha impedito che
il tema acquistasse con il tempo una rilevanza
soteriologica notevole. In rapporto soprattutto
all'interpretazione della morte violenta, subita
da Cristo, come gesto sacrificale offerto al Pa-
dre o voluto dal Padre a riscatto dei peccati
umani. In questa interpretazione si inseri prin-
cipalmente il filone messianico del Servo di
Jahvé (Is 53, 1), ma non fu estranea certamen-
te anche la linea del messianismo sacerdotale.
E appunto questo che conflui nella figura di
Gesu sacerdote sviluppato soprattutto nclla
lettera agli Ebrei.

La concezione sacerdotale del Messia nasceva
e si alimentava dalle riletture del Salmo 110 in
cui I'unto di Dio viene intronizzato alla sua de-
stra come sacerdote eterno. Gil i settanta ave-
vano interpretato in chiave messianica questo
salmo e la stessa identificazione tardiva tra il
principe del popolo e il «sommo sacerdote in
eterno» (1 Mac g, 30; 10, 20; 14, 41) fa-
vori lo sviluppo di questa interpretazione.
Non bisogna perd ricondurre a questa figura
tutte le formule neotestamentarie relative 5‘.;3-
crificio di Cristo ¢ alla sua morte redentrice.
Né Ges, infatti, né gli apostoli hanno usato
alcun titolo sacerdotale in rapporto alla morte,
mentre ¢ il filone messianico del Servo di
Jahvé che viene ben presto utilizzato nell'inter-
pretazione della morte di Gesu secondo le in-
dicazioni di profeti: «non doveva forse il Cri-
sto patire tali cose e cosi entrare nella sua glo-
ria?» (Lc 24, 26). Ma il servo di Jahvé non
viene mai considerato sacerdote. Solo timida-
mente si introduce la funzione attribuita a Cri-
sto glorioso di «intercedere per noi» (Rm
8. 34) di «essere presso il Padre» (1 Gv
2, 1), funzioni queste tipicamente sacerdotali e
come tali espressamente considerate dalla lette-
ra agli Ebrei (7, 25). La lettera agli ebrei in-
terpreta tutta l'azione terrena e celeste di Gesu
come sacerdotale. La risurrezione lo ha costi-
tuito definitivamente «Sommo sacerdote in
eterno secondo l'ordine di Melchisedech» (Eb
6, 20). Solo in questa luce la sua morte viene
vista come un sacrificio offerto dallo stesso sa-
cerdote che si immola spontancamente per i
peccati degli uomini e cosi «giunto alla perfe-
zione divenne per tutti quelli che gli ubbigisco-
no cagione di cterna salvezza, proclamato da
Dio sommo sacerdote secondo l'ordine di
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Melchisedech» (Eb §, 9-10). Allo stesso mo-
do I'azione terrena di Gesl viene riassunta in
termini sacerdotali: « Egli nei giorni della sua
vita nella carne, avendo con forti grida e lacri-
me presentato preghiere e supplicazioni a chi
lo poteva salvare salla morte, venne esaudito
per la sua pietin (Eb §, 7). La stessa sua na-
scita ¢ considerata una chiamata sacerdotale
«La gloria di diventare sommo sacerdote glie-
la diede colui che disse: Tu sei figlio mio, oggi
io ti ho generato» (Eb 6, 5).

A questo punto si comprende facilmente come
ncgli sviluppi della sotcriolc:fia fu molto facile
interpretare in chiave sacerdotale tutte le for-
mule sacrificali del Nuovo Testamento anche
sc originalmente esse venivano lette di fatto
nella prospettiva messianica del servo di
Jahvé.

Allo stesso modo & comprensibile come tutta la
vita di fede venga considerata gid nella 7 Les-
tera di Pietro «un sacerdozio santo» in quanto
pud consistere in una offerta quotidiana di
«vittime spirituali gradite a Dio per mezzo di
Ges Cristo» (2, 5). Ed & appunto a queste
formule che si richiama la tcologia recente
quando sottolinea il carattere sacerdotale della
vita cristiana (cfr. Lumen gentium, 34).

*

Anziché dilungarsi ulteriormente nella presentazione di
questi titoli messianici di Gestl, sard utile evidenziare, a
modo di conclusione, il criterio metodologico che soggia-
ce alla loro corretta lettura. Si tratta di non precostituire
un'immagine aprioristica di profetismo, rcga.ll:ti. sacerdo-
zio, a cuf ricondurre successivamente le dimensioni della
mediazione salvifica; ma al contrario, di partire dai gesti
concreti della salvezza cristiana, per cogliere I'istanza rin-
novatrice che essi introducono nei concetti genericamen-
te religiosi di profeta, re, sacerdote.
In questo sforzo di interpretazione non astratta, ma
biblico-storica della mediazione di Cristo sard importan-
te rilevare i rapporti di continuitd e di novitd che la mis-
sione di Cristo intrattiene con le funzioni profetiche, re-
ali. sacerdotali progressivamente delineatesi nell’Antico
q'cstammto. In particolare si arriverd a identificare la pe-
culiariti acristiana», neotestamentaria di queste funzioni
nell'invio dello Spirito, che viene cosi a stabilire una rela-
zione tra la missione di Cristo e la missione della chiesa.
Cristo ¢ mediatore dcfinitivo, ¢ profeta, re, sacerdote
perché dona lo Spirito. In questa luce possiamo rileggere
con una comprensione pit piena, i titoli messianici prece-
dentemente illustrati. Gesd @ profeta, non perché comu-
nica qualche rivelazione divina, ma perché ¢ /a rivelazio-
ne dc? Padre: ma questo pud accadere perché egli ci invia
il suo Spirito che ci di r'acccsso a lui ¢ al Padre, ci fa
comprendere la «veritd» cioé il mistero, il piano di Dio
Sdr. per es. 'opera amemorizzatrice» dello Spirito nei
iscorsi di Gv 14 - 16).
Gesd ¢ re perché attua la signoria misericordiosa e libera-
trice del Padre, rende presente nella storia quella volontd
di amore con cui Dio vince il male, giudica il peccato,
dona la legge, guida il popolo; ma tutto cid si atwua me-
diante lo Spirito (cfr. i temi giovannei e paolini dello Spi-
rito come Baracllto‘ difensore dei discepoli e accusatore

:;lliel 6:30;:(10. come Legge interiore, come Guida dei figli
o).

Gesti ¢ sacerdote perché il gesto sacrificale della sua mor-
te, come caritd e obbedienza, fa esistere il lo della
nuova alleanza, il popolo in comunione con Dio, fedele e
obbediente a Dio: ma questo avviene in forza dello Spi-
rito che scaturisce dal Cristo morto e glorificato (cfr. nl
c. 19 di Gv il tema dello Spirito emesso, donato da Gesi
o, nel c. 7, il tema dello Spirito che scaturisce, come ac-
qua viva, dal Cristo glorificato).

III/ MESSIANISMO

Come appare chiaro la triplice funzione salvifi-
ca di Cristo viene spesso collegata all’'unione
da parte del Padre.

1/ Temi biblici

E doveroso notare a questo proposito che sia il
profeta che il re ed il sacerdote vengono consi-
derati come «unti del Signore» nell’Antico
Testamento, anche se una vera unzione esiste-
va solo per i sacerdoti (cfr. Es 29, 7. 21. 36;
40,13-15; Lv 8, 12. 30 ecc.) ed i re (1 Sam
9,165 26, 9. 11. 23; 2 Sam 1, 14. 16 ecc.);
mentre per 1 profeti s¢ ne parla in senso piutto-
sto metaforico (1 Re 19, 16; Is 61, 1).
Quanto al Nuovo Testamento si parla dell'un-
zione profetica di Gesi nel battesimo (Lc
4, 18; At 10, 38) ¢ dell'unzione regale nella
risurrezione (At 2, 36; Eb 1, 9), o semplice-
mente della sua missione (At 4, 27). Sarebbe
tuttavia forzata la deduzione dalla triplice fun-
zione salvifica del nome di Messia &ioé Cri-
sto) che si‘gnifica appunto «unto», «inviato».
Questa infatti ¢ originaria ed immediata men-
tre le altre funzioni sono esplicitazioni e appli-
cazioni particolari di questa chiamata fonda-
mentale. Gesl ¢ essenzialmente Messia, 'in-
viato del Padre per iniziare il Regno. In altre
parole Gest non ¢ chiamato Cristo perché &
re, sacerdote ¢ profeta, ma perché ¢ il Messia,
I'Unto del Signore. Solo come tale vienc poi
interpretato alla luce dell’esperienza veterote-
stamentaria come profeta, Signore e, piil tardi,
come sacerdote. Gesu dei Vangeli ¢ prima di
wutto il Messia; e sarebbe una” deformazione
grave presentare la sua figura salvifica quale
emerge nel Vangelo al di fuori dei tratti mes-
sianict. Anche quando dal popolo viene accla-
mato «re» o «profetan (mai viene proclamato
sommo sacerdote) cid accade crcﬁc’ secondo
le diverse prospettive messianiche si concretiz-
za I'attesa salvifica che si riferiva o ad un pro-
feta risorto o ad un grande re della stirpe davi-
dica. Ed anche se spesso Gesti non voleva es-
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sere acclamato Messia, cid non significa che
20m 2vesse una coscienza messianica; intende-
72 solo evitare fraintendimenti sulla natura
idla sua missione. La difficoltd di definire la
=xsione salvifica di Gesu di Nazareth sta ap-
xaro nel fatto che egli non accettd nessuno
schema precedente: né il messianismo regale
a¢ quello sacerdotale né quello glorioso del
Sevo di Jahvé, né quello dgl Figlio dell'uvomo,
ache se molto probabilmente egli ha utilizza-
= quest ultimo appellativo. Gesu sembra allar-
&e le attese dei suoi contemporanei appro-
socdendone le esigenze e chiarendone le impli-
<anzc.

L. modo migliore per riassumere il proprio
mxcssianismo ¢ forse il richiamo fatto £1 eslt
wciia sinagoga di Nazareth al profeta Isaia:
Lc 4, 18 ss.) «Lo Spirito del Signore ¢ sopra
3 me; per questo egli mi ha unto per portare
a buona novella ai poveri; mi ha mandato a
gzasire i contriti di cuore, ad annunciare la li-
Scazione ai prigionieri ¢ la vista ai ciechi, a ri-
=crere in liberta gli oppressi, a predicare I'an-
20 gradito al Signore». «Poi riavvolto il roto-
o ¢ datolo all'incaricato si sedette e gli occhi
2 wrd nellasinagogaerano fissi su di lui. Allo-
= mcomincio a dir loro:«Oggi questo passo
2 Scrittura si ¢ avverato come avete udi-
D>

"z cambiamento stava per realizzarsi nella so-
o¢za. Vi erano oppressi: sarebbero stati libera-
=. vi crano prigionieri; sarebbero usciti dalle
o prigioni; vi erano dei peccatori pentiti:
u:l.‘bgﬂ'. o stati perdonati.

Egh cosi compiva «le promesse degli eroi e
3 martiti del grande risveglio della liberta.
Noa solo le speranze di Isaia o le collere di
Ezechiele. Prometeo veniva sciolto dalle cate-
2. Antigone portata fuori dalle mura. Queste
zazene ¢ questa mura, immagini mitiche del de-
<o, cagcvano innanzi a lui come polvcrc,
Txd gli dei erano morti e I'uvomo cominciava.
Era come una nuova nascita dell'vomo» (R.
Garaupy, Pour vous qui est Jesus-Christ, o.c., p.
A=)

Momenti significativi nella realizzazione della
“gura messianica da parte di Gesi furono le
gaarigioni, la predicazione, il perdono dei pec-
zazi. ma soprattutto la sua morte e la sua risur-
rezione. La morte, in particolare, perché fu il
somento nel quale apparve che egli sapeva
amare scnza alcuna riserva, che sapeva fidarsi
zalmente del Padre da consegnarsi interamente
ala sua missione. La risurrezione inoltre
serché fu il momento in cui fu costituito « Fi-
dio di Dio nella pienezza» (Rm 1, 4). Gli

Apostoli lo avevano gid riconosciuto come
«Cristo di Dio» (Lc 9, 20) ma fu solo dopo
la risurrezione che annunciarono: «Sappia
dunque con certezza tutta la casa di Isracle che
Dio ha costituito Signore ¢ Cristo %utsto Gest
che voi avete crocigsso» (At 2, 36). «Dio lo
ha esaltato come principe e salvatore per dare
ad Israele il pentimento e il perdono dei pecca-
ti» (At §, 31). La verifica che gli Apostoli
fanno della messianicitd di Gesu e la prova che
essi possono mostrare agli increduli ¢ lo «Spi-
rito Santo che Dio ha dato a tutti quelli che gli
obbediscono» (At §, 32), lo Spirito di cui Pie-
tro poteva dire rivolto ai Giudei: « Voi lo ve-
dete e l'ascoltate» (At 2, 33) e alla cui dimo-
strazione di potenza Paolo richiamava i fedeli
di Corinto (1 Cor 2, 4-5).

2/ Temi attuali

Con il termine « Spirito» gli Apostoli ed i pri-
mi cristiani indicavano la forza salvifica che es-
si sperimentavano ed insieme il dono che essi
ritenevano di avere ricevuto. Durante i secoli
esperienze analoghe si sono moltiplicate. Dal
filone ebraico-cristiano sono sorti numerosi
messianismi che si sono affiancati a quelli
emersi nell'ambito di altre religioni o della cul-
tura aprofanax. La storia, infatti, presenta una
serie ininterrotta di attese messianiche, di ri-
sorgenti tensioni, di promesse stimolanti. La
maggior parte fino ad alcuni secoli fa, si colo-
rava facilmente di tinte religiose come tuttora
avviene in molte aree culturali.

Da quando il processo di secolarizzazione ha
accelerato i suoi passi, i vari messianismi han-
no acquistato una loro autonomia nei confron-
ti delle religioni; ma di fatto rispondono alla
medesima tensione al futuro che ogni uomo
avverte.

Oggi, infatti, pit di ieri, I'vomo ¢ diventato
consapevole della sua condizione di ricerca
continua ¢ di insoddisfazione. Ma ha anche
scoperto che la radice di questa tensione non
sta nella insufficienza della cosa, ma nella in-
completezza della sua realtd personale, nell’esi-
genza insopprimibile di diventare se stesso.
«Realmente I'cnigma dell'essere umano non
sta in cio che egli ¢, ma in cio che egli & capace
di essere... L'uomo deve essere compreso come
un complesso di possibilitd oltre che come un
insieme di fatti... Per cogliere I'uvomo in termi-
ni umani... dobbiamo considerarlo come una
persona che ¢ destinata ad essere pit di quanto
non sia» (A. HescHeL, Chs ¢ 'uomo, Milano
1971, pp. 69-70). Ogni generazione ed ogni
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individuo percorre questo stesso processo indi-
pendentemente dalla quantitd di icni che ha a
disposizione. Non ¢ infatti il possesso delle co-
sc, ma la realtd personale a costituire la trama
reale dei desideri profondi dell'uvomo. Anche
in prospettiva atea E. Bloch ha potuto scrive-
re: «Non vi sono segreti pill lontani e nello
stesso tempo pitt prossimi di quello dell’homo
absconditus ncY mondo stesso carico del suo
reale. mistero, nel suo proprio problema reale
nel come-mai, nel perché, nell'a-che-scopo del
suo essere. Non solo in noi, e per la nostra co-
noscenza del mondo, queste domande sono ir-
risolte nella loro parte pit profonda, ma nel
mondo stesso e nel processo che gli & proprio;
cd attendono una risposta che porti all'identi-
co. Come antico ¢ nuovo ¢ il grido di giungere
a sé» (E. BLocH, Atessmo nel cristianestmo, Mi-
lano 1972, pp. 325-326).
Ma non per questo i messianismi umanistici od
atei raccolgono l'intera ereditd del messiani-
smo cristiano, o questo perde la sua funzione
nella storia. Il messaggio messianico di Gesu
oggi pud esscre riassunto cosi: la vita atwuale
d%ﬁ'uomo non consiste in un godimento del
presente ma in un'attesa; non consiste in una
sosta ma in un cammino; non consiste nell'es-
sere ma nel divenire. D'altra parte I'attesa ri-
rda il dono di un amore che ¢ gid operante;
ﬁugammino ¢ la risposta ad una chiamata che
gi da ora viene percepita; il divenire ¢ in atto
gid nella storia come partecipazione ad un es-
sere presente.
La differenza fondamentale tra i messianismi
atei e quello cristiano sta nel fatto che per il
messianismo ateo la misura dellattesa ¢ la spe-
ranza dell'uvomo ¢ la sua capacitd operativa;
per Cristo la misura & 'amore di Dio ¢ I'acco-
glienza storica dell'uvomo. La salvezza che Cri-
sto annuncia & dono radicale ed anche la li-
berta che lo accoglie ¢ I'espressione del dono
stesso che deve essere ricevuto. La salvezza
che ogni messianismo ateo annuncia ¢ conqui-
sta programmata dall'uvomo, che al vertice del-
la creazione deve condurre avanti, tragicamen-
te solo, il cammino dell'universo.
L'identitd del messianismo cristiano nella sto-
ria non ¢ data quindi né da contenuti program-
matici (sociali o individuali) e neppure da nor-
me morali per raggiungere traguardi utopici,
ma dal riferimento agE eventi storici vissuti
dal Messia. I cristiani sono coloro che si con-
frontano costantemente con gli eventi messia-
nici per coglicre il loro valore di rivelazione e
di stimolo salvifico. Essi ritengono che I'espe-
rienza storica di Gesii di Nazareth, la sua pre-

dicazione, la sua azione, la sua morte siano suf-
ficientemente indicativi per decidere in ogni
circostanza secondo le esigenze di una autenti-
ca umanitd. Essi credono che nell'avventura
umana di Gesti di Nazareth il progetto di Dio
relativo all'uvomo sia apparso in tutta la sua
pienezza; per questo pensano che, natrando la
sua storia ¢ vivendone il messaggio nel tempo,
sia possibile trasmettere il segreto per vivere
da uomini nel nostro mondo. Questa ¢ la ra-
gione per cui il nucleo essenziale dei rituali sal-
vifici consiste per i cristiani nel racconto di
eventi storici. I\F on ¢ semplicemente un ricordo
o una commemorazione del passato, ¢ la vo-
lonti di cogliere la Parola creatrice di Dio al-
I'interno degli eventi e farla risuonare in modo
nuovo nel nostro presente per scguirla nelle sue
promesse. Il cristiano non conosce piti degli al-
tri uomini il futuro, non ha progetti e soluzioni
prefabbricate per i suoi proglcmi insorgenti. E
convinto perd che, essendo la realtd sostenuta
dall'amore di Dio, ascoltando la storia, in par-
ticolare quella di Gesd, che egli considera la
manifestazione pid chiara del progetto divino
sull'uomo, sia possibile vivere in un modo au-
tentico, diventare uomini veri, raggiungere il
futuro definitivo al quale si sente chiamato.
Egli pensa quindi che I'avventura di Gesu,
non terminata con la sua morte, sia un momen-
to decisivo dell’azione con cui Dio, chiama e
guida ogni uomo alla Vita.

Per questo la comunitd dei credenti in Cristo
continua a proclamare Gesi di Nazareth il
Messia di Dio ¢ a testimoniare che realmente
in Lui ogni uomo puo trovare salvezza.
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I. 1 METODI RIDUZIONISTICI

L'esperienza religiosa ¢ a tal punto originale e
=rofonda, che ogni riflessione su di essa non
Zub s non impoverirla e spegnerla. Come ha
scuto Gerardus van der Leeuw, «la storia
dle religioni ¢ molto ricca, ma la storia della
<oria dcﬁc religioni ¢ altrettanto povera» (G.
vax DEr Leeuw, Phdnomenologie der Religion,
Tzbingen 1956%; trad. it., Torino 1960, p.
:3) Quasi sempre, i tentativi di dare una spie-
zamone filosofica della esperienza religiosa si
so00 tradotti in operazioni riduzionistiche, che
wwientavano l'autenticitd della religione. Ri-
rdiamo le principali spiegazioni riduzionisti-

=<

1’ Riduzione razionalistica

E : tentativo di giudicare I'esperienza religiosa
ooa categorie razionali, considerando la ragio-
=c come il criterio cui riferire la religione; tal-
zolta la stessa esperienza religiosa viene consi-
3erata come una forma superiore di conoscen-
22 (gndsis); in epoca rinascimentale, tale ridu-
zone si svolge sia nel tentativo di mostrare
=a sostanziafc coincidenza di religione ¢ filo-
ofia (docta religio i(pia philosophia, secondo
Marsitio Ficino; cfr. Epitome in Plotinum,
« Prooemium», in: Opera, Basel 1961, vol. I,
> 1537), sia nella pretesa di una religione dei
dotti (= filosofia) superiore alla religione gros-
s:dana del volgo (cfr. G. Bruno, De / 'infls;ito,
switerso e monds, dial. 1; in Dialoghi italiani,
Frenze 19583, pp. 386-387; T. CaMPANEL-

LA, Metaphysicorum liber XVI, c. 3, art. 1, Bo-
logna 1967, vol. III. p. 216); Spinoza conti-
nuerd questa linea, affermando la coincidenza
di religione e filosofia nell'amor Dei intellectua-
lis del dotto cﬁcfr. SeiNoza, Ethica, V, 23) e
Hegel la concludera nella maniera pit rigoro-
sa:%a religione e la filosofia hanno lo stesso
oggetto (Dio), ma la prima lo coglie sul piano
imperfetto della rappresentazione, mentre la
seconda sul piano definitivo e insuperabile del
concetto; la filosofia, dunque, «supera» (ciog,
insieme, distrugge e conserva) la religione, la

uale ¢ una filosofia inadeguata ¢ imperfetta
?su questa scia, gli «antihegeliani» Schopen-
hauer e Nietzsche definiranno la religione ri-
spettivamente «metafisica per il popolo», in
Parerga e paralipomena, Torino 1963, p. 9094;
¢ «platonismo per il popolow, in D7 ld de? Zme
e del male, Milano 1927, p. 20); nella filosofia
il Dio della religione muore («Venerdi Santo
speculativo») ¢ risorge come Spirito Assoluto
(cfr. soprattutto le Vorlesungen iiber die Philo-
sophie der Religion, 1832, postume; trad. it.,
Bologna 1973-74. voﬁ. 2)

2/ Riduzione moralistica

E il tentativo di considerare la religione come
una forma imperfetta della attivitd morale; es-
50 ¢ legato soprattutto al nome di EMANUELE
KANT ¢ alla sua opera Dise Religion innerbalb
der Grenzen der blossen Vernunft (1793 ; Tori-
no 1945); morale e religione hanno lo stesso
oggetto ¢ sono diverse solo formalmente: «la
religione ¢ la conoscenza di tutti i nostri doveri
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come comandi divini» (0. ¢., p. 168); tutte le
veriti religiose (redenzione, peccato, chiesa,
pr«i-Fhicra. miracolo, ecc.) sono semplicemente
delle allegorie morali e gli stessi postulati reli-
giosi (esistenza di Dio, immortalita dell’anima)
sono dedotti dal «fatto» morale (per Kant la
religione deriva dalla morale, non viceversa);
la scuola neokantiana del secolo scorso accen-
tuerd questa riduzione moralistica, introducen-
dovi talvolta una coloritura etico-politica (ri-
cordiamo soltanto: H. CoHeN, Religion und
Sittlichkeit, Berlin 1907 ; P. NaTORP, Religion
innerbalb der Grenzen /Zr Humanitat, Freiburg
i. Br. 1894: W. WINDELBAND, Priludien,
Freiburg i. Br. 1884; trad. it., Milano 1947
[parziale, ma contiene il saggio « Das Heilige.
SY(izzc zur  Religions ﬁ'gdosophic»]; E.
TroevtscH, Die Absolutheit des Christentums
und die Religionsgeschichte, Tibingen 1902;
trad. it., Napoli 1968; Ip., Was bessst « Wesen
des Christentums? » [1903 ; sta nel II vol. delle
Gesammelte Schriften, Tibingen 1922%; trad.
it. nella raccolta di saggi troeltschiani: Etica,
religione, filosofia della storia, Napoli 1974];
per via diversa, il pragmatismo di ]J. Dewey
approda alla riduzione moralistica, quando di-
stingue «religione» [credenze, pratiche e chie-
sa] ¢ «religioso» [atteggiamento emotivo che
accompa?na qualunque esperienza): «la reli-
giosita ¢ la moralita toccata dall'emozione» C.
J. Dewey, A Common Faith, New Haven
1934; trad. it., Firenze 1959, p. 2§);

3/ Riduzione antropologica

Ricerca I'origine della religione in un meccani-
smo sentimentale psicologico; gid nel mondo
greco la religione era stata derivata da una
proiezione antropomorfica (Senofanc), da una
impostura politica (Crizia), da una divinizza-
zione degli eroi (Evemero), dal timore dei fe-
nomeni naturali (Lucrezio); Hume riprende

uesta riduzione facendo derivare la rcrigionc
galla paura (cfr. Humg, The natural History of
Religion, 1757; trad. it., Bari 1928; Ip., Dia-
logues Concerning Natural Religion, 1799, po-
stumi; trad. it., Bari 1957?); ma la posizione
piti radicale ¢ quella di Feuerbach: oggetto e
soggetto della religione sono una cosa sola,
Dio, che in realtd & I'uvomo sottratto ai suoi li-
miti; la religione deriva da un meccanismo di
proiczione psicologica, mediante il quale l'uo-
mo si innalsa al di sopra delle carenze dell'u-
manita; il discorso su Dio ¢ semplicemente un
discorso sull'uvomo («la teologia ¢ antropolo-
gia») ¢ la vera religione non ¢ quella di Dio,

ia»); il cristianesimo, con la sua dottrina

ell'Uomo-Dio, avrebbe aperto la strada alla
Religione dell'Umanitd (cfr. L. FeuersacH,
Das Wesen des Christentums, 1841; trad. it.,
Milano 1949-50, voll. 2; Ip., Das Wesen der
Religion, 1845; trad. it.,, Torino 1972).

ma %uclla dell'Uomo (« l'antrolpologia ¢ teolo-

4/ Riduzione sociologica
Considera la religione come la ipostatizzazione
dei legami sociali; questa riduzione ha trovato
la sua espressione piu decisa nella scuola socio-
logica francese di E. DurkHEIM, soprattutto
nella sua opera su Les Formes élémentaires de la
vie religieuse (1912; trad. it., Milano 1963);
dalla societa derivano sia le categorie logiclz \
sia le categoric mitiche (cfr. DuRkHEIM-
Mauss, De quelques formes primitives de classifi-
cation, 19o1-o2; trad. it. in: DURKHEIM-
Husert-Mauss, Le origini dei poteri magici,
Torino 1965?); la religione, in quanto «siste-
ma solida?c di credenze ¢ di pratiche, relative a
cose sacre, cio¢ separate ¢ interdette, le quali
uniscono in un'unica comuniti morale, chiama-
ta chiesa, tutti quelli che vi aderiscono» (Les
Sormes..., o.c., p. 50), altro non ¢ se non la divi-
nizzazione chlegamc totemico, la personifica-
zione ¢ ipostatizzazione del gruppo sociale;
una riduzione sociologica affatto particolare &
quella del marxismo, per il quale la religione &
la sovrastruttura alienante e mistificata («op-
pio dei popoli») di una struttura socioecono-
mica caratterizzata dallo sfruttamento di clas-
sc; la religione, unica fra tutte le sovrastruttu-
re, ¢ destinata a morire insieme con la societd
divisa in classi (cfr. MARx-ENGELs, Sulla reli-
giome, Roma 1969 ; LENIN, Scritti sulla religio-
ne, Roma 1949); la riduzione veteromarxista
della religione a superstruttura (sia pure intera-
ente come la struttura) viene accentuata nel-
Fcpoca della Seconda Internazionale da uno
stretto collegamento con il positivismo evolu-
zionistico: la religione & semplice «riflesso illu-
sorio» del mondo reale e — insiste il materiali-
smo dialettico sovictico — non esisterd pill un
iorno, come non sarcbbe esistita religione nel-
Fumaniti primitiva (cfr. La religione nel-
I’'URSS, a cura di A. Bausani, Milano 1961 ;
L'educazione atea. Rapporto Ilitchev alla com-
missione ideologica chY PCUS, Roma 1964;
Fondamenti della filosofia marxista, Milano
1966, voll. 2); il marxismo occidentale, inve-
ce, cerca di valutare nella religione gli elementi
eticopolitici e storici, considerandola come una
forma inadeguata («utopia») di protesta rivo-
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woocaria, destinata a trovare il suo compi-
m—==o nel socialismo; nonostante la maggiore
asoocibilitd per la religione, il neomarxismo
ne supera la riduzione sociologica, in quanto,
== i vecchio marxismo la incorpora per la
aa ~resunta maggiore utilitd sociale (cfr. E.
3cocu, Ateismo nel cristianesimo, Milano
s-:: L. KoLaxowski, Senso e non-senso della
razzoue cristiana, Assisi 1975; M. MacHo-
vec. Gesa per gli ates, Assisi 1974; R. Garav-
3 Parola d'uomo, Assisi 1975; L. LoMBARDO-
Laowce, Sodalismo e libertd, Roma 1968).

g 1 LIMITI DEL RIDUZIONI-
SMO. SCHLEIERMACHER

" =eadi riduzionistici sono tra loro diversi,
=+ =inno questo in comune: che la religione
-e=e spicgata con la non-religione; che il prin-
zrw i la religione viene ricondotta & diverso
=la ~cligione, & areligioso ¢ talvolta antireli-
o~ Ogni metodo riduzionistico non riesce a
Zeee Foriginaliti e la autenticitd della reli-
orTe. in quanto ¢€sso, in ogni caso, € convinto
= s ccligione «altro non ¢ se non...», ossia
~a: sssere wtto, meno che religione. In tal
=:ao la religione, cosi ridotta e ricondotta al-
2 “osofia, alla moralitd, all’antropologia o al-
4 saoologia, perde la sua specificita e diviene
x semplice preliminare o una appendice di
s drversa attivitd spirituale.

Z=:gmava, dunque, scoprire una «ontologia
~ozales del Religioso, mettendo in luce del-
4 ~=:gione quei caratteri, che la definiscono in
=i=-cza inconfondibile nei confronti delle al-
== «2mrologie regionali». Ma questa scoperta
~=xdcva l'uso di un metodo non-ridu-
=:exzco, capace di aprirsi con sicura disponi-
ni:=z alla autorivelazione del Religioso. Tale
me=xdo. gid presente in maniera inconsapevole
= =olti autori dell'epoca moderna, fu il meto-
x ‘enomenologico. Sarebbe facile trovarne
acpazioni nell'esprit de finesse di Pascal, nel-
"_=zlta lirica di Tertsteegen, nel recupero spi-
-—ziistico di Rosmini, nella ragionevolezza
=="2 fede di Newman, nella filosofia cristiana
= Ollé-Laprune, ¢ in altri ancora.

MG il precedente pitt ovvio del metodo feno-
meaologico ¢ F. B E. Schleiermacher, nella
<z duplice opposizione alle riduzioni raziona-
=xa dell'illuminismo (religione naturale) e
=cralistica di Kant. La religione non ¢ una co-
axcenza razionale né una moralitd, ma ¢ «sen-
—ecnto ¢ gusto dell'Infinito» (F. D. E.
SCHLEIERMACHER, Reden dber die Religion an

die Gebildeten unter ibren Verichtern, 1799.
trad. it., Firenze 1947, p. 37), ¢ il «sentimen-
to dell'infinita dipendenza» dell'uomo rispetto
a qualcosa che infinitamente lo trascende (Ip.,
Der christliche Glaube nach der Grundsitzen der
evangelischen Kirche in Zusammenbange darge-
stellt, 1821-22; ed. FOorsTER, Halle s. a., § 4,
p- 13 del I vol.).

In tal modo, il asentimentalismo» di Schleier-
macher, se pur andava incontro a rischi note-
voli di soggettivismo religioso, come ha osser-
vato KarRL Barth (cfr. Die protestantische
Theologie im 19. Jabrbundert, Ziirich 1947;
trad. it., nel vol. antologico: Filosofia e rivela-
zione, Milano 1965; Die Theologie und die
Kirche, Zirich s.a.; trad. it., nel vol. Antolo-
ga, Milano 1964, pp. 10§-134, che conten-
gono il noto confronto tra Schleiermacher e
Feuerbach), tuttavia apriva una strada, che il
metodo cnomcnolo%lico avrebbe percorso:
quella del recupero della religione in una regio-
ne autonoma, che non sia né auella del cono-
scere, né quella del fare.

III/ IL SENTIMENTALISMO DI
OTTO

Da Schleiermacher, del resto, deriva I'opera
che, pit di ogni altra, ha aperto la strada alla
fenomenologia della religione del nostro seco-
lo: Das Heidlige. Uber gas Irrationale in der
Idee des Géttlichen und sein Verhiltnis zum
Rationalen (1917; Miinchen 1958°%; trad.
it., Milano 1966), di Ruporr OTro0 (il quale,
nel 1899, aveva curato I'edizione del centena-
rio dcﬁc Reden di Schleiermacher). Ma fra
Schleiermacher e I/ Sacro c'¢ di mezzo il pro-
cesso di crisi dello scientismo moderno, che
consentird a Husserl di proporre il metodo fe-
nomenologico ¢ a Otto di purificare il senti-
mentalismo da ogni contaminazione empirica.
Nemico deciso di ogni evoluzionismo nelle
scienze della religione, acriticamente continua-
to dal movimento «modernista», Otto rifiuta
ogni problema intorno all’origine della religio-
ne. Non si tratta, dunque, di ricondurre la reli-
gione alla non-religione, ma di far emergere,
mediante un ascolto sensibile, I'oggetto della
religione, assolutamente inconfondibile con gli
oggetti delle altre attivitd spirituali.

La fenomenologia ¢ un metodo che consente
l'autorivelazione della essenza; ora I'essenza
della religione non ¢ né razionale né morale,
ma sentimentale. Nella religione si rivela un
rapporto tra I'uomo ¢ qualcosa che lo supera
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infinitamente: il Numinoso (da numen, parola
inventata da Otto in analogia a « Luminoso»
da Jumen). Nella vita della creatura irrompe
qualcosa di inatteso, la Potenza infinita, a tal
punto diversa da tutto cio che esiste, da potere
anche essere chiamata il «Tutt’Altro» (Das
«Ganz-A ndere?, erché ¢ diverso per qualiti
(cfr. I'«infinita differenza qualitativa» di Kier-
kegaard).

Se il Tutt'Altro (concetto piti universale del
concetto « Dio») ¢ L'oggetto della esperienza
religiosa, il soggetto ¢ la creatura: il sentimen-
to della infinita dipendenza diviene, in Otto, il
«sentimento della creaturaliti», mediante il
quale 'uvomo sperimenta, con «timore e tremo-
re» (cfr. Tb 13, 6; Sal 55, 6), il suo niente di
fronte all’Altissimo, il suo «pulvis et cinis»
(Gn 18, 27) dinnanzi il Dio onnipotente, che
'vomo non pud degnamente ricevere nella sua
casa, anche se spera trepidamente che voglia
entrare ¢, con Lui, entri Ya Salvezza (Mt 8, 8;
Lc 7. 6). Di fronte al Sacro, la creatura si sen-
te profana sino in fondo; ma questa sua impu-
rita ¢ solo I'aspetto negativo del sentimento di
creaturaliti; ve n'¢, anche, uno positivo, che
sperimenta nell'uomo la presenza del lume del
volto di Dio (Sal 4, 7).

L'ambivalenza del Kreaturgefiihl (sentimento
della creaturaliti) é un riflesso dell'ambivalen-
za del Sacro, il quale viene sentito come cid
che atterrisce per la sua cterogeneitd ¢ come
cio che affascina per la sua somiglianza, come
tremendum ¢ fascinans (cfr. AGosTiNo, Confes-
siones, XI, 9: « Et inhorresco et inardesco. In-
horresco in quantum dissimilis i sum. Inarde-
sco in quantum similis ei sum»). Il Sacro viene
sentito, ancora, come assoluta potenza (maje-
stas) e forza (energia), come portentoso (#einds)
e degno di rispetto (augustum). Ma questi ca-
ratteri del Sacro non sono né razionali, né mo-
rali; essi non sono evidenti né all'vomo intel-
lettuale né all'uomo etico, ma all'uvomo senti-
mentale, che rimane scosso dal brivido (das
Schaudern) del Numinoso («la pelle d'oca ¢
qualcosa di “‘soprannaturale ' », ne Il Sacro, p.
20).

Con cio Otto non intende affermare il caratte-
re irrazionale dell'esperienza religiosa, ma solo
mostrare come essa sia in prima istanza un fat-
to non razionale, alogico, ma non percio mOfi-
co o privo di significato. Razionale e morale,
del resto, che non hanno all'inizio a che fare
col Numinoso, si introducono nella storia della
religione. Ogni religione va incontro a un pro-
cesso di razionalizzazione e di moralizzazione:
nulla di male in cid, purché si riconosca — con

la teologia negativa — I'assoluta alterita e indi-
cibilitd di Dio, in quanto «ein begriffener
Gott ist kein Gott» ?un Dio concettualmente
comprensibile non ¢ un Dio) (ripete Otto con
Tersteegen).

Sembra a Otto che proprio il cristianesimo
rappresenti la religione superiore, in quanto es-
sa riesce ad amalgamare lf senso della assoluta
trascendenza di Dio con la certezza della
bonti del Padre e della sua presenza nel Cri-
sto. Ma la razionalizzazione cristiana non cli-
mina il numinoso veterotestamentario, che &,
insieme, vicino («Padre nostro») e lontano
(«che sei nei cielin), perché non ¢ solo il
«buon Signore», ma anche «l'altissimo, onni-
potente» (S. FRANCEsco, Cantico delle creatu-
re). Anche il Dio cristiano continua ad abitare
«in una luce inaccessibile» (1 Tm 6, 16). Lo
Spirito «soffia dove vuole» (Gv 3, 8).
Otto ha la chiara consapevolezza di aver intro-
dotto un metodo fenomenologico nella storia
della religione (cfr. anche, come seguito di Das
Heilige, gli Aufsitze, das Numinose betreffend:
1, Das Gse bl des Uberweltlichen (Sensus Numi-
nis); 11, Siinde und Urschuld, Miinchen 1931 ¢
1932; ¢ l'interessante confronto tra i mistici-
smi di Meister Eckhardt e Sankara: Westdstli-
che Mystik: Vergleich und Unterscheidung zur
Wesendeutung, (fotha 1926; trad. fr., Paris
1951). Egli rifiuta ogni pretesa storicistica o
evoluzionistica come fuorviante, in quanto
confonde la gemesi con !'essenza. 11 metodo fe-
nomenologico nulla sa, né vuol sapere, del fal-
so problema dell'origine della religione: «Le
esplorazioni sulle scaturigini storiche e sui col-
legamenti evolutivi non conferiscono nulla alla
conoscenza dell'essenza ¢ del valore di una
realtd» (I/ Sacro, p. 98). Il metodo fenomeno-
logico va alla cosa stessa e coglie I'essenza a
priori dell’esperienza religiosa: « 1l sacro per-
tanto nel pieno significato del vocabolo, ¢ per
noi una categoria composta. I momenti che lo
compongono sono le sue parti costitutive ra-
zionali e irrazionali. Ma #n entrambi i momenti
— il che va solennemente proclamato contro
ogni sensualismo ¢ ogni evoluzionismo — co-
stituisce una categoria puramente 4 priori»
(0.c.. p. 113).

Non sono mancate le critiche, nei confronti di
Otto. Ma la sua opera come hanno sostenuto
tutti gli scienziati gcllc religioni, apre un'epo-
ca, in quanto, con un metodo efficace e sottile,
egli ¢ riuscito a svelare I'originarietd e 'origi-
nalitd della religione, come di una esperienza
specificamente e necessariamente umana, radi-
cata in una Erlebnis coscienziale cui corrispon-
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3c 1l «correlato oggettivo» del Numinoso. Ot-
= non si considerava un fenomenologo, ma un
=ologo; ¢ non ¢ sicura una decisa influenza di
Husserl su du lui. Eppure, tutta la fenomeno-
gia della religione appare legata all’autore di
Das Heilige come a un caposcuola.

IV/ LA FENOMENOLOGIA DEL-
IA RELIGIONE DI VAN DER
LEEUW

A=zjtutto, questa filiazione della filosofia della
~:gione da Otto viene riconosciuta dai princi-
=k scienziati, che effettuano un passaggio dal-
4 indagine storica alla indagine morfologica
<Ze religioni. Basti ricordare, qui, come pri-
=0. Gerardus van der Leeuw, il quale fa pro-
=21 la scoperta della fenomenologia: «!'ordine
2 successione storica non determina la struttu-
23 (De primitieve mensch en de religfe, Gronin-
&= 1937; trad. it,, Torino 1961, p. 9I1).
A%z fine della sua Fenomenologia della religione,
= quale tutte le categorie religiose ottengo-
=2 una trattazione esemplare e per molti aspet-
= wsuperabile, van der Leeuw definisce con
scecisione i compiti della fenomenologia della
~hgione, che egli vuole rigorosamente distinta
42 poesia dcﬁla religione, dalla storia della
~=-gione, dalla psicologia della religione, dalla
Ssofia della rcqigionc ¢ dalla teologia (ma cid
o significa che la fenomenologia della reli-
Soac non sia in ‘rapporto con tutte le altre
szenze del fenomeno religioso). La fenomeno-
ria parla di cid che si mostra; e I'efdos in tan-
= s1 mostra, in quanto ci si apra con disponibi-
=i alla sua autorivelazione. L'epoché fenome-
sogica non ¢ soltanto una metodologia
sSentifica, ma un atteggiamento erotico: «non
“amteggiamento di un freddo spettatore, ma, al
conerario, lo sguardo affettuoso che chi ama
olge all'oggetto amato. Infatti ogni compren-
sone riposa sull'amore che si di. Se non fosse
cosi. sarebbe impossibile parlare di qualsiasi
oosa che si mostra, non unicamente nglla reli-
oone, ma nel senso pilt generale. Infatti nulla
s: mostra a chi non ama. Esperienza platonica
smre che cristiana» (0.c., p. §39).

La fenomenologia della religione, dunque, ¢ la
sicerca di una comprensione della religione al-
Tinterno del primato della esperienza vissuta
=digiosa ¢, insieme, la consapevolezza del ca-
zattere cifrato e allegorico di ogni discorso sul-
2 religione, in quanto in essa si rivela un feno-
oteno «che sfugge e si nasconde» (o.c., p.
+38). Nella religione si rivela la Potenza ¢

I'uvomo ne ¢ scosso e stupito; la comprensione
di questo stupore ¢ la fede, che si radica nel
mistero ¢ si protende verso un senso ultimo ¢
totale: «Il senso religioso di una cosa ¢ quello
cui non pud succedere nessun altro senso pit
ampio ¢ profondo. E il senso del tutto, ¢ I'ulti-
ma parola. Ora, questo senso non ¢ mai inteso;
uesta parola non ¢ mai pronunciata; I'uno ¢
I"altro sempre ci superano. Il senso ultimo ¢ un
mistero, che si rivela sempre nuovamente, ¢
tuttavia rimane nascosto. Rappresenta un pro-
resso fino all'estremo limite, ove si compren- .
ﬁc soltanto una cosa, cio¢ che ogni compren-
sione sta aldild. 1l senso ultimo & contempora-
neamente il limite del senso» (o.c., p. 536).

V/ FENOMENOLOGIA E STO-
RIA DELLE RELIGIONI

Non minori risultati ha ottenuto, mediante
I'applicazione del metodo fenomenologico alla
storia delle religioni, Mircea ELiape. Il suo
Traité d’histoire des religions (Paris 1949; trad.
it., Torino 1954) di storico ha il titolo, ma
non certo il metodo, in quanto si tratta, come
indica il sottotitolo, di una «morfologia del sa-
cro» e delle «ierofanie» (manifestazioni del
sacro: cielo, terra, luna, stelle, acqua, pietre,
piante, ecc.). Una trattazione particolare Elia-
de ha riservato al atempo sacro» ¢ allo «spa-
zio sacro» aﬂcon implicazioni al calendario li-
turgico ¢ alla architettura religiosa).

Eliade rivendica, contro il riduzionismo intel-
lettualistico moderno, il valore insuperabile del
«mito», che egli non considera certo come fa-
vola o allegoria, ma come la Parola sacra.
L'uomo ¢ un « animale mitico» ¢ la perdita dei
miti autentici della religione non si traduce nel
trionfo della razionalitd, ma nella industrializ-
zazionc consurnistica di miti inautentitici
(mass-media, romanzi gialli, cinema, comics,
carrierismo, consumismo, ecc.): « L'uomo mo-
derno conserva ancora almeno certi residui di
un “‘comportamento mitologico". Le tracce di
un tale comportamento mitologico si rivelano
nel desiderio di ritrovare I'intensitd con cui &
vissuta o si & conosciuta una cosa per la prima
volta, di ricuperare il lontano passato, 'epoca
benefica dcglii) *“inizi". Come c'era da aspettar-
si, & sempre la stessa lotta contro il Tempo, la
stessa speranza di liberarsi dal peso del “Tem-
po morto”', dal Tempo che schiaccia e uccide»
(Aspects du Mythe, Paris 1963 ; trad. it., col ti-
tolo Mito e realtd, Torino 1966, p. 127; cfr.
anche: Le mythe de I'éternel retour, Paris 1949
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trad. it., Torino 1968 ; Image et symboles, Paris
1952; Mythes, réves et mystéres, Paris 1957;
trad. it., Milano, 1976).

La fenomenologia della religione ¢ gid, in
Eliade, un elemento consapevole della antro-
pologia filosofica. Il Sacro non ¢ un residuo
mitico, di cui la razionalitd illuministica del-
I'uomo secolarizzato dovrebbe liberarsi, ma un
clemento costitutivo della psiche umana, la
quale sempre aspira a trascendere il grigiore
usualedel profano nell'esperienza qualitativa-
mente intensa della ierofania: « L'uomo pren-
de coscienza del sacro perché esso si manifesta,
si mostra come qualcosa del tutto diverso dal
profano. Per tradurre 'atto di questa manife-
stazione del sacro abbiamo proposto il termine
ferofania, che ¢ comodo, tanto pill in quanto
non implica alcuna precisazione supplementa-
re: non esprime niente di pit di quanto ¢ intri-
seco al suo contenuto etimologico, vale a dire
che qualcosa di sacro ci si mostra. Si potrebbe
dire che la storia delie religioni, dalle pit pri-
mitive alle pit elaborate, & costituita dall’accu-
mularsi di ierofanie, ossia dalle manifestazioni
di realtd sacre. Dalla ierofania piti elementare,
per esempio la manifestazione del sacro in un
oggetto qualsiasi, una pictra o un albero, alla
ierofania suprema, che per un cristiano ¢é I'in-
carnazione di Dio in Gest Cristo, non vi ¢ so-
luzione di continuitd. E sempre lo stesso atto
misterioso: la manifestazione di qualcosa di
completamente diverso, di una realtd che non ap-
partiene al nostro mondo, in oggetti che fanno
parte integrante del nostro mondo. ‘naturale”,
‘profano’ » ( M. Eviape, Das Heilige und das
Profane. Vom Wesen des Religiosen, Ham-
burg 1957; trad. it. Torino 1967, p. 20).
La fenomenologia della religione si incontra
con la psicologia analitica nell'opera di Karoly
Kerényi, il quale ricercd e descrisse, insieme
con C. G. Jung (¢ oltre lo psicologismo di que-
sti), la struttura del mito come «storia vera» ¢
«archetipo csemplarex. Il mito ¢ una veritd,
che puo essere demitizzata. La demitizzazione
(Bultmann) ha certo valore contro il mito inau-
tentico (mitologico), ma non vale nei confronti
del mito genuino, che si mostra nella sua ve-
ritd. Senza ascolto del mito, non v'¢ compren-
sione dell'uomo: «I miti sono qualcosa di pil
che non semplici archetipi. Essi sono immagini
pit ampic dell'uomo, prototiri che mostrano
quei tratti di carattere nella loro connessione
con I'esistenza umana e nelle loro conseguenze
per questa esistenza, portaudoli per sempre co-
me figure paradigmatiche. E appunto percid
essi  non rispecchiano  soltanto  I'uo-

mo, ma anche il “mondo dell'vomo” » (K. Ke-
RENYL, Miti e misteri, Torino 1950, p. 303).
Altri autori meritano di essere ricordati fra co-
loro che hanno applicato il metodo fenomeno-
logico alla storia delle religioni ¢ sono, in tal
modo, riusciti a mettere da parte ogni metodo
riduzionistico ¢ a far parlare la religione nella
sua autoevidenza ¢ a comprenderla (versteben):
JoacuiM Wach, dietro I'influenza di Husserl,
Otto e Scheler, enuncié una sociologia feno-
menologica delle religioni (Einfibrung in die
Religionssoziologie, Tﬁﬁingcn 1931; nuova ed.
ingl. Socfology of Religion, London 1944, dalla
quale la trad. fr. Paris 1955) e fece il punto
sulla situazione delle scienze religiose in un'es-
senziale opera: The Comparative Study of Reli-
gions (New York 1958); Gustav MENscHING,
anch’egli studioso di sociologia della religione
(Sozjof;gie der Religion, Bonn 1947; trad. fr.
Paris 1951), ha riassunto i risultati dello stu-
dio fenomenologico della religione in una effi-
cace sintesi: Die Religion. %rschcinun for-
men, Strukturtypen unﬁ Lebensgesetze (Stut-
tgart 1959); FRIEDRICH JOHANN HEILER, stu-
dioso della «preghiera» (Das Gebet. Eine reli-
gionsgcschichtlicic und religionspsychologi-
sche Untersuchung, Miinchen 1 Ig; trad. F .
Paris 193 1), utilizza il metodo fenomenologi-
co per un incontro ecumenico delle religioni
(cfr. Die Religionen der Menschheit in Vergan-
genbeit und Gegenwart, Stuttgart 19§8; trad.
it., Storia delle religioni, Firenze 1962, voll.
2); W. Brepe KRISTENSEN, che considera il
metodo fenomenologico come il pil efficace
per uno studio comparativo delle religioni:
«La fenomenologia della religione £ la consi-
derazione sistematica della storia della religio-
ne. Essa si sforza di classificare e raggruppare i
molti e largamente divergenti dati, in modo da
ottenere una veduta d'insieme dei loro conte-
nuti religiosi e dei valori religiosi in essi pre-
senti. Questo punto di vista generale non ¢ una
storia sintetica della religione, ma un esame si-
stematico dei datin (The Meaning ?f Religion.
Lectures in the Phenomenology of Religion,
L'Aj)a 1960, postuma a cura di H. KRAEMER,
. I).
Ec riserve nei confronti del metodo fenomeno-
logico non sono mancate, soprattutto da parte
di studiosi nei quali ancor forte permaneva la
tendenza storicistica. Lo storico delle religioni
U. Bianchi ha visto nella impostazione ?cno—
menologica due pericoli per la storia delle reli-
gioni ¢ per I'etnologia: « 1) che si perda di vi-
sta la complessitd concreta di dati ideologici e
di situazioni storiche in cui tali rappresentazio-
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= (mitiche) sono di fatto inserite e motivate;
z) che si perda di vista il problema storico del-
a genesi degli “archetipi” e dello svolgimento
% queste situazioni» ($toria dell’emologia, Ro-
=a 19712, p. 118; del Bianci cfr. anche La
wevia delle religions, nel vol. 1 della Storia delle
exiigioni di TaccH1-VENTURI-CASTELLANI, Tori-
30 19705 pp. 3-171; ricordiamo ancora: R.
Pertazzony, Essays on the History of Religions,
Leaden 1954; E. D MaRTINO, Fenomenologia
veligiosa ¢ storicismo assoluto, in: «Studi e mate-
~uli di storia delle religioni» 1953-54, pp. 1-
25: Ip., Storicismo e irrazionalismo nella storia
aelle religions, Ibidem, 1957, pp. 89-107).
E certo che questi studiosi compiono un giusto
sxchiamo alla necessitd di tener conto del dato
Ziacronico e delle diverse strutture sociocultu-
zali della religione, al fine di evitare alla feno-
menologia della religione di divenire accosta-
mento gratuito e tipologia confusa di cid che
son & né accostabile né tipologizzabile. Ma
Guesto richiamo non riguarda la validitd del
mctodo fenomenologico, ma solo le sue dege-
ncrazioni irrazionalistiche. In realtd, il metodo
fenomenologico non sostituisce ¢ non esclude
ia ricerca storica; esso & un'altra cosa: « Stori-
o ¢ fenomenologo lavorano percio in comu-
aione stretta, anzi abitualmente sono uniti nel-
1a persona di un ricercatore unico. Tuttavia la
missione dello storico differisce essenzialmente
da quella del fenomenologo ed ha fini diversi.
Per lo storico tutto consiste in primo luogo
ncllo stabilire quel che fu, ed anche dove non
mntende, deve descrivere quanto ha trovato,
anche se la descrizione dovesse ridursi a regi-
stare ¢ catalogare. Il fenomenologo invece,
ndo non ha capito, non ha niente da dire.
ammina, avanza o retrocede; lo storico fa al-
trettanto, ma si ferma pit spesso; qualche vol-
ta non si muove affatto» (VAN DER LEeuw, Fe-
nomenologia della religione, o.c., p. 541).

V1/  FENOMENOLOGIA E FILO-
i%ﬁlA DELLA RELIGIONE. SCHE-

Risultati di non minore rilevanza sono stati ot-
tenuti dalla applicazione del metodo fenome-
nologico alla filosofia della religione. Il vero
caposcuola della filosofia fenomenologica della
rcfi,gionc ¢, per concorde riconoscimento, Max
SCHELER, soprattutto con 'opera Das Ewige im
Menschen (1921, trad. it., z'eterno nell’uomo,
Milano 1972), che apre il periodo della rina-
scita del pensiero cattolico nei paesi tedeschi.

La filosofia della religione ha come suo compi-
to la definizione dell'essenza ¢ della natura dg -
la esperienza religiosa. Il punto di partenza
della filosofia della religione, dunque, non pud
essere sc non il riconoscimento della originagiti
e della originarietd della esperienza vissuta del
divino (déi, Dio): e cid & possibile rifiutando
ogni riduzionismo ¢ avvalendosi di un metodo
fenomenologico, al fine di recuperare, insieme
con la religione, anche quella antropologia in-
tegrale, che il mondo moderno, nato da un
«capovolgimento dei valorin (Vom Umsturz
der Werte, 1915), ha perduto. All'atteggia-
mento del «pugno chiuso» bisogna sostituire
I'umiltd fenomenologica della «mano apertax»:
«La trasformazione della Weltanschauung non
si effettuerd su #no soltanto, ma su livelli ﬁi co-
scienza molto diversi. Tuttavia sappiamo che
essa segnerd, per chi ¢ stato in una lunga ¢
oscura prigione, il primo passo in un giardino
fiorito. La prigione ¢ la “civiltd” del nostro
ambiente umano, opera di un intelletto volto
soltanto a quanto ¢ meccanico ¢ meccanizzabi-
le; il giardino ¢ il mondo variopinto di Dio
che noi — sia pure in lontananza — vediamo
sorgere dinanzi a noi e salutarci nella sua lim-
pidezza; mentre il priﬁ:'onicro ¢ I'vomo euro-
peo di ngi ¢ diieri e che, tra sospiri ¢ lamenti,
procede lentamente, carico dei suoi propri
meccanismi e che, con gli occhi rivolti a terra e
le membra pesanti, ha §imcnticato il suo Dio ¢
il suo mondox (Versuche einer Philosophie des
Lebens, 1913; trad. it. nel vol. La posizione
dell'uomo nel cosmo, Milano 1970, p. 152).
Alla filosofia ¢ precluso un discorso diretto su
Dio; ma le é consentito un discorso fndiretto,
che dovrd necessariamente passare attraverso
I'esperienza religiosa. Filosotia ¢ religione sono
distinte, ma non scparate: la religione ¢ prima-
ria rispetto alla filosofia ed & pid universale;
tuttavia la filosofia pud parlare della religione.
La filosofia della religione ¢, appunto, il di-
scorso filosofico sulla religione: esso in tanto
sard possibile, anzitutto in quanto vengano ri-
fiutati tutti i dualismi tra fede e ragione (si
pensi agli agnosticismi kantiano e positivisti-
co); secondariamente, in quanto le dl:lc attivitd
mettano da parte ogni pretesa totalizzante ed
esclusivista. 1l sistema tradizionalista (De Mai-
stre, De Bonald, Lamennais I) considera la fi-
losofia come una ancella infedele della religio-
ne ¢ fortemente ne diffida; il séstema griostéco
(Hegel, Schopenhauer, von Hartmanrs‘ vede
nella religione solo una metafisica popolare,
adatta unicamente per chi non riesce ad elevarsi
sino alla metafisica (il «Sapere assoluto»). In
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questi due sistems di identitd totale non v'¢ spa-
z10 alcuno per la filosofia della religione, in
uanto o la religione asservisce la filosofia o la
?ﬂosoﬁa supera la religione. E non pare valida,
allo Scheler, neppure la soluzione tomistica
(che egli distingue da quella originaria di S.
Tommaso), che egli chiama sistema di identitd
parziale: & valida, in esso, I'istanza di superare
fideismo e gnosticismo; ma non appare accet-
tabile la pretesa di una «teologia naturale,
cio¢ di un insieme di veritd (esistenza di Dio,
immortalitd dell’anima, etc.), che I'vomo po-
trebbe comprendere indipendentemente dalla
rivelazione, distinte da altre veritd, che solo al-
la fede risulterebbero evidenti.
La soluzione proposta da Scheler & il sistema di
conformitd: filosofia e religione sono due atti-
vita distinte ¢ complementari. Il loro oggetto ¢
realiter lo stesso, ma intentionaliter & diverso.
Scheler riassume in sei le differenze eidetiche
tra filosofia (= metafisica) e religione:
a) lo scopo: per la filosofia ¢ la risposta allo stu-
pore ontologico («perché esiste qualcosa ¢ non
piuttosto il nulla? ») per la religione ¢ la salvez-
za escatologica (cioé: totale ¢ definitiva) del-
I'uvomo e del cosmo;
b) il metodo: quello filosofico ¢ razionale ¢ cri-
tico; quello religioso ¢ rivelato e fideistico
(Glaubemmetbodeﬁ ;
c) l'oggetto: per la filosofia ¢é il Principio primo,
V'arché (Weltgrund); per la religione ¢ il «Dio
di Abramo, di Isacco e di Giacobbe», cio¢ una
Persona;
d) la certezza: quella filosofica non ¢ mai esente
dal dubbio ¢ non ¢ mai definitiva; quella reli-
giosa & sempre sicura di sé, sia quando ¢ auten-
tica, sia quando ¢ superstiziosa;
¢) la persona che incarna ¢ porta (Trdger) i due
valori: nella filosofia ¢ il maestro nella scuola;
nella religione ¢ il santo nella chiesa (cfr. su
questo tema fondamentale della filosofia feno-
menologica della religione il saggio di Sche-
Ler, Vorbilder und Fiibrer (cominciato negli
anni 1912-14), in: Schriften aus dem Nachlass,
vol. I: Zur Ethik und Erkenntnislebre, Bern
19577, PP 255-344): ,
f) 1a forma espressiva: per la filosofia & il concet-
to; per la religione sono immagini ¢ simboli.
Tale soluzione, mentre esclude il pericolo del-
I'intellettualismo e quello del fideismo, ricono-
sce la differenza essenziale (Wesensverschieden-
beit) tra metafisica e religione e insieme am-
mette una loro concordanza all'interno dell'u-
nitd dell'uvomo, che ¢ /o stesso (anche se non
sempre gli stessf) quando pensa il Principio pri-

mo ¢ quando prega il Dio vivente: «Il Dio

della religione ¢ il fondamento cosmico della
metafisica possono essere identics realmente; co-
me oggetti intenzionali essi sono essenzialmente
diversi. 11 Dio della coscienza religiosa ¢& e vive
esclusivamente nell'atto religioso, non nel pen-
siero metafisico fondato su contenuti ¢ realtd
extrarcligiose. Lo scopo della religione non ¢
la conoscenza razionale del fondamento del
mondo, ma ¢ la salvezza dell'uomo attraverso
una comunione di vita con Dio, una divinizza-
zione. Il soggetto religioso non ¢ il pensatore
solitario, ma in modo ugualmente originario,
come l'individuo bisognoso di salvezza ¢ in
cerca della salvezza, il soggetto contiene il rap-
porto vicendevole del gruppo, in ultima linea
dell'umanita. Il Dio religioso ¢ il dio delle san-
te persone ¢ Dio del popolo, non il dio del sa-
pere dei “colti”» (L’eterno, p. 246).
Il sistema di conformitd consente a Scheler di
riconoscere il carattere originale ¢ originario
della esperienza religiosa: la religione non pud
essere confusa con nessuna altra esperienza e
rappresenta un dato costitutivo della coscienza
dcTFuomo di ogni epoca. Il «Sacro» viene na-
turalmente sperimentato dall'vomo, non gid
con una relazione causale (questa ¢ tipica della
metafisica), ma con un rapporto analogico, che
prende le mosse dal «sentimento di dipenden-
za» (ma purificato dal soggettivismo di
Schlcicrmacﬁcr) e dal «sentimento di creatura-
litd» (ma sottratto allo psicologismo di Otto,
in quanto oggettivamente fondato dal primato
della rivelazione). Non si passa dal mondo-
oggetto a Dio-causa: se cio fosse, si potrebbe
pervenire solo alla Causa prima, mai a Dio;
ma si intuisce nella finitezza del mondo e nella
creaturaliti dell'vomo I'evidenza di Dio. E
una cspericnza vissuta (erlebte Relation), non
pensata, ma simbolica.
Appare dunque chiaro che Dio non si pud -
mostrare, ma soltanto mostrare. Le cosiddette
«dimostrazioni dell'esistenza di Dio» non pos-
sono certo pretendere di compiere un passag-
io dalla sfera non religiosa a]fa sfera religiosa
Fdal mondo profano a Dio sacro, mediante un
ragionamento scientifico), ma solo di porsi co-
me la presentazione, mediante una evidenza
razionale di tipo riflesso, di cio che gid era evi-
dente sul piano irriflesso dalla certezza di fede.
Le «prove», dunque, non sono delle dimostra-
zioni (Beweise), ma solo delle presentazioni
(Aufweise) o delle indicazioni (Nachweise). Es-
se svolgono ¢ completano I'esperienza di Dio;
non possono certo precederla o produrla. Il lo-
ro compito ¢ secondario ¢ s;yplcmcntarc (se-

kundére und nachtrigliche Aufgabe): « Insegna-
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cc a trovare Dio ¢ qualcosa di fondamental-
mente differente e superiore che dimostrarne la
sua csistenza. Solo chi ha #rovato Dio pud sen-
arne la necessitd di dimostrare I'esistenza. An-
che la logica della invenzione (ars inveniends et
rurestigands) ¢ diversa dalla logica della dimo-
scrazione (ars demonstrands). Anche la Patristi-
Q& cristiana, con a capo S. Agostino, insegnava
ancora a “trovare” Dio. Le sue dimostrazioni
dell’esistenza di Dio sono ancora essenzial-
=ente testimonianze circa il procedere della co-
saenza religiosa quando si trova sulla via ver-
so Dio e circa il modo di raggiungere per que-
<a via la sua meta» (L’eterno, pp. 379-380).
Dato che l'oggetto della religione ne ¢, ad un
xempo, il soggetto originario, non si pud dimo-
scrare Desistenza di Dio: si puo sapere di Dio
solo attraverso Dio.

Anche gli attributi di Dio, che Scheler enuncia
ascitd, onnipotenza, sacralitd, uniciti, eternitd,
siquitd, immensitd, etc.), non sono definizio-
=:. ma semplici allusioni. Ogni discorso umano
sz Dio ¢ sempre inadeguato, inespressivo e
aalogico (la teologia negativa ¢ superiore alla
oositiva, in quanto non dice). In tal senso, an-
e gli auributi supremi che I'uvomo pu¢ rico-
aoscere in Dio — spirito, persona, creatore —
20a derivano da un ragionamento scientifico,
=a da un intellectus fides: «lo spirito umano si
sperimenta_come prima creatura di Dio sullo
scondo della gid precedente coscienza creatura-
< di tutte le cose finite e nello stesso tempo co-
=¢ in modo permanente radicato in Lui, fon-
2at0 ¢ mosso da Lui nell'esecuzione dei propri
azzi. Il puro giudizio causale non signiﬁcﬁcreb—
a¢ dunque nulla del tutto per il rapporto reli-
Zoso dello spirito umano ardivino. er quanto
mportante sia per la metafisica. £ analoga-
=ente la concezione religiosa dello spirito
—nano non significa solo la prima naturale rive-
azione di Dio, per cui lo spirito umano, pari a
a2 miniatura offuscata, rassomigli allo “spiri-
= divino”. Nell'atto religioso vi ¢ pit che un
gudizio di relazione. Si tratta di un'esperienza
witale di relazione, dello sperimentare da parte
Sello spirito umano, come riflesso e specchio
wivente del divino. Non solo per lumen g)ci co-
cnoscimus, ma nello stesso tempo ## lumine
Dei cognoscimus » (L eterno, p. 310). L'uomo
201 puo cercare, s¢ non cio che ha gia trovato.
Nell'atto religioso, che ¢ la risposta del sogget-
= al dono oggettivo della rivelazione (per la
‘enomenologia ontologica di Scheler ¢ I'ogget-
2o che si rivela al soggetto, non gii il soggetto
che trova I'oggetto, come per la fenomenolo-
Zia trascendentale), tutta la persona partecipa.

Sentimentalismo, intellettualismo ¢ volontari-
smo sono caricature dell'esperienza religiosa,
la quale implica tutte le facoltd dell'uomo. 1
punto di partenza dell'atto religioso ¢ il tra-
scendimento del mondo: non solo nel senso di
«andare oltre», ma soprattutto nel senso di
«riconoscerne la vanitd». Nel mondo, profa-
no, non ¢ data salvezza per la persona; scosso
dalla rivelazione del sacro, I'uvomo trova un ri-
poso per il proprio cuore inquicto. In quanto
totalizzante, I'atto religioso ¢, insieme, perso-
nale e sociale, dato che I'esperienza della gra-
zia richiede la complicazione intenzionale di
tutti gli altri uomini nella salvezza. La religio-
ne ¢ chiesa: «Ogni atto religioso ¢ infine un
atto contemporancamente fndividuale e sociale.
Unas christianus - nullus christianus, vale in
senso largo per tutte le religioni. E escluso se-
condo un principio essenziale pensare @ Dio
senza riferire nello stesso tempo questo Dio a
tutte le creature, come a se stessi. L'idea di
Dio conduce necessariamente all'idea di coms-
nitd anche nel piti solitario anacoreta del deser-
ton (L’eterno, p. 387). Ma la socialitd dell’at-
to religioso non va confusa con la socialitd
mondana, storica o politica: il cristianesimo
sociale ¢ un puro non senso. La rcligionc, in-
fatti, & sempre metaculturale, nel senso che non
coincide con nessuna cultura (economia, dirit-
to, stato, arte, scienza, €tc.), € proprio percid
ud essere presente in ogni cultura. La socia-
Eté vera della religione non va cercata all'e-
sterno, nella storia del mondo, ma all'interno,
nella storia della salvezza: et unam sanctam ca-
tholicam ecclesiam.
Scheler non esaurisce la sua fenomenologia
della religione ne L'eterno nell’'uomo. Molte al-
tre categorie religiose ottengono una trattazio-
ne esemplare e sollecitante: si pensi ai temi del
dolore, della gioia, dell'amore (Vom Sinn des
Leidens, 1916; Vom Verrat der Freude, 1922;
Liebe und Erkennmnis, 191 5; tutti nelle Schri-
fien zur Soziologie und Weltanschauungslebre,
1923-24; Bern 1963%; trad. it. dell'ultimo
saggio: Amore e conoscenza, Padova 1967); o
alle indagini sulla morte e sul pudore (Tod und
Fortleben, 1913-14; Uber Scham und Scha:ye—
fibl, 1913; entrambi nelle Schriften aus dem
Nachlass. "Scheler abbandonerd, negli ultimi
scritti (cfr. Die Wissensformen und die Gesel-
Ischaft, 1926; trad. it. della Sociologia del sape-
re, Roma 19762 ; Die Stellung des Menschen im
Kosmos, 1927, trad. it. cit.; Philosophische
Weltanschauung, 1929), questa antropologia
teocentrica, per approdare 2 una metafisica
dualistica e gnostica, nella quale tutti i princi-
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pali concetti della tradizione cattolica (trascen-
denza di Dio, creazione, peccato, redenzione,
etc.) verranno dichiaratamente rifiutati. Ma le
opere del periodo teistico hanno offerto risul-
tati cosi fertili, che giustamente P. ORTEGAT ha
potuto scrivere che quello di Scheler ¢ stato «il

it notevole contributo della scuola fenomeno-
ogica al problema religioso» (Intuition et reli-
gion, Louvain 1947, p. 11) ¢ H. Frigs scor-
gervi «il punto di partenza della moderna filo-
sofia cattolica della religionen (Katholische
Religionsphilosophie der Gegenwart, Heidelberg
1949, p. 2 32‘. Messe da parte le «spiegazioni»
riduzionistiche, I'uso del metodo f‘:nomcnolo-
gico uﬂinscrito nella tradizione dell’agostinismo
speculativo) consente un approccio autentico
ai) fatto religioso, analizzato nelle sue compo-
nenti essenziali e rivelato come necessariamen-
te ¢ unicamente umano. La scelta, cui I'uvomo
si trova dinnanzi, non & quella tra credere in
Dio o non credere in Dio. Chi pretende di non
credere in Dio, in realtd crede in un Dio falso,
in un idolo (danaro, nazione, sapere, sesso,
etc.). La fede non ¢ una qualitd accidentale
della coscienza, ma un suo dato costitutivo, in

uanto I'uvomo ¢ un ente-finito che tende al-
I'Infinito: «L'uomo ¢ l'intenzione ¢ il gesto
della trascendenza stessa, & I'essere che prega e
cerca Dio [...]. 11 fuoco, la passione di trascen-
dersi — si chiami la méta “Superuomo” o
“Dio™ — costituisce I'unica sua vera umaniti»
(Zur Idee des Menschen, 191 §; trad. it. La posi-
Zéome, pp. 109, 120).

VII/ L’ESPERIENZA RELIGIOSA
SECONDO GUARDINI

1l metodo fenomenologico nella filosofia della
religione ha certo trovato in Scheler la sua uti-
lizzazione piti geniale. Molti altri autori se ne
sono avvalsi, ottenendo anch’essi risultati ferti-
li: Jouannes Hessen (Religionsphilosopbie. 1:
Methoden und Gestalten der Religionsphiloso-
phie; I1: System der Religionsphilosophie, Miin-
chen 1955 Die Werte §es Heiligen. Eine phi-
losophische Schau der religiosen Wertwelt,
Regensburg 1951), BERNARD HARING (Das
Herlige und das Gute. Religion und Sittlichkeit
in ithrem gegenscitigen Bezug, Krailling vor
Miinchen 1960; trad. it., Brescia 1968),
Henry Dumery (Le probléme de Dies en philo-
sophie de la religion, Paris 1957; Critique et re-
Iiﬁr'on. Rcchcrcfxcs sur la méthode en philoso-
E« ic de la religion, Paris 1957; Phflosophie de

religion. Essai sur la signification du christia-
nisme, voll. 2, Paris 1957; Phénoménologie et

religion, Paris 1958). Ma l'autore pit signifi-
cativo & Romano Guardini, nel quale le sco-
perte della fenomenologia vengono accolte e
spogliate dei residui soggettivistici e irraziona-
listici per essere fondate in senso oggettivo e
inserite nella katholische Weltanschauung. L'u-
so del metodo fenomenologico appare eviden-
te in tutte le opere del GuarpINt: dagli studi
storici (Die Legre des bl. Bonaventuras von der
Erlosung, 1921; Versuch iber Pascal, 1935,
trad. it., Brescia 1972; Die Bekebrung des bl.
Augustinus, 193 5, wad. it., Brescia 19 §7; Der
Tod des Sokrates, 1943, trad. it., Milano
1948) ¢ letterari (Religiose Gestalten in Dosto-
fewskifs Werke, 1939, trad. it., Brescia 1951;
Dantes Studsen, 1937-58, trad. it., Brescia
1967; Holderlin, 1939; R. M. Rilke Deutung
des Daseins, 1953, trad. it., Brescia 1974; so-
ciologici (Briefe von Comersee, 1927 ; Das Ende
der Neuzeit, 1950, trad. it. Brescia 1960; Die
Macht, 1952, trad. it., Brescia 1954) ¢ antro-
pologici a)er Gegensarz, 192 5; Welt und Per-
son, 1939, trad. it. in: Serstti filosofici, 11, Mi-
lano 1964; Freibeit, Gnade, Schicksal, 1948,
trad. it. Brescia 1968; Sorge um den Menschen,
1962, trad. it. Brescia 1969—219. Ma ¢ so-
rattutto nello studio Religion und Offenbarung
F 1958; trad. it. col titolo Fenomenologia e teo-
ria della religione, in Scritti {ilomﬁd, I, Mila-
no 1964) che Guardini detinisce la sua dispo-
nibilita per il metodo fenomenologico. Cio che
interessa Guardini non ¢ la religione in astrat-
to, ma la concretezza dell'uvomo religioso; non
il concetto di « Essere assoluto», ma l'incontro
con il Dio vivente. Tale incontro implica tre
termini (qui Guardini riprende, senza esclusivi-
smi, la tradizione agostiniana): la coscienza
umana (in te ipsum re§x). il mondo (foras ire) in
cui si attua |'epifania, la quale tuttavia non ¢&
dal mondo, ma dal Sacro (trascende te :'fmm):
«Tutto questo ¢ sentimento dell’Altro, del So-
vraterreno, del Sacro, del Numinoso: esperien-
za religiosa. Per lo pill essa si verifica 1n rap-
porto alle realtd esistenti: a determinate perso-
ne, cose, avvenimenti. Ma sempre in modo
che il suo contenuto si distingue nettamente da
cio in rapporto a cui si mani%:sta: lontano, in-
comprenstbile e tuttavia intimamente familia-
re. Esso sta in alto, ¢ terribile, ¢ benedetto, &
beato. Respinge e attira. E segreto e irraggiun-
gibile, ma ancic vicino, pill vicino d’ogni altra
cosa. Non c'¢ regola che possa prescrivere co-
me esso debba essere o apparire. Sempre perd
¢ Lui» (o.c., p. 203).
La ragione fondamentale della esperienza reli-
giosa ¢ la non-autointelligibiliti del mondo.
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L'esistenza non ¢ autointelligibile, né chiara,
¢ sicura. L'esistenza ¢ precaria ¢ disordinata:
seaee la propria non-necessitd ¢ aspira a un re-
. Pascalianamente, Guardini insiste sul
~mlo fondamentale della categoria antropolo-
&xa del peccato originale, unica spiegazione
3cfla precarietd e della ignoranza dell'uomo,
accompagnate tuttavia sempre dal senso della
gandezza («re spodestato», aveva detto Pa-
sal). Ma l'ignoranza religiosamente significa-
=va non ¢ quella della scienza, la quale preten-
3¢ di superare continuamente il non-sapere me-
Sante la soluzione dei problemi. La sfera del
whgioso — afferma Guardini con Marcel —
won ¢ il problema, ma il mistero. E I'esperienza
3 finito (malattia, morte, limite, angoscia),
0¢ della creaturalitd, pone nella disposizione
mgliore per ascoltare e accettare la Parola del-
~ Akro, crlc giunge come dono non richiesto e
200 ¢ certo generata dal bisogno del soggetto.
Ma questa Parola non giunge come un mes-
ssggio di sapere, bensi come un annuncio di
scvezza escatologica, che si rivolge alla perso-
14 m un incontro di tu.
L'a0mo, in senso proprio, nulla pud dire di
mesta esperienza, che @ — come intui Agostino —
« &fficilis perceptu, difficilior dictu». Eppure,
u senso analogico e simbolico, I'esperienza re-
ngvosa pud trovare una traduzione discorsiva,
2 mito ¢ della parabola, nella preghiera e nel-
a wologia. Ma, soprattutto, l'esperienza reli-
oosa si realizza in tutte le manifestazioni della
vza individuale ¢ sociale (culto, morale, politi-
a. arte, etc.). Ed & appunto alla presenza del
=hgioso in questi campi che GUARDINI ha de-
2xcato le sue pitl efficaci indagini fenomenolo-
axche (cfr. Vom Geist der Liturgie, 1918, trad.
t Brescia 19614 Vom Sinn der Kirche,
:922, trad. it. Brescia 1961; Von besligen
Zeschen, 1927, trad. it., Brescia 1931; Das
Gebet des Herren, 1932; Das Bild von Jesus
sem Christus, 1936, trad. it., Brescia 1950;
Der Herr, 1937, trad. it. Milano 1945; Das
Wesen des Christentums, 1939, trad. it. Brescia
:9684; Die letzten Dinge, 1940, trad. it., I no-
mwmi, Milano 1951; Vorschule des Betens,
1943, trad. it., Brescia 1965; Vom Sinn der
Sbuermut, 1949, trad. it., Brescia 19jy4;
Gliubiges Dasesn, 1951, trad. it., Brescia
:948). Vero ¢ che il mondo moderno ha rotto
Tznna religiosa del medioevo: la religiosita si
¢ nitirata sempre pili dalla civiltd ed ¢ divenuta
admistica. Ma in questo processo anche I'u-
=t coscienziale dell'uvomo ¢ andata perduta, ¢
% suo cquilibrio interiore ¢ sociale. II mondo
moderno, deista, ateo e secolarizzato, ha per-

duto, insieme con Dio, anche I'uvomo. Senza
teologia (e senza 'esperienza religiosa, che ne &
il fondamento), non v'¢ neppure antrgrologia:
«l'uomo rispetto a Dio non ¢ una realtd auto-
noma, ma sussiste solo per mezzo di Lui; ¢ cio
non solo nel senso che Dio lo ha “realizzato™,
ma nel senso che I'ha “chiamato”. La creazio-
ne dell'uvomo si verifica nella forma della fon-
dazione d'un rapporto io-tu verso il Dio crea-
tore. E quindi ;5:0 ud realizzarsi come uomo
solo nella linea di tale rapportox» (o.c., p. 317).
Come si & espresso in un breve scritto il Guar-
dini, «solo cﬁi conosce Dio, conosce 'uvomo»
(Nur wer Gott kennt, kennt den Menschen,
1952; trad. it. in: «Humanitas» 1953,
1069-1079).

La fenomenologia dell’esperienza religiosa di
Guardini, mentre intuisce e descrive un feno-
meno spirituale, rende possibile una filosofia
della religione non riduzionistica, ma capace di
rispettare L'autenticitd dell'Erlebnis religioso:
«(?ic‘) che viene dato nell'esperienza religiosa &
— come tale — un fenomeno originario. Esso
ha tutti gli aspetti di tale originarietd: & “es-
senza”, oggetto qualitativamente determinato;
¢ “valore’, vienc immediatamente sentito co-
me decidente il senso dell’esistenza; ¢ “realtd”,
che tocca I'esperiente con I'urto del proprio es-
sere. In questo contesto ¢ molto signiticativo
anche il fatto, che la vera esperienza religiosa
vissuta dalla iniziativa del singolo non puo es-
scre forzata. Attraverso diverse propedeutiche
ed esercitazioni, come le raccomandano le dot-
trine della formazione, formulate dalle religio-
ni ¢ dalle comunita religiose, ci si puo prepara-
re a tale esperienza, ¢ dopo averla sperimenta-
ta, si suole sviluppare ¢ trarre da essa le conse-
guenze, ma non si puo produrre come tale que-
sta esperienza. Il dato religioso non puo essere
ricondotto ad altri dati. Esso puo essere fatto
oggetto di conoscenza ma non ¢ riducibile a
valore conoscitivo, cioé¢ a veritd, tanto da
esprimere quella sublimita e felicitd che dona la
conoscenza acquisita con sforzo. La medesima
osservazione vale anche per una riduzione al-
I'etica, all’estctica, alla sociologia, eccetera.
Piuttosto il numinoso si impone all'esperiente
come qualcosa di singolare ¢ originale. Da tut-
to cio risulta che questo fatto ¢ oggetto di una
vera e propria meditata ricerca ¢ 1l lavoro in-
torno ad essa costituisce. una ragione filosofica
autonoma, cio¢ la filosofia della religione» (R.
Guaromi, Das Phinomen der religiosen Erfab-
rung, in: AA. VV., Il problema dell’espersenza
religiosa, ‘Brescia 1961, pp. 39-50, ¢ in:
«Theorein» 1961, 40).
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VIII/ CONCLUSIONE

La presenza di temi fenomenologici potrebbe
essere ritrovata in molti altri autori. In effetti,
la crisi dei miti ottocenteschi della «ragione» ¢
del «progresson, tifiutati dalle tendenze pit
vivaci del pensiero contemporanco (Guardini:
la fine dell'epoca moderna'), ha coinvolto an-
che le metodologie riduzionistiche, di modo
che il «religioso» viene indagato con menta-
litd meno scientistica: funzionalismo e struttu-
ralismo, ermeneutica ¢ fenomenologia sono al-
trettanti diversi tentativi di svolgere un ap-
proccio pill rispettoso ¢ sensibile alla esperien-
za religiosa e alle sue manifestazioni. Limitan-
do la nostra conclusione alla fenomenologia (e
senza dimenticare le perplessitd che ta.lvo?ta la
sua indaginc pud suscitare circa il problema
della distinzione tra la avera» religione e la
«non-vera» religione), ci sembra che essa ab-
bia condotto af alcuni importanti risultati:
a) il concetto di religione ¢ stato liberato da
quelle impalcature estrinseche, che le riduzioni
razionalistica, moralistica, antropologica e so-
ciologica vi avevano sovrapposto;

b)il ?cnomcno religioso vienc intuito nella sua
autoevidenza (Selbstgegebenbeit), in quanto la ri-
duzione fenomenologica (epoché) consente di
andare alla cosa stessa (zu den Sachen selbst);
c) vengono poste in evidenza l'originarietd ¢
l'originalita Xell'cspcricnza religiosa: la religio-
ne ¢ una disposizione originaria dello spirito e
non deriva se non da sc stessa, in quanto ¢ tipi-
ca di ogni uomo ¢ di ogni epoca storica; la re-
ligione ¢ un apriori. che non pud essere confu-
50 con nessun altra sfera della coscienza: la sua
regione eidetica ¢ autonoma;

d) viene affermata la prioritd della esperienza
del Sacro, non solo come sentimento soggetti-
vo, ma come risposta libera ¢ pcrsonalcgaéde)
alla irruzione della ierofania (grazia); «sacro»
¢ «profano» sono le fondamentali categorie
interpretative di questa esperienza, nella quale
la creatura incontra il tutt’altro;

¢) I'esperienza religiosa ¢ a-razionale (Otto:
terra incognita fir die Vernunft); eppure un di-
scorso su di essa non ¢ impossibile, nella misu-
ra in cui sia consapevole della sua inadeguatez-
za ¢ della sua secondarieta: la filosofia della re-
ligione ¢ la riflessione razionale sul dato reli-
gioso colto rispettosamente nella sua sconvol-
gente forza e Ya teologia ¢ il discorso-su-Dio
all'interno della Parola-di-Dio; delle due teo-
logie, la positiva riconosce la superioritd della
negativa, che criticamente problematizza ogni
pretesa di compiutezza intellettualistica (Is

45, 15: « Vere Tu es Deus absconditus, Deus
Israél Salvator»); cio che viene posto in crisi
non ¢ la vera teologia, ma la teologia intellet-
tualistica, che avvilisce il mistero sul piano
scientista del problema;
f) il superamento del pregiudizio etnocentrico
(tipico soprattutto dclﬁ mentalitd illuministica
e positivistica, nelle epoche del massimo impe-
gno coloniale dell'Europa) consente non solo
di liberare la religione dal condizionamento
socioculturale, ma anche di gettare le basi per
un autentico dialogo ecumenico; la pluralita
delle religioni diviene la necessaria conseguen-
za della assoluta inconoscibiliti di Dio, della
sua radicale trascendenza (Cusano: non est nisi
una religio in rituum varietate),
g) questa apertura ecumenica non va confusa
con l'indifferentismo religioso, ma consente
una nuova apologetica antiintellettualistica, la
quale afferma la superioritd del cristianesimo
sulle altre religioni non per contrapposizione,
ma per comprensione (At 17,23: «quod
ignorantes colitis, hoc ego annuntio vobis):};
una nuova apologetica, la quale non prende
I'avvio dalla certezza del dogma, ma dalla si-
tuazione esistenziale dell'uvomo, il quale non
riesce a spiegarc se stesso ¢ la sua tensione sen-
za il riferimento al Deus absconditus che diviene
Deus revelatus et salvator;
h) la fenomenologia della religione, infine, di-
viene un elemento necessario e insostituibile
dell'antropologia filosofica; I'esperienza reli-
giosa non ¢ una possibilitd accicﬁ:ntalc dell’u-
mano, ma suo necessario clemento costitutivo.
Homo religiosus, dunque: dove «religiosus»
non ¢ una differenza specifica rispetto al gene-
ro prossimo «homo», ma cid senza di cui l'uo-
mo non sarcbbe in senso proprio uomo, ma un
semplice mammifero cvoﬁnto. La fenomenolo-
ia della religione lascia alle spalle ogni psico-
Egismo e disvela il carattere integralmente e
totalmente umano della fede: «iFrcomporta-
mento dell’anima religiosa dinnanzi alla rivela-
zione del Sacro, sia che essa sia scossa dallo
stupore, sia che si confermi nella fede, non ¢ in
nessun modo riducibile a ci6 che ¢ soltanto psi-
chico, ad uno stato d’animo, a un semplice av-
venimento interiore. Il segno proprio della re-
ligiositd, misconosciuto per definizione da ogni
psicologia della religione, ¢ la partecipazione inte-
grale (non soltanto emotiva o sentimentale!)
dell'uvomo ad una presenza e ad un messaggio
che lo trascendono e lo implicano. Si fa certa-
mente una caricatura dell'Arto di fede, quando
si pretende di scinderlo dall'intenzionalitd che
gli ¢ propria, dal suo significato tra-
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scendente. D'altro lato, la fede non ¢ tale, se
20a investe il credente nelle radici pit profon-
3c ¢ personali del suo essere» (P. Privy, Il
Sacron, in: Discorso e situazione, Roma 19752,

= 129).
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I/ LA COMPLESSA PROBLEMA-
TICA DEL FENOMENO RELIGIO-
SO E IL SUO METODO DI STUDIO

Il fenomeno religioso si caratterizza per la sua
straordinaria e forse unica complessita, sia che

venga colto in se stesso, ossia nella sua natura,
sia che venga colto nclle sue molteplici e diver-
sificate forme espressive e, ancor pil, nel suo
silgnificato profondo in rapgorto all'esistenza
globale non solo dei singoli, ma anche dei
gruppi ¢ della societd come tale.
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Per un primissimo approccio al tema diventa
necessaria, sia pure con tutta la problematica
ch'essa pud sollevare, una qualche descrizione
del concetto-realtd di creligione», Ora, anche se
I'analisi etimologica del termine relgiome & da
giudicarsi impcrfetta (perché, da un lato il suo
valore ¢ ristretto all’ambito di una sola lingua,
¢ dall'altro lato non si ¢ ancora pervenuti ad
una definitiva chiarificazione dell'etimologia),
ruc‘) costituire un avvio utile. Com'? noto, I'e-
enco delle etimologie proposte ¢ assai nutrito:
;i& di una cinquantina (cfr. J. H. Leusa, La
sychologie des phénomenes religieuses, Paris
19:4). Conservano ancora granﬁc credito tre
etimologie classiche.
a) A giudizio di Ciceronc la parola «religio»
deriva da «re-legendon, ¢ ciog prestare atten-
zione con la mente e con il cuore a cid che ri-
guarda il culto divino; se tutti gli uomini san-
no leggere, soltanto i religiosi riescono a legge-
re tra lc righe un certo rapporto con gli dei:
non sono pigri_«neg-legentesn, ma Fcrventi
are-legentes» (De nmatura deorum, 11, 28:
«Qui autem omnia quac ad cultum deorum
pertinerent, diligenter retractarent et tamquam
relegerent, sunt”dicti religiosi ex relegere»).
b) S. Agostino, benché fluttuante nell'etmolo-
gia, propone una propria opinione: arcligion
proviene da «re-cligendo», quasi che I'uomo
debba di nuovo eleggere Dio dopo averlo in
recedenza posposto nella scelta peccaminosa
FDe Civitate Dei, 10, 3: «Hunc (Deum) eli-
gentes vel potius relfgentes, amiseramus enim
negligentes, hunc ergo re-eligentes, unde et reli-
gho dicta perhibetur, ad eum dilectione tendi-
mus ut perseverando quicscamusy).
c) Aleri ancora, come Lattanzio, ritengono che
«religion derivi da «re-ligandow, in quanto
I'uvomo si vincola a Dio in modo particolare
con gli atti di religione (Divinae Inststutiones 4,
28: «Hac conditione gignimur, et generanti
nos Deo iusta et debita obsequia pracbeamus;
hunc solum noverimus, hunc sequamur. Hoc
vinculo pictatis obstricti Deo et religati sumus,
unde et ipsa religio nomen accepit, non ut Ci-
cero interpretatus est a relegendo, sed 4 reli-
gando»). Senza entrare nel merito di una di-
scussione che nei migliori dei casi porterebbe a
risolvere «piuttosto una questione lessicale che
non un problema filosofico» (H. BErGsON, Les
deux sources de la morale et de la religion, Paris
1951, p. 183), rileviamo la sintesi magistrale
operata’da San Tommaso, con la messa in luce
del nucleo fondamentale soggiacente ¢ impli-

cato nelle diverse letture del fenomeno religio-
s0: «Sive autem religio dicatur a frequenti
lectione, sive ex iterata clectione cius quod ne-
gligenter amissum est, sive a religatione, religio
proprie importat ordinem ad Deum. Ipse enim
est cui principaliter alligari debemus tamquam
indeficienti principio; ad quem etiam nostra
clectio assidue dirigi debet, sicut in ultimum fi-
nem; quem ctiam negligenter peccando amitti-
mus, et credendo et fidem protestando recupe-
rarc debemus» (Summa  theologiae, 1I-1I,
81, 1). Ed ¢ proprio a questo stesso ordo ad
Deum, soprattutto con un interpretazione larga
dei termini di «ordine» ¢ di «Diow, che si
giunge, al di 13 della via etimologica, anche at-
traverso lo studio comparato delle varie reli-
gioni che cerca di formulare, mediante il noto
processo dell’astrazione addizione ¢ sottrazio-
ne, un concetto di religione che coglic gli ele-
menti essenziali ¢ universali. Infatti, il nucleo
fondamentale reperibile in tutte le religioni ¢ il
riconoscimento di un Essere supcriore all'uo-
mo ¢ al quale questi si sente in qualche modo
legato. Dappertutto e sempre, dunque, la reli-
gione, al di li delle sue svariatissime espressio-
ni, appare come ordo hominis ad Deum.

La religione, questo ordo hominis ad Deum,
pud intendersi ¢ di fatto viene intesa in un du-
plice (¢ unitario) senso: oggettivo e soggetti-
vo. In senso oggettivo la religione ¢ il r:f) rto
con Dio in quanto s'incorpora nelle realta me-
diatrici della parola, del segno o gesto ¢ della
vita. Dio, infatti, rivolge all'uomo la sua paro-
la, che si esprime ad un tempo come «rivela-
zione» e quindi come complesso di veritd of-
ferto all'uvomo, come «salvezza» e quindi come
evento che trova la sua riattualizzazione nel ri-
to, come ccomandamento» e quindi come lcf-
gi per guidare l'esistenza. In senso soggettivo la
religione ¢ ancora questo stesso rapporto con
Dio colto pero da parte dell'uomo in quanto lo
«conoscen e lo «riconosces: & allora la co-
sciente e libera risposta dell'vomo alla
manifestazione-comunicazione di Dio, la con-
sapevole ¢ responsabile accoglienza da parte
dell'uvomo della Parola che rivela, salva e co-
manda. In questo senso potremmo parlare, se-
condo una terminologia sufficientemente am-
pia ¢ a sfondo psicologico-esistenziale, di areli-
giositi», oppure, secondo una terminologia
pit ristretta ¢ d'indole piti tipicamente morale,
di «virti della religione». E comunque eviden-
te che i due significati, oggettivo e soggettivo,
di religione» sono tra loro profondamente le-

ati ¢ interdipendenti.
6ra. senza soffermarci su sfumature peraltro
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son del tutto irrilevanti, si pud affermare che
a religione intesa in senso oggettivo viene stu-
&ana prevalentemente dalla teologia dommati-
= mentre la religione intesa in senso soggetti-
vo costituisce 'oggetto diretto e specifico della
xologia morale. Nell'ambito di queste due di-
sapline teologiche la problematica della reli-
oonc si & venuta configurando in questi ultimi
mpi in termini profondamente diversi da
:ucﬁi tradizionali.

Y

2/

La teologia dommatica & stata ed ¢ tuttora inte-
ressata al fondamentale problema del cristiane-
Fmo come religione. Si sa come, sin dagli inizi
dddla teologia, gli apologeti abbiano sostenuto
he il cristianesimo ¢ la vera religione. Ma si
sa anche come contro tale «pretesa» si siano
sollevate fondamentalmente gue istanze radi-
ali: da una parte, la tesi di una religione senza
istianesimo a sostegno del paganesimo, nuo-
vamente riesumata dagli odierni nazionalismi
rdigiosi; dallaltra parte, la tesi di un cristiane-
swo senza religione, formulata di recente con
Tappoggio del protestantesimo dialettico ¢ del-
2 teologia secolare. In tal senso la problemati-
aa del cristianesimo come religione si raccoglie
artorno a tre questioni fondamentali, logica-
mente scaglionate:
1) il cristianesimo ¢ veramente religione?
2) nell'ipotesi positiva, il cristianesimo ¢ la re-
ligione vera?
3) supposto il parallelismo tra cristianesimo e
vera religione, qual ¢ la consistenza religiosa
del paganesimo e delle altre religioni e quali i
loro rapporti con la religione vera?
Non ¢ questo il luogo per entrare in merito al-
I'analisi delle singo%c uestioni ora ricordate.
Ci rcstrinﬁ'amo a qualche rilievo sul loro signi-
ficato e sull’'attuale situazione di studio. 11 pri-
mo interrogativo: il cristianesimo & veramente
religione?, indubbiamente «strano» in una cul-
tura dominata dall’espressione comune e scon-
wata di «religione cristianan, nella quale cioé
neppure si poneva il problema, ¢ venuto recen-
temente alla ribalta dictro la spinta della teolo-
ia dialettica di Karl Barth, per il quale la rive-
Zione ¢ irriducibile alla relsgione: questa ¢ as-
solutamente incompatibile con il cristianesimo,
erché fondamentalmente ¢ pura incredulitd
fDo atigue, 1, 11, 2 Genéve 1954, p. 91),
rché pretende di sostituirsi diabolicamente
all'attivitd salvifica di Dio (Ibidem, pp. 92-
93), mentre la rivelazione, in quanto assoluta-
mente trascendente, oppone un veto deciso al-

la pretesa empia della religione (Ibidem, pp.
9-100). Pil radicale ancora la posizione di
%. Bonhocffer, che propone un cristianesimo
senza religione. La teologia viene comunque
interpellata ed ¢ ora impegnata nell'interroga-
tivo: una rivelazione ¢ una religione? e in che
senso?
Circa la seconda questione (il cristianesimo &
la religione vera?) rileviamo come questa fosse
una delle prime tesi della teologia fondamenta-
le cattolica sino alla vigilia dc% concilio Vati-
cano II: e tale rimane ancora, anche se il suo
approccio risente da vicino del rinnovamen-
to generale che ha interessato questa discipli-
na.
La terza questione, tradizionalmente toccata in
modo sporadico e parziale, sta ora riscuotendo
un particolare interesse da parte dei teologi,
anche per la ragione storica di una fede cristia-
na che ¢ costretta a venire a un contatto pilt
frequente ¢ comune con le religioni del mon-
do: «Nel nostro tempo in cui il genere umano
si unifica di giorno in giorno piu strettamente
e cresce l'interdipendenza tra i vari popoli
— rileva il concilio —, la chiesa esamina con
maggiore attenzione la natura delle sue relazio-
ni con le religioni non-cristiane...» (Nostra ae-
tate, 1). La stessa situazione lacunosa del pas-
sato («La teologia delle religioni ¢ nata in que-
sti ultimi anni... La teologia del passato non
E;)ssicdc un trattato specifico sulle religioni.
n certo tipo di interesse, pill 0 meno sistema-
tico, per le religioni si nota nella missionolo-
gia; ma ¢ di epoca abbastanza recente e solleci-
tato da preoccupazioni prevalentemente pasto-
rali in vista della conversione dei “pagani”. La
letteratura polemica (le apologic) ha una lunga
tradizione, ma ¢ scarsamente utile per la visio-
ne teologica attuale delle religioni. La teologia
classica si limita, per lungo tempo, a riferimen-
ti pit 0 meno occasionali»: V. BousLik, Teo-
logia delle relifioni, Roma 1973, p. 7) stimola
verso I'approfondimento del siﬁniﬁcato delle
religioni nell'ambito globale della storia della
salvezza: e diventando pil acuto il problema
teologico delle religionin, riemerge ¢ s'impo-
ne con maggior forza il problema di fondo del
significato della «areligione» come tale, che
fonda, abbraccia ¢ trascende le religioni.
Per tutti questi motivi, si ¢ potuto scrivere che
«il tema gclla religione da parte cattolica non
¢ stato ancora sviluppato dal punto di vista
specificamente teologico, sebbene la Bibbia e
la storia suggeriscano gravi motivi per farlo»
(H. Frugs, igeligione, in: aDizionario Teologi-
con», Brescia 1968, vol. III, p. 103). Ma ¢ al-
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trettanto vero che oggi il problema della seolo-
fia della religione & espressamente posto ¢ af-
rontato.

3/

La teologia morale non ha mai trascurato la
trattazione del fenomeno religioso colto nel-
I'ambito dei valori ¢ delle responsabiliti mora-
li. E necessario qui segnalare i diversi livelli ¢
le diverse impostazioni del discorso morale sul-
la religione, pit precisamente sulla religiosita o
virtd della religione.

A livello particolare o settoriale il discorso mo-
rale si ¢ sviluppato prendendo in considerazio-
ne il campo specifico degli offfcia erga Deum
(accanto a quelli erga seipsum et proximum), se-
condo la duplice prospettiva prevalente: quella
dei manuali d'ispirazione tomistica costruiti
sullo schema dcﬁc virtd (la religione come
virtd morale, pill precisamente come «parte
potenziale» dcﬁa virtd cardinale della giusti-
zia), e quella dei manuali d'ispirazione alfon-
siana costruiti sullo schema dei precetti (la reli-
gione come sintesi dei primi tre precetti del
Decalogo). In questa trattazione scttoriale si
registrano tutti i noti condizionamenti della
cosiddetta morale tradizionale come pure tutti
i tentativi di un loro superamento, condiziona-
menti e tentativi innovatori che riguardano an-
che il campo specifico della religione. Si pensi,
con una qualche inevitabile approssimazione,
al complesso fenomeno di una teologia morale
incamminatasi sulla strada di una certa razio-
nalizzazione» per una separazione dal domma
e ancor pit dalla matrice biblica Sla religione
come dovere della creatura verso il Creatore),
di una certa «giuridicizzazione» ¢ «ritualizza-
zione» (la religione entro il contesto dei dove-
ri, in particolare di quelli stabiliti dai precetti
ccclesiastici e da una liturgia quale scientia ru-
bricarum), di una certa «minimalizzazione» an-
che per una separazione dalla teologia spiritua-
le (o ascetica e mistica, come allora si diceva)
(di qui I'insufficiente attenzione al significato
della religione nella crescita del cristiano verso
la perfezione), di una certa astandardizzazio-
nex» o peso della tradizione, che ha comportato
la ripresa invariata ¢ monotona di tematiche,
al di li delle profonde richieste di rinnovamen-
to indotte diﬁla trasformazione declla societd ¢
ancor pit della cultura: cosi il primato dato e
mantenuto a cosc secondarie (il precetto del ri-
poso festivo-domenicale rispetto al precetto
della partecipazione all’eucaristia) o negative
(cosi lo sviluppo, a volte abnorme, riservato al

problema della bestemmia) o anacronistiche (la
trattazione ampiamente dedicata al agiura-
mento» ¢ al «voton). 1l rinnovamento della
teologia, in se stessa ¢ nelle sue diverse discipli-
ne sempre pil tra loro coordinate, come acco-
Flimza della duplice istanza ad essere fedele al-
a parola di Dio ¢ alla cangiante situazione
socio-culturale, ha portato — ¢ porta tuttora —
a rivedere, e spesso in modo profondo, il tradi-
zionale o classico trattato morale sulla religio-
ne. Basti pensare agli spostamenti operati dal
naturalismo all'originalitd rivelata e cristiana,
dall'individualismo alla valorizzazione della
comunitd, dallo spiritualismo disincarnato al-
I'impegno terrestre-temporale dell'vomo, dal
minimalismo al massimalismo morale evangeli-
co, dal ritualismo alla vita quotidiana, dal
passato-presente al futuro, ecc.: sono sposta-
menti che influiscono direttamente sulla rilet-
tura e riesposizione di molteplici valori ¢ com-
piti religioso-cultuali.
A livello generale o fondamentale I'ctica cristia-
na non pud non porsi il quesito di base circa #/
rapporto tra religione e morale. E questo un que-
sito che ¢ stato affrontato secondo una duplice
direzione, che potremmo forsc qualificare ad
intra ¢ ad extra dell'esistenza morale. Ci spie-
hiamo. Ad intra dellesistenza morale il pro-
Elcma ¢ quello di ricercare e individuare la
«collocazione», ossia la significazione, della
virtl della religione entro il contesto dell'orga-
nismo virtuoso: si tratta, cioé, sia di precisare
;lupvgfrium della virtd della religione rispetto
e altre virtd éé una virtd morale? ¢ un’altra
virti?), sia di definirne il reciproco rapporto.
Ma al di 1a di questa direzione, un’altra viene
percorsa, con un quesito ancor pill essenziale e
in qualche modo provocatorio: ¢ legittima ¢ ne-
cessaria, oppure no, una fondazione rﬁigioxa della
morale?
L'interrogativo s'impone ad un'attenta analisi
dello stesso fenomeno morale: questo, colto
nella sua struttura tipica ¢ originale, quella cio¢
di un imperativo etico, presenta alcuni fonda-
mentali elementi per la spiegazione dei quali
diventa inevitabile anche Ex fomanda propria-
mente religiosa, e pertanto I'interrogativo circa
il ra?orto morale-religione. Infatti, seguendo
le indicazioni e gli stimoli di P. TrLricu (Mo-
rality and Beyond, New York 1963; trad. it.
Roma 1967), possiamo rilevare questi nodi
che domandano di essere sciolti.
a) Gid /n se stesso I'imperativo etico & concepi-
bile solo in riferimento a qualcosa o a qualcuno
che lo fondi ¢ lo spieghi: di qui la necessaria ri-
cerca della fondazione «ultima» ¢ pertanto
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2113 spiegazione «radicale» (che non rinvii ad
areriori spiegazioni); ma questa fondazione e
<wcgazione esigono o no l'affermazione
— esplicita o implicita — di un Assoluto perso-
ale ¢ trascendente?

= In quanto poi rivolto alla libertd umana I'im-
TTativo etico si caratterizza per una richiesta
~wena ¢ incondizionata: la libertd viene arequi-
sti» in modo totale e assoluto, ed & conse-
gxentemente chiamata a «consegnarsi» al va-
e morale con i tratti della «resa totale e in-
~edizionatax, del «rispetto assoluto» (Kant);
=a chi ¢ il termine «ultimo» di tale resa?
L'somo oppure Dio stesso? In altri termini:
sasta |'uomo a spiegare la totalita e assolutezza
xcdla consegna dclfa propria libertd? Oppure
4 spiegazione ultima pud trovarsi esclusiva-
»ente in Dio?

2+ Infine I'imperativo ctico, colto nef suof risul-
i — cioé se accolto o no, adempiuto o no —,
<'ocia nell’autorealizzazione o nel fallimento di
s: ¢ dunque portatore ad un tempo di una
sxromessa (della suprema realizzazione di se
=essi) e di una minaccia (il pieno fallimento di
s¢ stessi); ma, di nuovo, emerge l'interrogati-
vo: siffatta realizzazione o sifﬁ\tto fallimento
—ovano adeguata spicgazione entro I'orizzonte
ell'uvomo, oppure questo orizzonte deve essere
mtto per un necessario riferimento a Dio?
Gli interrogativi posti si fanno enormemente
acuti nel nostro tempo, nel quale stanno appro-
dando i risultati, in termini o di problematiciz-
zazione o di netto rifiuto, dei due sviluppi sto-
zc che interessano da vicino il rapporto
morale-religione, ¢ cio¢ la secolarizzazione e
Tateismo. E comunque evidente che questo in-
zerrogativo fondamentale si configura come
crioritario ¢ condizionante l'intero discorso
zeologico-morale sulla religione come virti o
disposizione soggettiva o complesso di officia
erga Deum. In tal modo l'attuale riflessione
morale, per tutti i suoi problemi e in specie per
quelli pit specificamente «religiosi», non puéd
prescindere da sottoporre ad analisi accurata il
«termine» stesso, cioé Dio, di quell'ordo homi-
s che si qualifica come «religione»: «Oggi
non ¢é possi%ilc passare direttamente a svolgere
d trattato riguardante le relazioni dell'uvomo
verso Dio, e neppure quelle del cristiano, dal
momento che molti dubitano gid della sua stes-
sa esistenza, quando addirittura non la negano.
Quando uno nega Dio, ha gid eliminato in
partenza il problema del giusto rapporto verso
di lui...» (A. GONTHOR, Chiamata e risposta.
Una nuova teologia morale, Roma 197§, vol.

II, p. 17).

4/

Per lo studio della religione molteplici sono le
discipline che al fenomeno si interessano. Tra
uelle che presentano un pilt immediato ad-
jcntcllato con la riflessione propriamente teo-
logica ricordiamo: la storia delle religioni, la
pstcologéa religiosa, la ﬁloso{ia delle religions.
Le prime due si situano a livello descrittivo e
non propriamente interpretativo-normativo:
cosi la storia delle religioni si riconduce ad es-
sere un'investigazione empirica delle strutture
— ossia delle espressioni ¢ delle forme — delle
diverse religioni, e la psicologia religiosa inda-
ga il mondo interiore dell'esperienza religiosa
investigando le manifestazioni ¢ gli atteggia-
menti religiosi per coglierne le correlazioni ¢ le
interazioni. Ma sia 'una che I'altra disciplina
— in quanto scienze positive — implicano neu-
tralitd circa il problema della veritd delle reli-
gioni e il probfcma metafisico. Il tentativo di
andare al di 1 dei dati strutturali e psicologici
per attingere ¢ spicgare la fondamentale dispo-
sizione religiosa che s'inscrive nella stessa natu-
ra dell'vomo ¢ operato dalla filosofia della reli-
gione, sulla cui legittimitd e sul cui metodo
non mancano discussioni (cfr. U. A. Papova-
N1, Filosofia e Religione, Brescia 1956, pp. 11-
66; G. Granews, Introduzione gmcral‘e) alla
scienza delle religioni, Torino 1952, pp. 3-24;
H. R. ScuLertE, 1l confronto con le religioni,
Brescia 1966, pp. 14-48).
Ritroviamo qui la distinzione tra ferografia, ie-
rologéa e ferosofia formulata da G. D’ALviELLA
al congresso di storia delle religioni a Oxford
nel 1908 (Croyances, Rites, Institutions, Paris
1911, vol. II, pp. 192 s.), ripresa in campo
cattolico da I—F PINARD DE LA BouLrave
(L'étude comparée des religions, Paris 1929,
vol. II, pp. 44-54) e pit recentemente da H.
R. SCHLETTE (o.c., pp. 17 ss.): «La ierografia
si dedica alla raccolta, al]a selezione e alla de-
scrizione del fatto religioso considerato nel suo
divenire, mutare, svoF ersi. La ierologia ¢ un
tipo di ermeneutica del fatto religioso: ordina,
riassume, paragona e caratterizza il materiale
della icrografia e cerca di comprendere il fatto
sullo sfondo della sua storia e anche nel conte-
sto della psicologia umana; puo percio scoprire
certe “leggi” immutabili ccf universali che ac-
compagnano la presenza del fatto religioso
nella storia e nella vita umana. La ierosofia si
basa sulle precedenti due scienze e, alla luce
della concezione generale dell'uomo e del suo
destino, vuole determinare il contenuto essen-
ziale delle religioni, la veritd della religione, la
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sua origine nell'essere umano, il suo significato
per la realizzazione dell'uvomo» (V. BousLik,
0.6, p. 41).
E perd possibile — e per il fatto storico della
rivelazione soprannaturale anche necessaria —
un'ulteriore analisi del fenomeno religioso, /’a-
nalisi cioé propriamente teologica. E questa che
dircttamente ora ci interessa, in quanto ci ap-
prestiamo a valutarc-interpretare il fenomeno
religioso alla luce della parola di Dio procla-
mata c accolta nella storia della salvezza e che
trova in Gesii Cristo il suo principio ¢ il suo fi-
ne (alfa ¢ omega), ossia secondo 1 dati della ri-
velazione soprannaturale cosi come questa ¢
presente nella Scrittura, nell’esperienza di fede
della comunita ecclesiale dei credenti, nell'inse-
gnamento autoritativo del magistero della
chiesa (cfr. Dei Verbum, 10). Cio dice, imme-
diatamente, I'originalitd di uno studio teologi-
co della religione, in quanto questo tende a co-
gliere il pensiero e disegno di Dio stesso sulla
religione ¢, in chiave storica, tende a conoscere
il posto e il compito che la religione ha nella
storia della salvezza, a precisame quindi il ruo-
lo vitale entro I'esistenza dell'uvomo chiamato
alla comunione con Dio in Gest Cristo.
D'altra parte, I'originalitd dello studio teologi-
co non significa né separazione né tanto meno
contrapposizione con i dati che emergono dal-
la molteplice riflessione razionale circa i rap-
porti dell'vomo con Dio. Anzi, positivamente
tale originaliti fa riferimento, in un processo
critico ﬁi purificazione, di autenticazione e di
superamento, ai dati umani ¢ umanamente leg-
gilgili ¢ interpretabili del fenomeno religioso. E
uesta una conseguenza necessaria dcﬁa coor-
ainazionc tra ordo creationis e ordo redemptionis
e dell'economia salvifica centrata nel Figlio di
Dio fatto uomo, una conseguenza che fa dello
studio teologico non una semplice accoglienza
della rivelazione (fede), bensi una riflessione
razionale critica e¢ matura della rivelazione
stessa. Diventa cosi imprescindibile per la stes-
sa teologia la considerazione dei dati umani
proposti dalle diverse scienze antropologiche.
In tal senso la metodologia teologica, anche
per il tema specifico della religione, puo essere
espressa con il duplice e unitario criterio che il
concilio ha indicato a proposito dell’approccio
che la chiesa deve attuare con i piu svariati
problemi del mondo attuale: sub luce Evangelis
¢t humanae experientiae (Gaudium et spes, 46)
(cfr. per uno sviluppo applicato alla riflessione
teologica morale D. TerraAMANzZI, Tems di mo-
rale /%ndammtalc. Milano 1975, pp. 27-8 3?.
Da quanto precede risulta la legittimit, anzi la

necessitd che 'attuale riflessione teologica sulla
religione conosca ¢ valuti i risultati ai quali
pervengono le varic scienze umane che studia-
no il fenomeno religioso. Cosi la scienza delle
religioni ha fatto emergere, come dati fonda-
mentali ¢ comuni, il riconoscimento da parte
di tutti i popoli di una potenza superiore ¢ tra-
scendente alla quale I'uvomo si sente pilt 0 me-
no sottomesso ¢ con la quale entra in contatto
con la mediazione di inﬂividui dotati di parti-
colari facoltd, la funzione psicologica (di spie-
gazione del posto dell'uomo nel mondo e di
aiuto per le ansietd ¢ i timori) e socio-politica
(di facilitazione della coesione sociale, di con-
servazione ¢ di rafforzamento dei valori cultu-
rali); la psicologia religiosa nella sua analisi delle
religioni primitive ha posto in luce la fortissi-
ma religiositd dell'uvomo, come esperienza del
asacro» (in netta opposizione al profano) che
fonda il sentimento del «numinoso» ossia I'e-
sperienza del «mistero» ad un tempo «tremen-

um» e «fascinosum» (cfr. R. Orro, Das Hei-
lige, Miinchen 1917; trad. it., Milano 1966)
e quindi irriducibilmente ambigua e comunque
istintiva-immediata ¢ predominante sul razio-
nale; la stessa psicologia religiosa, su di un al-
tro versante di ricerca ossia riflettendo sul si-
gnificato dell’esperienza religiosa dell'uvomo
contemporaneo, ha chiarito che, pur nel pro-
cesso di desacralizzazione del mondo e della
storia, ¢ possibile — anzi in forma pili autenti-
camente umana — 'esperienza religiosa, intesa
e vissuta dalla totaliti della persona e quindi
non come sapere O agirc ma come sentimento
(«un modo di essere personale senza rappre-
sentazione»: Girgensohn) di relazione con
Dio, e ancora come compito di realizzare la di-
vinizzazione delle cose umane ¢ del cosmo
dando origine cosi ad una religione terrestre
(cfr. Jaurés, Bergson, Lecomte De Nouy, Car-
rel, Teilhard de Chardin, ecc.); la filosofta del-
la religione, specialmente nel solco della feno-
menologia, presenta ormai una sostanziale
convergenza circa |'affermazione dell'bomo re-
ligiosus, nel riconoscere cioé una fondamentale
disposizione religiosa insita nell'uomo, una ca-
tegoria a priori consistente nel senso del sacro,
sicché la religione viene descritta ¢ analizzata
come un incontro con il «numinoso», come la
percezione intuitiva ed affettiva del mistero di
Dio (cfr. E. Durkheim, W. Schmidt, M. Sche-
ler, F. Heiler, M. Eliade, ecc.) (cfr. G. P1aNa,
Il fenomeno religioso ¢ la sua interpretazione, in:
C. CarrARRA-G. P1ANA, Principi di morale reli-
glosa, Bologna 1972, pp. 69-81, con indica-
zioni bibliografiche).
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LA RELIGIONE PROVOCATA
SITUAZIONE

o/
DALL’ATTUALE
SOCIO-CULTURALE

Uza riflessione tcologica sulla religione, che
voglia realisticamente svilupparsi sub Juce
Esangelii et bumanae experientiae, deve attenta-
>ente considerare le molteplici «provocazio-
=» che al fenomeno religioso e all'esperienza
~chigiosa vengono dall’attuale situazione socia-
x ¢ culturale: il «giudizion stesso che la parola
& Dio, in modo critico ¢ de-condizionante,
sprime sulla situazione, viene ad un tempo
ecitato ¢ condizionato dalla medesima si-
Jzione.
E questo un campo immenso d’indagine. Pué
essere delineato, con tratti estremamente sinte-
oci. dal seguente testo del concilio: «Il cam-
~amento di mentalitd ¢ di strutture spesso
aette in causa i valori tradizionali... Anc%c la
+ia religiosa ¢ sotto l'influsso delle nuove si-
zuazioni. Da un lato un pis acuto senso cvitico la
2arifica da ogni concezione magica del mondo e
Zalle sopravvivenze superstiziose ed esige sem-
ore pitt una adesione pil personale ¢ attiva alla
tede; numerosi sono percio coloro che giungo-
20 a un pitt acuto senso di Dio. D'altro canto
er0 moltituding crescenti praticamente si staccano
dalla religione. A differenza dei tempi passati,
aegare Dio o la religione o farne praticamente
2 meno, non ¢ pitt un fatto insolito ¢ individua-
k. Oggi infatti non raramente viene presenta-
o come esigenza del progresso scientifico o di
an nuovo tipo di umanesimo. Tutto questo in
molti paesi non si manifesta solo nc‘hc argo-
mentazioni dei filosofi, ma invade larghissima-
mente il campo delle lettere, delle arti, dell'in-
terpretazione delle scienze umane e della sto-
ria, anzi anche delle stesse leggi civili, cosicché
molti ne restano disorientatin (Gaudium et spes,

7).
Dal testo conciliare emergono le due fonda-
mentali provocazioni alla religione del nostro
mondo: la secolarizzazione e I'ateismo.

1/

Con una formula o categoria generale ¢ rias-
suntiva, oggi diventata aEimale. si tende a de-
finire I'attuale situazione socio-culturale (alme-
no in Occidente e come tendenza) in termini
di secolarizzazione. Di questo fenomeno, peral-
tro estremamente complesso e variamente in-
terpretato, non intendiamo studiare qui la ge-
nesi ¢ lo sviluppo storico, né presentare i diver-
si autori (protestanti ¢ cattolici) che hanno cri-

ticamente riflettuto sulla secolarizzazione in se
stessa ¢ in rapporto al cristianesimo, ma solo
segnalare il contenuto essenziale in ordine alla
sua ripercussione nell'interpretare e vivere la
religione.

Il primo e fondamentale contenuto della seco-
larizzazione sembra essere la centralitd dell’uo-
mo: la secolarizzazione ¢ una particolare «edi-
zione» dell'umanesimo, e in modo specifico di
un umanesimo tendenzialmente o anche effetti-
vamente assoluto. Centro delle idee e dei fatti
¢ 'uvomo, anzi 'uvomo con la tendenza o/e il
fatto di un rifiuto sia di Dio sia della natura o
cosmo. L'uomo secolarizzato tende a ritenere
Dio come un essere non necessario %uomo
adulto non abbisogna del tradizionale Dewus ex
machina), pericoloso (un Essere attentatore
della piena autonomia dell'uvomo), inesistente
non tanto in se stesso (il vero e proprio «atei-
smo») quanto in rapporto all'uomo e alla sua
responsabilitd sociale e storica (Dio ha per-
so di «significanza» per I'uvomo: cfr. il movi-
mento culturale della cosiddetta amorte di
Dio»).

E perd essenziale rilevare come # rifiuto di
Dio, nei sensi sopra ricordati, non costituisca
una risultanza anecessaria» della «secolarizza-
zione»: & piuttosto il risultato o il contenuto
del asecolarismo», dal momento che la secola-
rizzazione pud coesistere — e, s¢ ben intesa,
addirittura favorire — il «sacro autenticamente
religioso». Infatti si suol dire che I'umanita
presecolare & caratterizzata da un’esperienza di
sacralitd che non tiene in debito conto I'assolu-
ta trascendenza del divino: la sacralita ¢ intesa
come immanente e attiva nella natura e nella
realtd umana (¢ il sacro cosiddetto «numino-
so» 0 «cosmologico» o «miticon, che si mani-
festa nell'esperienza del tabu, della magia, del-
le varie forme di superstizione). D'altra parte
si fa pure notare che esiste anche un’altra espe-
rienza di sacro, quella del sacro autenticamente
religioso, nel quale il rapporto dell'uvomo con
Dio ¢ rispettoso della trascendenza divina. Sic-
come perd il rapporto dell'uvomo con Dio ne-
cessariamente si emediatizza», si «istituziona-
lizza» in forme socio-culturali, queste saranno
sempre esposte al rischio di essere pilt 0 meno
magiche e s:;pcrstiziosc. Ora, il mondo secola-
rizzato intende soitoporre la religione ad una cri-
sf: se questa pud condurre — e a volte di fatto
vi conduce — ad un rifiuto globale e senza di-
stinzioni di tutte le forme di religiositd, con
I'intento o comunque il pretesto di non accet-
tare le forme magico-superstiziose, con altret-
tanta veritd si deve affermare che essa pud
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condurre — e a volte di fatto vi conduce — alla
riscoperta di una religione pill personale ¢ pit
vitale.
Entro questa prospettiva devono essere chiari-
ti i rapporti — di distinzione ¢ di connessionc —
tra il «sacro» e il ereligioso». Com’¢ noto, «sa-
cro» (in opposizione a «profano») significa,
anzitutto, che qualcosa o qualcuno ¢ «separa-
to», messo a parte per la divinitd; significa,
inoltre, che certi esseri sono dotati di forza mi-
steriosa, transnaturale, o per loro natura o per
un «contatto» avuto con il «divino» (inteso o
come Essere personale trascendente il mondo e
la storia, cioé Dio, o come Forza impcrsonalc
immanente al mondo e alla storia). Se le nume-
rose forme di «contatto» che caricano gli esse-
ri e le realtd di «sacro» rendono assai comples-
so ¢ vario il concetto stesso di sacro, ¢ pero
rintracciabile come elemento base il concetto
di forza o potenza, che si qualifica come o be-
nefica o malefica. Di fronte a questa forza mi-
steriosa impersonale I'uomo ¢ preso dal timore,
dal momento che il suo contatto pud essere pe-
ricoloso: di qui il duplice tentativo di appro-
priarsi il sacro e di ci)ominarlo piegandolo ai
rropri vantaggi con la magia, o/e di renderse-
0 propizio con riti speciali. Ora la religione ha
incﬁ:bbiamcntc punti di contatto con il sacro: e
I'una e I'altro riconoscono che la realtd non ¢é
semplicemente «naturalen, perché ha o puo
avere una dimensione «trascendente» il dato
naturale. Eppure divergono in modo essenziale
nel concepire e nel vivere il rapporto con il sa-
cro: il rapporto con il sacro attuato nella reli-
gione ¢ sentito e vissuto nei confronti non di
una forza misteriosa impersonale, bensi di un
Esscre trascendente «personale», e, di conse-
guenza, si esprime ¢ si realizza mediante pre-
ghiere, atti Cﬁ culto, sacrifici di impetrazione
ed espiazione che s'inseriscono in un clima psi-
cologico fatto non solo di adorazione riverente
ma anche di amorosa fiducia e sicuro abbando-
no. Per questo, se il «asacro» ¢ aperto alla ma-
gia ¢ alla superstizione, il «religioso» vi si op-
pone in modo radicale (cfr. G. DE Rosa, I/ fE—
turo della fede ¢ la «crisi del sacro», in: Fede cri-
stiana, tecnica e secolarizzazione, Roma 1970,
PP 213-233).
Se il contenuto fondamentale della secolarizza-
zione pud favorire il sacro autenticamente reli-
ioso, altri contenuti che esplicitano la centra-
ﬁti dell'vomo secolarizzato offrono ulteriori
provocazioni alla religione. Si pensi, per esem-
plificare, alla considerazione dell'vomo come re-
sponsabilitd: lungi dall'essere un caso all'inter-
no del mondo concepito come natura statica e

quindi un «oggetton del cosmo, I'vomo &
asoggetton, un essere cioé cosciente-di-sé ¢
disponente-di-sé, «compiton, «creativitds, «li-
bertin, «storian. Entro simile prospettiva un
altro essenziale contenuto viene imponendosi,
quello dell’impegno di costruire un mondo nuovo
(sempre pilt «ominizzato» ¢ «mondanizzato»)
mediante la «prassi» trasformatrice non solo
dei «rapporti interpersonali», ma anche e ulti-
mamente delle «strutturen e quindi del asiste-
ma», ¢ questo ad opera non semplicemente de-
gli individui quanto della comuniti come tale
solidale nei suoi membri.

Questa nuova «sensibilitd» sollecita un vasto e
profondo ripensamento della «religiositd: non
solo, come sopra si & accennato, con la richie-
sta di una religione «autentica» (capace di ri-
spettare la «trascendenza» di Dio, al di 1 del-
le ricorrenti tentazioni magico-sacrali), ma an-
che con la richiesta di una religione «significati-
va» per I'vomo colto nella sua responsabilita
personale e sociale, nel suo sforzo di costruire
un mondo nuovo, nel suo amore verso il futu-
ro.

Emerge ancora una volta la profonda ambi-
guitd della secolarizzazione applicata alla reli-
gione e al culto: se alcuni propongono una de-
sacralizzazione radicale (ossia l'abolizione di
ogni espressione religiosa ¢ di ogni attivitd cul-
tuale, in quanto calate in segni divenuti ormai
incomprensibili in un mondo fortemente tecni-
cizzato) e altri pensano di poter ridurre la so-
stanza del messaggio-fatto cristiano alla sua di-
mensione socio-pcﬁitica ed etica facendo appel-
lo all'opposizione di Cristo al formalismo
religioso-cultuale giudaico (sicché I'attivitd
simbolico-rituale & ritenuta alienante), altri an-
cora ritengono possibile ¢ doveroso (¢ il com-
pito attuale della teologia e dcll'csistcnza) por-
tare ad unitd dinamica la vita cristiana nella sua
inscindibile dimensione misterico-sacramentale ed
etico-sociale, mediante una «religiositin che
s'inserisca_profondamente nel tessuto storico-
concreto dell’esistenza e quindi anche nel com-
pito terrestre-temporale, senza peraltro rima-
nerne imprigionata: «Non si pu6 dimenticare
che il culto non si dirige soltanto verso il mon-
do, ma verso colui che ¢ venuto nel mondo per
salvarci. Percio, se ¢ necessario respingere un
culto che ci sottrae all'impegno mondano, ¢
pure nccessario rifiutare un culto che distrae
dall’atto con il quale Dio ha amato il mondo,
cio¢ il dono di suo Figlio. Il culto cristiano &
un'anticipazione profetica di un mondo nuo-
vo; ¢ lo spazio nel quale il mondo, definitiva-
mente liberato da Ciristo, si apre alla speranza
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octa piena consumazione del mistero redenti-
= per I'umanitd e per il cosmo» (G. P1aNa,
s p. 100; cfr. sull'intera problematica J.
3.a30s-REGIGOR, Secolarizzazione, desacralizza-
Smee ¢ cristianesimo: in: RL 1969, 473-565).
& 3= li delle brevi annotazioni proposte emer-
& con chiarezza che la teologia e I'esistenza
==ana sono oggi radicalmente interpellate
=uda secolarizzazione per una coraggiosa rilet-
ars ¢ riproposizione del fenomeno religioso.
&xche 12 dove la secolarizzazione non sfocia
= suo risvolto negativo, quello del secolari-
«mo che, rifiutando una qualsiasi dimensione
=a=cendente all’esistenza, rende percid stesso
mxccepibile-impossibile I'ordo  hominis ad
Semw come religiositd soggettiva, essa adem-
= ad una funzione altamente positiva stimo-
amdo verso la ricerca di una rclfi,gionc oggetti-
Srente autentica» € soggettivamente «si-
axcxativan per l'attuale situazione socio-
zurzrale.

2

Z=wo il contesto generale della secolarizzazio-
ne consideriamo ora il suo risvolto negativo:
arilo del secolarismo, o in termini piti classici
“zzeismo. Una lettura storica del fenomeno re-
=050 documenta, come dato universale e co-
<ante. il profondo rapporto istituito tra mora-
< ¢ religione, come pure, sul piano della prassi,
4 zentazione ¢ il fatto di una rottura o comun-
a:c di una deformazione di tale rapporto, tra-
w=xe una religione ritualistica ¢ fgrmalistica,
«=2a cioé adeguato aggancio con la moralitd
= rurd i valori € momenti dell'esistenza uma-
=i oppure tramite una religione che esaurisce

Zitero SuO contenuto in una pura cticiti uma-
~: Se dalla prassi passiamo al livello propria-
=ente teorico, al di 13 di qualche parziale e
<wradica anticipazione storica, risulta che la
=¢ssa in crisi, anzi il rifiwto del rapporto
—orale-religione ¢ tipico del pensiero moder-
. Il processo di «secolarizzazione» della mo-
<le. con I'esito ultimo del «secolarismo ateon,
~ ¢ snodato secondo diverse tappe (non sem-
ore determinabili cronologicamente in modo
del wutto chiaro, ovviamente), di cui le fonda-
=entali sono quelle registrabili nella crisi del
mondo medioevale, nel rinascimento e illumi-
asmo, nel pensiero contemporaneo (cfr. C.
Desjarpins, Dieu et I’obligation morale, Paris
1966 ]. DE FINANCE, Atefsmo ¢ problema mo-
eale, in: AA. VV., L’ateismo contemporaneo,
Torino 1969, vol. IIL, pp. 537-563: C. Car-
£ARRA, Ricerca storica, m: C. CAFFARRA-G.

P1aNA, Principi di morale religiosa, Bologna
1972, pp- 9-66).

a)
La crisi del mondo medioevale coincide con il
sorgere ¢ lo svilupparsi del Nominalismo, in
particolare con il pensiero di Guglielmo d’Oc-
cam (1290 ca-1349 ca). Determinando il con-
cetto di bene ¢ di male non pit in base ad un
discorso metafisico, in rapporto cioé alle strut-
ture ontologiche dell’essere umano, ma in rap-
orto a quell'onnipotente ¢ sovrana volontd di
io che costituisce il fondamento supremo e la
spiegazione ultima di tutto cio che esiste (bo-
num quia jussum, malum quia fmbibimm), i
Venerabilis Incepror, nonostante I'apparente re-
ligiosita del suo discorso etico, pone la premes-
sa causale di una separazione tra etica ¢ religio-
ne: il rimando a Dio non riposa piti su una re-
lazione uomo-Dio ontologicamente fondata,
ma solo sulla forza di una disposizione divina
contingente, cosicché il rapporto morale-
religione ¢ visto mediato unicamente dalla vo-
lonti di Dio, e dunque solo dall’esterno.

b)

11 periodo del rinascimento e dell’illuminismo si
caratterizza per il tentativo massiccio di una
costruzione del discorso etico a prescindere da
una fondazione «teologican (::hc rimanda,
cio¢, a Dio) per una fondazione totalmente ed
esclusivamente non solo «razionale», ma an-
che radicalmente «areligiosa»: l'intera etica
possiede una sua piena validitd etsi Deus non
daretur.
L'ipotesi che la non esistenza di Dio non esclu-
da la possibiliti di una costruzione dell’etica
iniziata da alcuni Autori d'ispirazione occami-
sta (Gregorio da Rimini 1 13 §8; Gabriel Biel,
1410 ca-1494), ritorna ricevendone uno svi-
luppo particolarmente deciso nel giusnaturali-
smo (secoli xvi-xvm), in specie in colui che del
iurisdizionalismo costituisce il fondatore:
%Jgo Grozio (Huig de Groot: 1§83-1627).
Questi, affrontando in una prospettiva etico-
politica il problema su quali basi possa essere
costruita una societd pill umana (senza violen-
ze, guerre, intolleranze), lo risolve affermando
la possibilitd di costruirla a prescindere dall’e-
sistenza di Dio, e quindi con il contributo an-
che dei soli atei, in quanto I'vomo ha la natu-
ra ragionevole che%asta. con la manifesta-
zione delle sue esigenze, a costruire I'ordine
morale.
Queste idee vengono riprese ¢ sviluppate dal-
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I'lluminismo, che procede oltre non ritenendo
pitt assurda I'ipotesi della non esistenza di Dio-
E da ricordarsi, anzitutto, P. BayLE (1647-
1706). Nell'opera Pensées diverses écrites d un
docteur de la Sorbonne a I'occasion de la cométe
qui parut au mois du Decembre 1680 propone
un pensiero areligioso affermando in conti-
nuitd che natura ¢ ragione non necessitano di
un riferimento a realtd che le trascendono, ne-
gando la possibilita di qualsiasi «teologia», di-
mostrando — in lotta contro i «religiosonnai-
res» (sostenitori dell'inscindibilita tra morale ¢
religionc) — la piena separabilitd tra morale ¢
religione, anzi l'impossibilitd di fondare la
morale su Dio (cfr. l'opera «Dictionnaire
historique et critique», 4 voll., Rotterdam

1715).

Sulla ?inca di P. Bayle si pone A. A. C. Shafte-
sbury (1671-1713), che avrd enorme influsso
sulla cultura inglese. Sostenendo che l'istinto
morale ¢ complgctamcntc autonomo ¢ che non
ha bisogno di una giustificazione estrinseca o
metafisica, perché fondato solo sulla natura
dell'vomo (intesa come sentimento, inclinazio-
ne, volonta di vivere e di godere), giunge al-
I"affermazione che ¢ I'etica che deve fondare la
religione, divenendone giudice.

I pieno sviluppo di queste idee si registra nel-
I'illuminismo francese che prepara la rivoluzio-
ne §cfr. J. O. de La Mettrie 1709-1751;]. D.
Diderot 1713-1784; Th. d'Holbach
1723-1789): [a morale non ¢ tanto «areligio-
sa», ma si vuole positivamente «atear. Il pun-
to culminante della radicale separazione
morale-religione si ha alla fine del secolo xvim
con E. Kant (1724-1804). Egli intende salva-
re l'autonomia ¢ l'originalita dcll'esperienza
ctica— ponendola cosi al sicuro da ogni forma
di dubbio — con una fondazione noniasata né
sulla metafisica (impossibile al sapere umano)
né sulla religione. Per Kant la religione, che
«considerata soggettivamente ¢ la conoscenza
di tutti i nostri doveri come comandamenti di
Dio», pud essere di due tipi: religione natura-
le, ossia quella in cui «prima debbo sapere che
una cosa ¢ mio dovere ¢ poi che ¢ comando di-
vinox, e religione rivelata, cio¢ quella in cui
«prima debbo sapere che una cosa ¢ comanda-
ta da Dio per riconoscerla come mio dovere».
Ora I'unica religione degna dell'vomo e vera-
mente morale ¢ la prima; lo stesso cristianesi-
mo nel suo contenuto ¢ religione naturale. In
tal modo non si richiede né I'esistenza di Dio
né tanto meno una rivelazione storica per fon-
dare il discorso etico; di pit una tale fondazio-
ne, finircbbe per distruggere la natura stessa

dell'esperienza etica, la cui fondazione ¢ data
dalla sola ragione.

c)
Con l'ateismo moderno postulatorio (o costrutti-
vo o positivo) la separazione morale-religione
raggiunge il massimo radicalismo, nel senso di
affermare, da un lato che solo la negazione di
Dio lascia spazio all'etica, e, dall'altro che il
fenomeno religioso ¢ un prodotto illusorio,
alienante e patologico dell'uvomo. 1l rifiuto del-
la dimensione religiosa dell'esistenza umana &
operata da moltcp%ici filoni dell’attuale cultura
(neopositivismo, empirismo logico, strutturali-
smo, filosofia del linguaggio: cfr. A. peL No-
ck, Il problema dell’ateismo, Bologna 1970%),
in particolare dall’esistenzialismo, dalla psica-
nalisi, dal marxismo, in nome, rispettivamente,
dell’affermazione della libertd, della liberazio-
ne dalle frustrazioni psicologiche, dell'impe-
gno politico per la realizzazione di una societa
pitt giusta. Ci restringiamo a qualche linea es-
senziale e telegrafica.
Per Heidegger la religione & un'dllusione ricer-
cata dall'uvomo non autentico, dall'uvomo cioé
che non osa affrontare la realtd di essere getta-
to nel mondo, sospeso sull’abisso del nulla, ab-
bandonato alla morte: I'vomo non ¢ fondato
su null’altro che su se stesso, sicché ¢ da supe-
rarsi la ricerca metafisica e da respingere il pre-
teso sostegno dell'illusione religiosa (cfr. M.
HEIDEGGER, Sein und Zeit, Tﬁﬁingcn 1927;
trad. it. Torino 1969). J. P. Sartre ha affron-
tato in modo esplicito il problema del rapporto
morale-religione. Sul presupposto fondamenta-
le di un'idgcntiﬁcazionc tra ateismo e libertd
umana ('esistenza di Dio si contrappone total-
mente ¢ radicalmente alla libertd dell'uomo)
— motivata dalla contradditorietd dell'idea di
Dio, dell'inaccettabilitd della creazione ¢ della
tematica dell'«altro» —, giunge alla conclusio-
ne che la morale pud essere salvata alla sola
condizione di negare Dio.
Ad analoghi risu]%ati si giunge anche da parte
delle correnti psicanalitiche freudiane. 11 rimpro-
vero che Freud muove al cristianesimo e alla
religione in genere ¢ quello di aver sacralizzato
il divieto ¢ gi offrire all'uvomo una consolazio-
ne illusoria: la religione trasforma in realtd og-
ettiva soprasensibile cio che ¢ semplicemente
il frutto di un elementare processo psichico:
cosi la nozione di Dio ¢ I'espressione della no-
stalgia del padre, I'insieme delle raffigurazioni
religiose ¢ la sublimazione di tendenze psichi-
che per lo pit di matrice sessuale. In tal modo
I'vomo religioso, in quanto vittima di repres-
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a:= ¢ di illusioni ingannevoli, subisce una ne-
—= ossessiva. La religione & presentata da
<. come lo strumento pit adatto di cui
"a-=w disponesse, sino a tempi moderni, per
~mczze il sentimento di frustrazione provocato
zule miserie della vita (S. Freup, Moses, sein
v wa& and die monotheistische Religion, 1938),
~= superare |alienazione sociale (f)a: Unbeba-
on =x der Kultur, 1930), per assumere la sua
caoewolezza (Hemmung, Symptom und Angst,

229 (cfr. A. PLk, Freud e la religione, Roma

PO

1 =r=olema dell'uomo, la cui natura ¢ caratte-
-—2-: dalla «dicotomia essenziale» (I'uvomo &
= .= lato inserito nella natura in quanto pro-
> dell'evoluzione naturale, e dallaltro tra-
«==¢ la natura in quanto dotato di consape-
- azz2), ¢ questo, secondo Ericn FromM:
<= guale modo superare la scissione fra se
=20 ¢d il mondo esterno per sperimentare
‘=2 ¢ l'identitd coi propri simili ¢ la natu-
-a=» Marx ¢ Fread, Milano 19712, p. 202).
_: =sposte possibili sono due: «Il quesito ¢
<=z lo stesso, le risposte sono parecchic o
=z due soltanto fondamentalmente ne esi-
<»: Una consiste nello sconfiggere I'isola-
—x—20 ¢ trovare I'unitd mediante la regressione
i mrzarietd esistente prima che insorgesse la
—msapevolezza, vale a dire prima della nasci-
= L'altra consiste nell’essere pienamente nati,
nk> svolgere la consapevolezza, la ragione, la
—=actd d amare, fino al punto da trascendere
i ~roprio egocentrismo pervenendo cosi ad
a2 nuova armonia, ad una nuova concezione
.=e 1 mondon (Psécanalisi e buddismo zen, Ro-
=i 1968, p. 95). E tra le soluzioni illusorie
2= croblema — in contrapposizione alla strada
ala veriti — si pone la religione. E soluzione
iesoria perché & fondata su una falsitd, toglie
"aomo aﬁa sua responsabilitd ed ¢ incfficace in
anro «bisogna considerare che in migliaia di
a==: solo una minoranza ha osservato i coman-
zizientin (Marx e Freud, p. 205). In conclu-
wac il compito supremo dell'uomo ¢ di assu-
=crsi piecnamente la propria responsabilitd ne-
za=do ogni credito a qualsiasi assoluto, perché
T grandgi nemici dell'umaniti sono qucgli che
“sanno addormentata e non ha importanza se
4 oro porzione di narcotico ¢ il culto di Dio o
acllo del vitello d'oro» (Ibidem, p. 207).

Partcolare importanza ha nella nostra attuale
=dtura il secolarismo ateo introdotto e coltiva-
= nel marxismo, che annovera tra le diverse
=wiche alla societd esistente quella particolar-
zente forte contro la religione. Ci riferiamo
i alla dottrina filosofica chata ad una meta-

fisica materialista e di matrice scientista e neo-
positivista, senza addentrarci in altri filoni or-
mai entrati a rendere estremamente complesso
il fenomeno marxista: si pensi al marxismo me-
todologico, semplice strumento di indagine
economica ¢ sociale, al marxismo di matrice
umanistica ¢ storicistica. Ci restringiamo, in
particolare, al pensiero di K. Marx e ad alcuni
recenti sviluppi.
La posizione di Marx in tema di religione si
presenta del tutto coerente con la sua visione
filosofica, il cui punto focale ¢ dato dalla radi-
cale immanenza dell'uvomo all’'uvomo e conse-
entemente dalla negazione di un qualsiasi al
g\i‘li dell'orizzonte storico dell'vomo: «Il fon-
damento della critica religiosa ¢ questo: ¢ /’uo-
mo che fa la religione e non la religione I'uomo. E
recisamente: la religione ¢ la coscienza disé e
Ea consapevolezza del proprio valore dell'uo-
mo, il quale o non ha ancora acquistata la pro-
pria autonomia o I'ha gid perduta. Ma I'uvomo
non & un csserc astratto che vaga fuori del
mondo. L'uomo non ¢ altro che il mondo del-
I'uomo, lo Stato, la societd. Questo Stato, que-
sta socictd producono la religione che ¢ una
conoscenza capovolta del mondo, appunto
perché essi costituiscono un mondo capovol-
to... Essa & la realizzazione fantastica dell’es-
senza umana, poiché I'essenza umana non pos-
siede una vera realtd. La lotta contro la reli-
gione ¢ quindi, indirettamente, la lotta contro
uel mondo (= mondo astratto ¢ capovolto)
:Ll quale la religione ¢ I'aroma spirituale. La
miseria religiosa esprime tanto la miseria reale
quanto la protesta contro (ﬁxcsta miseria reale.
La religione ¢ il gemito dell'oppresso, il senti-
mento di un mondo senza cuore, ¢ insieme lo
spirito di una condizione priva di spiritualiti.
Essa ¢ 'oppio del popolo. La soppressione del-
la religione in quanto felicitd illusoria del po-
polo ¢& il presupposto della sua vera feliciti. La
critica della religione ¢ quindi, #n germe, la cri-
tica della valle di lacrime, di cui la religione ¢
V'aureolar (Per la critica della filosofia del dirit-
to di Hegel, in: K. Marx-F. ENGELs, Opere scel-
te, Roma 1966, pp. 57-58). Il brano risulta
assai significativo nell'individuare ['origine
della religione nella situazione di miseria ¢ di
bisogno dell'uvomo: tutte le altre affermazioni
sono consequenziali alla visione che Marx ha
dei compiti storici dell'uvomo stesso, sicché la
religione vienc descritta fondamentalmente
con tre concetti-chiave: alienazione, mistifica-
zfone, evasione (cfr. G. M. M. Corrier, Karl
Marx, in: AA. VV., L'ateismo contemporaneo,
Torino 1971, vol. II, pp. 93-12§; L. Panr-
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NETTO (2 cura di), Karl Marx sulla religione,
Milano 1972; O. Tobisco, Marx ¢ la religio-
ne. Roma 19762). Essendo la dimensione teo-
logica una estrapolazione della dimensione di
miseria dell'uomo, ne deriva che cambiando la
struttura economica si cambiera anche I'ideolo-
gia religiosa, ed eliminando la causa della mi-
seria si climinerd anche la stessa religione. In
tal senso una frase di Feuerbach potrebbe con-
densare tutta la teoria di Marx sulla religione
come alienazione: «Pit puota ¢ la vita e piu ric-
co, pit concreto é Dio. E con un unico atto che
il mondo reale & svuotato e che la divinita tro-
va la sua pienczza. Solo I'uvomo povero ha un
Dio riccon (L. FeuersacH, Das Wesen des
Christentums, cit. da G. M. M. CoTtTier, o.c.,
. 99). Dalla medesima analisi sull'origine del-
ra religione nell'uomo deriva anche che la reli-
gione ¢ causa del persistere della miseria nel
mondo, per il pigro ed alienante abbandono in
un Dio, che in questo modo ci impedisce di
spezzare le catene della nostra poverta. In que-
sto senso la religione ¢ freno al progresso uma-
no, per il disinteresse che suscita verso questo
mondo in vista di un’attesa rassegnata e fidu-
ciosa dell’altro mondo.
Il marxismo di matrice positivistica che si &
sviluppato dopo Marx (F. Engels, I. Lenin) e
che tuttora continua (cfr. M. Vgenms'r, Les mar-
xistes et la religion, Paris 1971) ripropone so-
stanzialmente la posizione ora accennata (cfr.,
ad es., G. WETTER, Lenin e il marxismo soviets-
co, in: AA. VV., L’ateismo contemporaneo, To-
rino 1971, vol. II, pp. 143-203). Questa po-
sizione non viene, cosi almeno sembra, supera-
ta da un altro filone marxista contemporaneo
di matrice umanistica, che riscopre cio¢ la per-
sona umana nei suoi fondamentali valori, quali
la trascendenza, la libertd, I'interiorita (cfr. A.
Schaff, R. Garaudy). Il discorso sulla religione
assume cosi una nuova prospettiva: essa viene
considerata come un momento necessario dello
sviluppo dell'uomo, si riconosce anche I'essen-
zialita del messaggio cristiano ¢ la sua funzione
storica positiva, senza perd accettare che la ri-
sposta crci credenti sia quella realmente umana.
(?osi per il tema religione anche il marxismo
umanistico non sembra in sostanza aver supe-
rato la concezione materialistica e storicistica
del mondo, alla quale ¢ indissolubilmente con-
nesso il rifiuto della religione (cfr. G. Mury,
L’homme chrétien et I'bomme marxiste, Paris
1964).
Questa seconda e ancor pilt radicale aprovoca-
zionex che alla religione proviene dall’ateismo
pud, in conclusione, esprimersi in una fonda-

mentale esigenza sia per la riflessione teologi-
ca, sia per | esistenza cristiana: I'esigenza di co-
noscere ¢ di vivere il «volto autentico» sia di
Dio sia della religione come rapporto dell'uo-
mo con Dio. Ne parla in modo esplicito e for-
te il concilio: «... altri (atei) si creano una tale
rappresentazione di Dio, che cio che essi rifiu-
tano non ¢ affatto il Dio del Vangelo... Que-
sta fede (in Dio) deve manifestare la sua fecon-
ditd, col penetrare l'intera vita dei credenti,
anche ucﬁa profana, col muoverli alla giusti-
zia ¢ al?'amorc specialmente verso i bisognosin
(Gaudium et spes, 19. 21). E ancora: «Nella
genesi dell'ateismo possono contribuire non
poco i credenti, in quanto per aver trascurato
di educare la propria fede, o per una presenta-
zione fallace cTclla dottrina, od anche per i di-
fetti della propria vita religiosa, morﬁc € so-
ciale, si deve dire piuttosto che nascondono ¢
non che manifestano i/ genuino volto di Dio e
della religione» (Ibidem, 19).

III/ LA RELIGIONE NELLA STO-
RIA DELLA SALVEZZA

Come sopra si ¢ ricordato, la riflessione teolo-
gica sulla religione ha una sua inconfondibile
originalitd: se anch'essa, come la storia delle
religioni o la psicologia religiosa o la filosofia
dcllga religione, s'interessa §cl fenomeno reli-
gioso, in quanto teologia (ossia in quanto rifles-
sione critica sulla fede cristiana, la quale a sua
volta & accoglienza della parola di (})io) cerca
un 'imergctazjom a partire dalla rivelazione sto-
rica di Dio. Emerge immediatamente il compi-
to specifico della teologia nell'analisi della reli-
gione: I'ordo bominis ad Deum non & dedotto
dall'uvomo, e cioé dalle sue esigenze ontologi-
che e psicologiche e dalle storiche realizzazioni
della religione stessa, ma dalla viva e storica
parola di Dio. In tal senso é fondamentale la
testimonianza biblica.

L’analisi della testimonianza biblica si presenta
perd particolarmente impegnativa, in quanto
di fatto tende ad abbracciare I'intero contenu-
to della rivelazione che ¢ dato esattamente dal-
la manifestazione ¢ dalla realizzazione di quel
singolarissimo ordo hominis ad Deum qual ¢ la
soprannaturale comunione di Dio con gli uo-
mini in Cristo e degli uomini con Dio in Cri-
sto: «Piacque a Dio nella sua bonti e sapienza
rivelare Se stesso ¢ manifestare il mistero della
sua volonta (cfr. Ef 1, 9), mediante il quale gli
uomini per mezzo di Cristo, Verbo fatto car-
ne, nello Spirito Santo hanno accesso al Padre
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= sc00 resi partecipi della divina natura (cfr.
= :2.18; 2 Pt 1, 4). Con questa rivelazione
acz= Dio invisibile (cfr. élol 1,15: 1 Tm

: =) nel suo grande amore parla agli uomini
e ad amici (cfr. Es 33, 11; Gv 13, 14-

+ ¢ s intrattiene con essi (cfr. Bar 3, 38),
~= =—vitarli ¢ ammetterli alla comunione con
% La profonda veritd, poi, sia di Dio sia
a=ls salvezza degli uomini, per mezzo di que-
& ~velazione risplende a noi in Cristo, il qua-
£ ¢ =sieme il mediatore ¢ la pienezza di tutta
e la rivelazione» (Dei I}:rbum. 2).
¥.remamo qui alcuni dati essenziali, alla luce di
e crospettive complementari: l'una ¢ quella
als worale biblica che ¢ essenzialmente reli-
g (cosi come la religione biblica ha un'im-
muazone morale), I'altra ¢ quella della proble-
=a~xa del culto, come problematica che piu di-
~—;=ente riguarda il fenomeno religioso. Se-
o la rivelazione la storia dell'umanitd ¢,
acli sua realtd ultima, una «storia religiosanr,
2 « riconduce all'incontro ¢ al dialogo tra
S salvatore ¢ I'uvomo salvato: entro questo
xairo generale viene rivelato ¢ attuato il
~=z=0» all'unico vero Dio.

¢ Isracle aregno di sacerdoti, nazione
smca» (Es 19, §)

2w a ¢ dato di sapere delle manifestazioni
—igose ¢ cultuali agli albori dell’ umanitd, nel
saidiso terrestre: «Prima del peccato le rela-
=re: dell'uvomo con Dio sono semplici; a con-
amoac di non trasgredire la proibizione con-
s=aente l'albero della scienza del bene e del
mi'e. ¢ di dimostrare cosi la propria dipenden-
= 'uomo pud mangiare dclY' albero della vita
G= 2.9; 3, 22); potrebbe cosi, con un atto
a =po cultuale, comunicare con Dio. Lo stes-
« albero della vita si ritrova nella Gerusalem-
me celeste, dove il culto non comporta pit in-
==cdiari tra Dio e i suoi servi» ﬁM.-F. La-
zax. Culto, in: «Dizionario di Teologia Bibli-
=s. Torino 1967y, 199-20?. Ma i fonda-
mend ¢ i contenuti essenziali del rapporto reli-
eoso come tale sono gid definiti con chiarezza
: Sorza: la creazione, quale preludio dell’evento
oz liberazione dall’Egitto e dell’alleanza si-
ramca, stabilisce un'essenziale relazione del-
" aomo con Dio, una relazione che ne fa un es-
«we costituzionalmente dipendente da Jahvé
Gn 2, 7); V'obbedienza alla volontd di Jabve,
oecificata nel primo precetto morale (Gn
z. 16), si configura come emergenza di tale le-
gime essenziale. L'eccezionale profonditd del
ezame che coinvolge I'essere come tale del-

I'uvomo e quindi la sua responsabilitd morale
appare in particolare nel tema dell'immagine di
to (Gn 1, 26). Entro questo quadro prende
pienezza di significato il peccato originale: non ¢
solo la trasgressione di un precetto (Gn ]i' 3),
ma soprattutto il non riconoscimento della di-
pendenza creaturale ¢ del legame di amicizia
con Jahvé.
Dopo il peccato compaiono nel culto I'invoca-
zione al nome di Dio (Gn 4, 26) ¢ il sacrificio
(Gn 8, 20): i Patriarchi invocano Jahvé e gli
erigono altari per il sacrificio. Il senso della re-
ligione e del culto sta nella risposta dei Patriar-
chi a Dio che chiama e loro manifesta il suo fa-
vore (Gn 8, 20-21; 12, 1-7; 13,18;
26, 25). Dio non gradisce un culto qualsiasi,
perché considera le disposizioni interiori (Gn
4. 3 ss.), chiede un culto che esprima vitalmen-
te la fedeltd all'alleanza stipulata con Abramo
¢ i suoi discendenti. Questa fedelta trova il suo
asegnon rituale nella circoncisione (Gn 17, 9-
14; 21, 4) e il suo «contenuto» morale nel-
I'impegno a «custodire la via di Jahvé» nella
giustizia e nell’equitd (Gn 18, 17-19) (cfr. A.
Ammassari, La religione dei Patriarchi, Roma
1976).
La vocazione d'Isracle, iniziata con Abramo,
viene portata a compimento attraverso i gran-
di avvenimenti della liberazione dall’Egitto ¢
dell'Alleanza del Sinai. Dio si rivela come
«Colui che é» e, nello stesso tempo, stimola
I'uvomo a vivere alla sua presenza, ad imitarlo
consacrandosi a Lui (Es 3, 14). Lo stesso De-
calogo, in cui vengono precisati i contenuti del
comportamento morale, ¢ cid che Jahvé chiede
a Israele in quanto popolo dell’alleanza, popo-
lo che Jahvé ha costituito come «suo», come
«peculiare possesso fra tutti i popoli» (Es
19, §). I precetti morali — quello fondamenta-
le e quelli particolari — hanno un significato
decisamente morale, in quanto risposta alla
chiamata di Dio (Dt 6, 4-25). Il culto ¢ allora
il «servizio» del popolo alleato rivolto a Dio
(Es 4, 22-23; 20, 2-5; Dt 6, 12-13). Questo
servizio cultuale ha come suo essenziale conte-
nuto la fede, in quanto abbandono totale a
Dio e al suo disegno di salvezza, ¢ insieme I'a-
more espresso e attuato nell'obbedienza gntc-
riore) e nell'osservanza (esteriore) delle «Dieci
Parole» (Es 19, 4-6): in tal modo religione e
morale sono tra loro interdipendenti (cfr. J.
L'Houwr, La morale de I’ Alliance, Paris 1966,
pp- 20-28). In questo periodo i ¥ ebraici
vengono collegati con I'Alleanza (cosi la festa
di Pasqua: Dt 16, 1-8; la festa dei tabernaco-
li: Lv 23, 43) e al sacrificio che ha suggellato
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l'alleanza stessa (Es 5,1 ss.; 19,6; Sal
50, §): I'Alleanza non viene soltanto comme-
morata come un avvenimento del passato, ma
ri-attualizzata nell'oggi liturgico, perché sia di
stimolo alla speranza di Isracle.
Con il periodo cananeo |'artivita religiosa ¢ cul-
tuale d'Isracle registra una pericolosa involu-
zione: il culto viene sottoposto a una legisla-
zione sempre pil dettagliata ed esigente; si as-
siste alla centralizzazione del culto per opera
della tribl di Levi, 'unica a svolgere funzioni
sacerdotali; si giunge alla ritualizzazione del
culto, sino a cadere in un rapporto religioso
puramente esteriore e giuridico, estraneo (ed
estraniante) a un servizio di fede e di amore ¢
uindi non lievitante I'esistenza morale quoti-
Eiana.
Di qui /'intervento dei Profeti, come aspra de-
nuncia di una simile situazione. La prcti,icazio-
ne profetica chiede il ritorno alle autentiche
esigenze cultuali dell’ Alleanza, cio¢ ad un culto
che nasce dal cuore e che si pone come fede
nell'unico Dio creatore e salvatore e come
amore che ascolta la voce di Jahvé, obbedisce
alla sua legge, Lo segue: vero sacrificio ¢ «cer-
care la giustizia, opporsi all'oppressione, difen-
dere gli orfani, perorare la causa delle vedove»
(Is 1,17 cfr. Am §, 21-24; Os 6,6; Is
1. 10 ss.; Mic 6, 6-8; Ger 7, 21-23) (cfr. P.
vAN BERGEN, La vita quotidiana vissuta come
culto ¢ sacrificio spirituale, in: AA. VV., Santitd
e vita nel mondo, Milano 1967, pp. 105-139).
Al di li della denuncia, i profeti parlano di una
religione ‘rinnovata: annunciano la Nuova Al-
leanza, che comporta, non solo la legge scritta
nei cuori (Ger 31, 31-34; Ez 36, 26-27), ma
anche un nuovo tempio ¢ un nuovo culto aper-
to all'intera umanita (Ez 37, 26-28; 40 - 48;
Is 56, 1-8; §8; Ml 3, 1-4). Cosi «in un Israe-
le particolarista e formalista, che si chiudera al
suo messaggio, Cristo trovera dei cuori poveri,
in cui i saFn%i avranno nutrito sia il senso della
vera giustizia, condizione del vero culto (Lc
I, 74 ss.), sia l'attesa del Messia che inaugu-
rera questo culto perfetto (Ml 3, 1-4)» (M.-F.
Lacan, Culto, o.c., p. 202).

2/ Gesu Cristo: tempio, sacerdote, sa-
crificio

Il compimento della chiamata di {ahvé si rea-
lizza in Gest Cristo: in Lui si svela pienamen-
te il disegno di Dio. Cristo infatti ¢ H Figlio di
Dio fatto carne, quindi vivente dialogo tra
Dio e gli uomini: in Cristo Dio si é dato total-
mente agli uomini, perché egli ¢ il Messia pro-

messo come liberatore. Nello stesso tempo in
Cristo 'umanita ha risposto di «si» al dono di
Dio: come servo di Jahvé con il sacrificio della
croce Cristo sancisce il nuovo rapporto degli
uomini con Dio, rendendoli capaci di diventa-
re figli del Padre. In questo senso Cristo ¢ in-
sieme parola di Dio e risposta dell'uvomo. La
Nuova ed Eterna Alleanza ¢ dunque la sua
stessa persona. In rapporto a quest'alleanza la
religione e il culto trovano pienezza e novita di
rcaigizzazionc.

Gesii Cristo s'inserisce nella cornice cultuale
del suo popolo: si conforma ai riti permeando-
li del suo spirito orante (Mc 1, 32-39); pre-
sentato al tempio alla sua nascita (Lc 2, 22
ss.), vi sale per le feste durante la sua vita (Lc
2,41;Gv 2, 13; 10, zz?; spesso predica nei
luoghi di riunione cultuale &C 14, 49: Gv
18, zo?. Come i profeti, Cristo chiede di esse-
re fedeli allo spirito del culto (Mt 23, 16, 23).
perché senza ra purezza del cuore sono vane
tutte le purificazioni rituali (Mt 23, 2§ ss.;
5. 8. 23 ss.). E ancora come i profeti, egli pro-
testa fortemente contro la separazione tra culto
¢ moralitd: fa propric le parole di Osea (6, 6)
proclamando che la misericordia vale pit del
sacrificio (Mt 9, 13; 12, 7).

Ma Gesu Cristo va oltre a.l]a religione e al cul-
to dell'AT, introducendo nella storia una no-
vitd assoluta: anzitutto con la rivelazione del
«mistero trinitarion, che offre la possibilitd di
un nuovo rapporto religioso, quello cioé dei
«figli» al Padre in Gesii Cristo per mezzo del-
lo gpirito. Cio emerge in particolare nella pre-
ghiera filiale di Cristo, al quale i discepoli sono
chiamati a prendere parte.

Inoltre, Gesu Cristo presenta se stesso come
suprema e vivente incarnazione delle realti es-
senziali del culto veterotestamentario: Egli, in-
fatti, & il vero tempio, ossia la vera abitazione
di Dio tra gli uomini (Gv 2, 19-21) (cfr. Y.
CoNGAR, I/ mistero del tempio, Torino 1963); &
il sommo, unico ed eterno sacerdote, sempre de-
dicato al servizio del Padre (Eb 4, 14- 5, 10;
I'intera lettera); & il vero ¢ perfetto sacrificio,
che compie una volta per sempre la riunione
dell'umaniti con Dio, ossia la nuova Alleanza
(Eb 10, 4-10; Ef 5, 1-2).

In tal modo Gesi Cristo pone fine al culto an-
tico ¢ da origine al nuovo culto: realizzato in
pienezza in se stesso, sard partecipato per gra-
zia a quanti credono in ]l.)ui ¢ nel battesimo
dell’acqua ¢ dello Spirito diventano membri
del suo corpo. Il culto nuovo di Cristo si carat-
terizza, tra I'altro, come culto «in spirito e ve-
ritd», cio¢ interiore e fondato sul dono dello
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Soweo (cfr. F.-M. BRAuN, In spirita et veritate,
e RThom 1952, 245-274. 485-507). Cen-
™ ¢ cwore di questo nuovo culto ¢ il sacrificio
2 C-swo che suggella la nuova alleanza (Mc

: 4%: 14, 22 ss.) ripresentato nella celebra-
=rre cucaristica (Lc 22, 19 ss.), il cui signifi-
= ¢ l'amore obbediente di Cristo alla vo-
cexa del Padre, che gli chiede il dono totale di
« <350 emerge nuovamente, nel suo momen-
u cdminante, |'inscindibile rapporto tra reli-
acne ¢ morale, tra servizio a Dio e servizio ai

: 11 nuovo popolo di Dio

&nc la primitiva comunita cristiana ripresen-
= a proposito della religione e del culto la fi-
wcmonia propria di Gesu Cristo, e cioé il lega-
o on l.lp v:ufto ebraico ¢ il suo superamento
srantce la realizzazione del culto nuovo por-
= da Cristo. Anche gli Apostoli pregano nel
e ¢ vi insegnano (At 2, 46; 5, 20.?‘ pur
esapevoli, come afferma Stefano, che il vero
=z ¢ quello in cui abita Dio ¢ in cui regna
Se<u (At 6, 13 ss.; 7, 48 ss.). Anche Paolo
ra—ecipa a pratiche cultuali cui sono fedeli i
Zewdel convertiti (At 21, 24. 26; cfr. 1 Cor
. 12 ss.), ma chiaramente predica che la cir-
—wcsione carnale & priva di valore e che il cri-
o0 non ¢ pill soggetto alle osservanze anti-
ae. perché 1l culto cristiano ¢ nuovo (Gal
1.1 6)
M. sino dalle origini, la chiesa obbedisce ai
—wrandi cultuali di Cristo, specialmente con la
=cbrazione del battesimo (At 2, 38-41), del-
" posizione delle mani per il dono dello Spi-
== (At 8, 1§ ss.), del rito eucaristico (1 Cor
:2.16; 11, 24). In particolare nella chiesa
avrzolica appare con forza I'intimo legame
s<ente tra religione e morale, tra culto ¢
rae-<caritd (cfr. At 2, 41-47; Ge 1, 26 ss.).
—a rdigione e il culto si presentano come la ri-
osa del nuovo popolo di Dio che rende gra-
=¢ al Padre per I'invio di Cristo e del suo Spi-
-=> in ordine alla salvezza (cfr. Rm 12, 1 ss.;
& genere tutte le dossologie paoline).
s predicazione degli apostoli ¢ la crescita del-
a coscienza di fede nclla comunitd ecclesiale
reagono in luce i fondamenti ultimi che abili-
220 ¢ impegnano i cristiani a nuovi ¢ gratuiti
=pporti («filiali») con Dio, il Padre di Cristo,
adlo Spirito. Cid viene espresso anche con ca-
zgorie tipicamente cultuali: in partecipazione
s Cristo, 1 cristiani sono tempio vivente di Dio
: Cor 3,16; 6,19-20; Rm 8,9-11; 1 Ts
s+ 8; Ef 3, 19-22; Pt 2, §), un «popolo sacer-

dotale» (1 Pt 2, 4-10; Ap 1, 6; §, 10), sono
offerte viventi e gradite a Dio (Rm 12, 1;
14,18; 15, 165 Fil 2, 175 3, 3 il tema paoli-
no della «santitd»). Il culto commemora I'av-
venimento salvifico fondamentale — la morte e
la resurrezione di Cristo —, realizza nel presen-
te I'incontro dei credenti con Lui e li fa vivere
nella speranza del giorno in cui, nel Cristo,
sard pienamente manifestata la gloria di Dio
(Ap 21, 22) (cfr. G. Giaviny, Appunti sul culto
e sul sacerdozio del popolo di Dio alla luce della
Bibbia, in: ScuolC 1966, 171-186).

4/ L'originalitd cristiana della religione
¢ del culto

Al termine della testimonianza biblica, sinteti-
camente riferita, & possibile delineare un qua-
dro organico del concetto biblico di religione e
di culto, ponendone in luce le linee strutturali
caratteristiche.

Anzitutto, religione ¢ culto s'inseriscono ¢ fan-
no parte della «storia della salvezza», ¢ piu
precisamente di cid che di v}ucsta storia costi-
tuisce il contenuto e significato stesso, cioé
I'Alleanza tra Dio e gli uomini: questa si rivela
supremamente € si attua esaustivamente in
Gesii Cristo, il Verbo incarnato; Egli stesso &
la Nuova cd Eterna Alleanza, che compie defi-
nitivamente la profezia dell’Antica All)canza ¢
che dischiude per tutti gli uomini la possibilita
(grazia) e I'urgenza (I'appello-comandamento)
dgi una loro comunione di vita con Dio secon-
do una progressiva crescita che trovera perfet-
ta e irreversibile realizzazione nell'’Escatologia
o Alleanza celeste.

11 contesto dell’Alleanza non designa semplice-
mente il «luogo» esteriore (storico-geografico)
del fenomeno religioso di Israele e della chiesa
$c in loro di tutta I'umanitd), bensi definisce il
ondamento, il contenuto, le caratteristiche
originali, rispetto ad una religione o ad un cul-
to quali si potrebbero pensare ¢ vivere ad un li-
vello di pura creaturalitd ¢ razionalita.

Cosi, il fatto dell’Alleanza illumina il senso pid
radicale della religione e del culto: non é I'uo-
mo che per primo, interpretando le propric esi-
genze, st muove alla ricerca di Dio e a Lui si
apre nelle pill svariate forme religioso-cultuali;
ma ¢ Dio che prende I'iniziativa, del tutto libe-
ra ¢ gratuita, di venire incontro all'uomo e di
invitarlo alla comunione di vita con sé. Questo
dato, costante ed estremamente chiaro in tutta
la rivelazione, contrappone I'autentica religio-
ne ad ogni forma magica, per la quale I'uomo
tenta di impadronirsi di una qualche forza del-
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la divinitd e di picgarla ai propri interessi. E,
in termini positivi, qualifica la religione ¢ il
culto come «risposta»: I'uomo si trova sempre
«preceduton dall'intervento di Dio. In conti-
nuitd ed in esplicitazione di quest’aspetto, e
sempre quindi a partire dall’Alleanza, emerge
il duplice e inscindibile valore di grazia ¢ di re-
sponsabilitd che caratterizza il fenomeno
religioso-cultuale: in questo si rivela e si attua
la struttura tipica dell'Alleanza, la struttura
cio¢ «dialogica» di chiamata e risposta (Worz-
Antwort), dove la «chiamatan ¢ donum in
guanto riposa su un'iniziativa d'amore gratuito

a parte di Dio (cfr. in particolare i temi della
«clezionen ¢ della «promessa-giuramento» en-
tro il tema gencrale della «alleanzar), € dove
la «rispostan & mandatum in quanto fa riferi-
mento alla libertd dell'vomo, la quale, proprio
a partire dal dono, ¢ posta di fronte alla neces-
sitd di una scelta dilemmatica fondamentale.
Il fondamento della religione e del culto fa
comprendere anche I'originalitd del contenuto:
I'ordo hominis ad Deum non ¢ riducibile alla re-
lazione creatura-Creatore, in quanto I'Alleanza
fa luce sulla nuova e soprannaturale relazione
che si instaura tra Dio ¢ I'vomo. Dio, termine
della religione ¢ del culto, non ¢ I'Essere asso-
luto senza volto ¢ senza nome, bensi ¢ il Dio
vivente ¢ personale che si ¢ rivelato, e quindi il
Dio Uno e Trino, il Padre il Figlio ¢ lo Spirito
Santo; pill precisamente ¢ il Dio della salvez-
za, che manifesta ¢ opera il suo «misteron:
«L'Eterno Padre, con liberissimo e arcano di-
segno di sapienza ¢ di bonti, cred I'universo,
decise di elevare gli uomini alla partecipazione
della sua vita divina, ¢ caduti in Adamo non li
abbandono, ma sempre prestd loro gli aiuti per
salvarli, in considerazione di Cristo Redento-
re, il quale & I'immagine dell'invisibile Dio,
%cncrato prima di ogni creatura” (Col 1, 1§).

utti infatti gli eletti, il Padre fino dall’eter-
nitd “li ha distinti nella sua prescienza e li ha
destinati a essere conformi all'immagine del
Figlio suo, affinché Egli sia il primogenito tra
molti fratelli” ﬁm 8, 29). I credenti in Cristo
li ha voluti chiamare nella santa Chiesa...»
(Lumen Gentium, 2). Ma la rivelazione dell’au-
tentico «volton di Dio ha come suo aspetto
complementare la rivelazione dell'autentico
«volto» dell'uvomo: I'vomo non ¢ semplice-
mente I'essere razionale ¢ libero, di cui discorre
la filosofia, ma anche e ultimamente il «figlio
nel Figlion, I'«immagine di Dio in Gesl éri-
ston: «In realtd solamente nel mistero del Ver-
bo incarnato trova luce il mistero dell'uvomo.
Adamo, infatti, il primo uomo, era “figura di

quello futuro™ (Rm 5, 14) e cio¢ di Cristo Si-
gnore. Cristo, che ¢ il nuovo Adamo, proprio
rivelando il mistero del Padre e del Suo Amo-
re svela anche pienamente 'vomo all'uvomo ¢
gli fa nota la sua altissima vocazione...» (Gau-
dium et spes, 22).

Ora ¢ evidente che 'ordo bominis ad Deum si
configura, in quanto ordo, in termini nuovi e
originali 13 dove nuovi ¢ originali risultano es-
sere i termini dell’'ordo stesso, cioé Dio ¢ I'uo-
mo. Tutto questo «condiziona» I'intero discor-
so religioso-cultuale nei suni singoli aspetti. Si
pensi anche solo ad un aspetto fondamentale
circa I'esperienza religiosa come esperienza del
«sacron, del sacro «fascinosum et tremen-
dum»: la rivelazione sulla «intimitd» di comu-
nione tra Dio e l'uomo: una comunione
paterna-filiale, sponsale, amicale, di condivi-
sione di vita di conoscenza e di amore (grazia),
apre nuovi soprannaturali spazi al desiderio,
aﬁ'attrazionc, al fascino; cosi come la rivela-
zione dell'assoluta «trascendenza» di Dio di
novitd di contenuto alla venerazione, al rispet-
to, all'adorazione: «Quid est illud, quod inter
lucet mihi et percutit cor meum sine laesione?
Et inhorresco et inardesco. Inhorresco in
quantum dissimilis ei sum. Inardesco in quan-
tum similis ei sum». Cosi AgosTINO (Con;mio-
ni XI, 9g).

Sempre sotto il profilo del contenuto 'ordo bo-
minis ed Deum quale risulta dalla rivelazione
rende possibile ed esige una risposta «totales:
requisisce cioé I'intera vita dell'uomo, sia nel
suo aspetto «particolare» di religione-culto
manifestato e vissuto nel «rito sacrow, sia nel
suo aspetto «generale» di religione-culto mani-
festato e vissuto nella «vita morale». La rive-
lazione ¢ chiara nel proporre ¢ nel domandare
all'vomo il «rito sacrow, ossia il «segno» che
risulta dall'unitd inscindibile di «parola e ge-
sto», secondo varie forme: preghicra, sacrifi-
cio, voto, circoncisione, invocazione del Nome
di Dio, sacramenti, ecc. Ma non meno chiara ¢
la rivelazione quando si tratta di mostrare il
«cuore» del fenomeno religioso-cultuale: il
«servizio nella fede e nella caritdn. 11 servizio
divino — come dedizione personale a Dio — si
configura essenzialmente come «accoglienza»
(fede) ¢ come «comunionen (caritd) con Dio
che in Ciristo si rivela e si comunica salvifica-
mente all'uomo. Per questo il culto si connette
intimamente, anzi assume la stessa vita morale:
il servizio divino coinvolge la libertd fonda-
mentale della persona e quindi ne reclama tutte
le sue scelte ed azioni, qualificandosi pertanto
come «culto spirituale» e, conscguentemente,
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ponendosi agli antipodi di una concezione pu-
samente «ritualistica» della religione e del cul-
.

In quanto il servizio divino (nella vita morale
¢ ng rito sacro) ¢ attuato dall’uomo, riflette le
connotazioni essenziali dell'uomo stesso. Cosi
a sua unitd psico-fisica spiega ed esige una reli-
one ¢ un culto «interni ed esternin; la sua 4i-
weusione soctale legittima e reclama un servizio

Svino manifestato ¢ vissuto non solo «indivi-’

Zaalmente», ma anche «comunitariamente»;
ia sua storicitd — letta qui nel suo riferimento
drimo alla «historia salutis» — illumina e com-
orta una rispesta religioso-cultuale che si ‘?ua-
#ica come «memoria-presenza-attesan della
satvezza: il rito sacro ¢ significativo, ¢ un ase-
&0, il cui contenuto ¢ precisamente comme-
=orazione dell'opera salvifica di Dio, sua riat-
zzalizzazione nell'oggi, in attesa del compi-
=ento definitivo o escatologico.

E poiché il fatto dell'Alleanza si concentra in
Gesi Cristo, in Lui e soltanto in Lui trova spe-
aaione 'originalitd della religione e del culto ri-
seiati. Le affermazioni sopra incontrate di
Gest Cristo come suprema realizzazione del
Tempio, del Sacerdote, del Sacrificio ¢ dei cri-
<iani (membri del Popolo di Dio) come tem-
=0, sacerdozio, sacrificio sono fondamentali
nerché definiscono I'autentico volto della reli-
pone ¢ del culto: & Gest Cristo il aperfetto re-
1gioso del Padre», cosicché la religione e il
zalto trovano la loro «veritin nell'essere una
«imitazione» ¢ pill profondamente una «parte-
=pazione» al culto di Gesu Cristo. Cio signifi-
2. negativamente, che il cristiano (anzi 'uo-
=0) non pud realizzare un culto «indipenden-
=» da qucllo di Cristo (¢ della chiesa) oppure
= culto che «aggiunge» qualcosa al culto di
Cristo (¢ della chiesa); e, positivamente, che il
stiano nel suo culto si qualifica come «sacra-
=enton del culto di Cristo (e della chiesa).
Come si vede, il ritorno alle sorgenti rivelate
diventa essenziale punto di riferimento sia per
za vera «teologian della religione e del cuf:o.
sa per una valida risposta alle «provocazioni»
che la situazione socio-culturale d’oggi pongo-
0 al fenomeno religioso. Il riferimento biblico
sermette — anzi esige — il superamento delle
«dassiche» ma inadeguate definizioni di «reli-
oone» ¢ di acultos: la prima & definita da S.
Tommaso come virtus quae Deo debitum cultum
sffert (Summa theologiae, 1111, 81, 5), ¢ il cul-
» ¢ comunemente inteso come nota submissio-
eis ad agnitam excellentiam alterius, secondo i
zrmini introdotti da S. GiovanN DAMASCENO
'Orat. II1 de imaginibus, 26: PG 94, 1346).

Si tratta perd di definizioni «essenzialisten,

non attente alla storia della salvezza;
«naturalistiche-razionalistiche», perché non di-
pendono dalla  rivelazione;  «generiche-
comuni», non preoccupate pertanto di mettere
in luce l'originalitd cristiana della fenomeno
religioso-cultuale; «formali», in quanto dicono
ben poco da un punto di vista contenutistico.
La testimonianza biblica sollecita ben altra
descrizione-definizione, che potremmo cosi
formulare: il culto — quale oggetto della religio-
ne — ¢ la risposta all’opera salvifica del Padre in
Gesi Cristo per mezzo dello g’rim Santo, da
parte dei membri del Popolo di Dio, mediante un
servizio di fede ¢ di caritd, manifestato ¢ attuato
nella vita morale ¢ nel rito sacro, come memoria-
presenza-attesa della salvexza.

IV/ PER UNA TEOLOGIA DELLA
RELIGIONE

La teologia non ¢ solo «fedew, ossia accoglien-
za della %arola di Dio, ma ¢ anche e specifica-
mente eriflessione critican sulla fede stessa,
«scientia fidein. In tal senso la riflessione teo-
logica s'impegna a comprendere il pil possibi-
le, a coordinare in una visione organica e uni-
taria, ad esplicitare le conseguenze di vita degli
enunciati della fede cristiana. E quanto ¢ avve-
nuto e avviene anche per la religione ¢ il culto.
Proponiamo qui due sviluppi: il primo, storico,
intende delincare i momenti pill importanti ¢
significativi, entro la storia della teologia mo-
raﬁ , della formazione e dell'evoluzione del
«trattato teologicon della religione ¢ del culto
nel contesto di una dimensione essenzialmente
«religiosa» spesso riconosciuta alla vita morale
come tale; il secondo, speculativo, offre alcuni
spunti per rinnovare ¢ approfondire la tratta-
zione della morale religiosa.

1/ L’claborazione storica del «trattato»
di morale religiosa
Nella riflessione cristiana sulla religione ¢ sul
culto ritroviamo delle linee costanti: da un la-
to, religione ¢ culto tendono ad indicare tutto
il complesso dei doveri che I'vomo ha nei ri-
guardi di Dio, da un altro lato religione ¢ cul-
to tendono ad indicare, in modo specifico, al-
cuni doveri particolari verso Dio; si va cioé
dalla religione-culto come «orizzonten che
ualifica tutta la moralitd come risposta alla
&iamata di Dio alla religione-culto come aset-
tore» entro cui si situano precisi ¢ determinati
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comportamenti morali, quali I'adorazione, la
reghicra, il sacrificio, ecc. Sotto il profilo del-
f:: «fontix, la riflessione teologica non ha mai
totalmente abbandonato la sua fonte originale,
la rivelazione; d'altra parte ha conosciuto mo-
menti nei quali ha sviluppato un discorso reli-
gioso in termini pitt esplicitamente filosofici,
spesso risentendo, non solo nei termini o negli
schemi, I'influsso della cultura umana.
In rapporto alle problematiche affrontate e ai
tentativi di una risposta pili sistematica — e
quindi in riferimento all'claborazione di un ve-
ro e proprio trattato di morale religiosa — se-
gnaliamo questi essenziali dati storici.
Nel mondo orientale & da ricordarsi il tentativo
di sistemazione operato tra il 726 ¢ il 730 da
Giovannt Damasceno, il difensore del culto
delle immagini, in rapporto ai diversi fenome-
ni cultuali. Prende come concetto generale del-
la proskynesis, definendola come segno di sog-
.gezione ed umiltd, di timore, di desiderio e di
rispetto (cfr. Orat. pro sacris imag. 94, 1244).
Ulteriormente distingue tra una proskynesis la-
treutica, che compete solo a Dio e che com-
prende lo stupore della gloria di Dio e il suo
desiderio, la gratitudine, il riconoscimento del-
la propria ingigcnza e la speranza nei benefici
divini, il dolore e la confessione dei peccati; e
una proskynesis pura ¢ semplice, che compete al-
la madre di Dio e ai santi a motivo dcﬁa loro
partecipazione alla natura divina come servi ed
amici (ﬁ Dio: agli angeli, agli uomini, ai luoghi
e alle cose sante, che prima o dopo Ciristo co-
municano la redenzione; agli utensili del culto
consacrati a Dio; alle immagini ¢ simboli; alle
persone che sono partecipi di Dio; ai sovrani
terreni, ai padroni ¢ benefattori.
Nel mondo latino si fard sentire, specialmente
nell'interesse sistematico della Scolastica, I'in-
flusso di Cicerone, per il quale la religio — cioé
la virtd degli atti cultuali — si connette con lo
ius naturae, deriva dalla giustizia naturale: «...
Natura ius est quod non opinio genuit, sed
quaedam innata vis inseruit, ut religionem, pie-
tatem, gratiam, vindicationem, observantiam,
veritatem. Religio est quae superioris cuiusdam
naturae quam §ivinam vocant curam caerimo-
niamque affert» (Rbetoricorum libri duo qui
sunt :}e inventione rhetorica, lib. 11, c. 53). In
uesta linca i teologi scolastici precedenti San
ommaso presentano la religio — spesso sotto
il termine cE latria — come qualcosa di dovuto
(debitus cultus) in un rapporto (non sempre me-
lio precisato) con la gustizia, entro la consi-
ﬁcrazionc delle virtd cardinali: cid emerge non
soltanto nella scuola (filosofica) abelardo-

porretana (cfr. P. AseLarpo che nel Dialogus
inter philosophum et christianum rapporta alla
giustizia come una delle sue species seu Ipamx la
reverentia, che a sua volta comprende la religfo
¢ lobservantia a secondo che si tratti di Dio o
delle creature; riverenza che include 1'obbe-
dienza) ma anche negli ambienti pit esplicita-
mente teologici in contatto con la matrice bi-
blica. E il caso di Pier LomBArDO che nelle
suc Sentenze, senza peraltro nominare la religio-
ne, parla della Jatria come del servitus sive cul-
tus soli creatori debitus, comportante tre cose:
I'amore di Dio, I'offerta o il sacrificio, il rispet-

to («Cultus divinitati debitus in dilectione, et

sacrificii exhibitione atque reverentia consistit,
qui latine dicitur pictas, gracce autem theose-
beia, id est Dei cultus, vclg:uscbia. id est bonus
cultusn: Libri IV Sententiarum, lib. 3, dist. g):
in tale linca il problema della virtd della latria
entra in tutti i commentari delle sentenze, nelle
somme teologiche, nella scuola. Come gia si ¢
implicitamente accennato, in questo periodo
alla religio o latria vengono assegnati non solo
gli atti propriamente cultuali, ma pit ampia-
mente i givcrsi doveri verso il Signore ¢ in par-
ticolare gli atti delle tre virtd teologali. Sosi
San Bonaventura individua un triplice signifi-
cato di culto:

1) ogni atto di virtl, qualunque essa sia, & gid
un culto, nel quale Dio ¢ considerato come fi-
ne;

2) ogni atto delle virti teologali & un culto, nel
quale Dio ¢ considerato non piti semplicemen-
te come fine, ma come oggetto;

3) infine ¢’¢ un culto nel quale Dio ¢ colto non
semplicemente come fine o oggetto, ma anche
come degno di ogni rispetto %ﬁlb ratione hono-
rabilis): quest’ultimo culto, che ha la sua pro-
pria natura, scaturisce dalla virtd della atria
propriamente detta, il cui atto specifico ¢ I'a-
dorazione (SAN BONAVENTURA, In III Sent.,
dist. 9, a. 2, q. 2).

San Tommaso d'Aquino offre una sistemazio-
ne del trattato della religio, capace di chiarire
gli apporti precedenti ¢ ancor pitt di delineare
un quadro organico. I punti caratteristici pos-
sono essere cosi sinteticamente espressi. La re-
ligéo s'inserisce si in un vasto sistema virtuoso,
ma secondo una fisionomia specifica: essa sup-
pone altre virtlh — e in primo luogo le tre virtd
teologali — e provoca altri atti di virtd, e anco-
ra in primo luogo gli atti delle tre virtd teolo-
gali. In tal senso scrive: «religio est quaedam
protestatio fidei, spei et caritatis» (S. ToMMA-
so, Summa theologiae, 11-11, 101, 3, ad 1). A
questi atti (di altre virtl) la religfo imprime un
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aramere religioso «ordinans eos in divinam
wverentiam» (Ibidem, 11-11, 81, 1, ad 1). Ma
a = La degli actus imperati 1a religio ha degli at-
1 veni ¢ propri (actus eliciti), che non dipendo-
e da nessun'altra virt: il fine della religio ¢
w="altro Dio (né pud essere diversamente),
ma 3 suo oggefto, diversamente dalle virtd teo-
mgaii. non ¢ Dio stesso, bensi soltanto i vari
= della religio, come ad esempio il sacrificio
2 viene offerto a Dio. Per questo la religio
w»x ¢ una virtd teologale, bensi una virtd mo-
e alla quale appartiene «exhibere reveren-
== uni Deo secundum unam rationem, in
marwum scilicet est primum creationis et gu-
2crationis rerum» ())bidem. II-11, 81, 3): per
awss2o essa rientra nella giustizia, anche se solo
scecnzialmente (pars potentialis) per la mancata
mgm 1litas nel rapporto uomo-Dio (cfr. Ihidem,
311 81, 5, aj) 3).

= atti della religione sono distinti dall'Ange-
o in interni ed esterni. Tra i primi vengono ri-
—cdati la devotio e la preghiera di domanda
Isedem, 11-11, 82 ss.); tra 1 secondi I'adorazio-
w. le offerte (sacrificia, oblationes ¢ decimae), il
weo ¢ il giuramento (Ibidem, 11-11, 87-89) co-
e atdd esterni di devozione; lo scongiuro, la
areghiera di domanda, la preghiera di lode
Iindem, 11-11, go ss.) come atti esterni di ri-
=rso a Dio. A]]Z virtu della religione, S. Tom-
a0 fa seguire, come di consueto, la trattazio-
x dei vizi opposti: la superstizione e I'irreli-
oositd (Ibidem, 11-11, g2 ss.).

Non sono mancate le critiche alla sistemazione
omista del trattato di morale religiosa, in par-
acolare I'inadeguato restringimento di pro-
spettiva entro l'alveo della virti morale della
zustizia. Queste critiche vengono ripetute an-
Gie oggi. Cosi nel lavoro recente di A.
Giinthor leggiamo: «La distinzione un po’
zoppo netta che Tommaso traccia qui tra la
vencrazione di Dio e le virtd teologali lascia
serplessi. Non ¢é possibile evitare I'impressione
h'egli le abbia distinte in maniera troppo mar-
cata a spese del carattere dialogale e personale
Jella venerazione di Dio. Al posto di Dio egli
sone infatti in primo piano I'opera cultuale
compiuta dall'uvomo... Sembra che, in una cer-
ta misura, sia rimasto vittima della propria si-
stematizzazione. Nello sforzo di ordinare e di
distinguere le virti le une dalle altre si & lascia-
10 incﬁ:'rc a riservare |'unione immediata con
Dio alle virth teologali ¢ a negarla alla virtd
della venerazione di Dio...» (A. GUNTHOR,
Chiamata e risposta. Una nuova teologia mora-
le, vol. I, Roma 1975, pp. 325-326). Senza
entrare qui in merito ad una pil analitica ese-

- della chiesa, trattazione che sara ripresa

gesi del pensicro di S. Tommaso, ci restringia-
mo ad osservare che spesso in seguito di tempo
il suo pensiero & stato «estrapolaton» daﬁa
Summa theologiae ¢ ulteriormente «semplifica-
to». In realtd il pensiero dell’Angelico circa la
morale religiosa dev'essere raccolto:

1) da tutte le sue opere, e non soltanto dalla
Summa theologiae (si pensi, al riguardo, all'im-
portanza dei suoi Commentars biblici e alla sua
«tcologia dei misteri» di Gesu: cfr. I. Birm, I
Moisteri della vita di Cristo in S. Tommaso d’A-
quino, Varese 1972);

2) dalla stessa Summa nella sua profonda unita
di parti (in tal senso la cristologia ¢ fondamen-
tale per il carattere specificamente «cristiano»
della religione e del culto; lo stesso S. Tomma-
so quando inizia la trattazione de actibus exte-
riortbus latriae parla in primis del sacramento,
anche se ne rimanda lo sviluppo alla Tertia
Pars, dopo cioé lo sviluppo dell'opera redentri-
ce di Cristo: cfx. Summa theologtae, 11-11, 89
prol.);

3) senza dimenticare, infine, che il tema della
religio trova il suo coronamento nel dono della
pietd, che muove a prestare il culto ¢ I'obbe-
dienza a Dio non pit come a Creatore e Si-
gnore dell'universo, ma come a Padre: «secun-
dum quam (pietas) cultum et officium exhibe-
mus Deo ut Patri per instinctum Spiritus San-
ctin (Ibidem, 11-11, 121, 1) (cfr. per lo svilup-
po storico e sistematico O. LoTTIN, La vertu de
religion chez S. Thomas d’ Aquin et ses prédeces-
seurs, in: Psychologie et morale aux XII et XIII
siécle, Louvain-écmbloux 194?. P 313-
326; J. LECUYER, Réflexions sur la théologre Ju
culte selon S. Thomas, in: RThom 1955, 339-
362; D. MoNaiLLo, La virti di religione secon-
do S. Tommaso, Roma 1962).

Nel periodo postscolastico (sostanzialmente sino
al recente rinnovamento teologico) tre dati
meritano di essere segnalati. Il primo ¢ la ri-
presa della trattazione tomistica della virtd di
religione in forme diverse, in particolare negli
sviluppi ampi dovuti al rinnovamento tomista
del’s00-600 (si pensi all'opera De virtute et
statu religionis di F. SuAREZ) e nella manualisti-
ca che sviluppa il discorso morale sul cosiddet-
to schema chc virt (A. D. Tanquerey, A. Pi-
scetta, D. Priimmer, A. Vermeersch, B. Mer-
kelbach).

Il secondo dato ¢é I'introduzione, specialmente
con S. Alfonso, di una trattazione della morale
religiosa sullo schema dei precetti del Decalogo ¢
alla
maggior parte dei testi scolastici di tcologia
morale. La nuova impostazione risulta signifi-
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cativa non solo nel contenuto, ma anche nella
prospettiva: il contenuto religioso-cultuale ¢
esplicitato a partire dai primi tre precetti del
Decalogo, la prospettiva ¢ quella «precettisti-
ca» ¢ per di piu di una precettistica che si
esprime con maggior ampiezza sul versante ne-
gativo di cid che ¢ proibito. Cosi S. Alfonso,
dopo aver speso poche righe a dire che cosa
comanda e cﬁc cosa proibisce il primo precetto
del Decalogo, si softerma con un’ampiezza ri-
levantissima a trattare della «superstizione» e
della «irreligiositi» nelle loro diverse forme.
Ancor pil significativa la trattazione del se-
condo precetto: «Prohibet hoc praeceptum
omnem inordinatam usurpationem nominis
Dei: qualis potissimum fit ilasphcmando, te-
mere jurando, vovendo et non servando. De
quibus hic agendum». Altrettanto si dica del
terzo precetto: dopo brevissime dilucidazioni
sul precetto in questione (che & partim naturale
¢ partim caerimoniale) e sul culto interiore, svi-
luppa in primo luogo le «opere proibite», do-
mandandosi solo dopo guae opera Festi%mm'-
piantur, e cioe auditio concionis ¢ audire Missam
(cfr. S. ALronso, Theologia Moralis, t. 1, lib.
3, tr. 1-3).

Il terzo dato riguarda le discussioni che, con
diversitd di accentuazioni e di soluzioni, hanno
riguardato il problema della «definizione» del-
la virtd della religione, ossia la sua collocazio-
ne entro il sistema virtuoso cristiano, concreta-
mente in rapporto alle virtd teologali e cardi-
nali. La netta distinzione di S. Tommaso tra
virtl teologali ¢ virtl di religione ha pit volte
suscitato disagio o rifiuto: cosi Duranpo di S.
Porciano valuta la religio come virtl in parte
morale e in parte quasi-tcologale (In Sent. IV,
14, 2); il CARD. GAETANO sostiene che la virtd
di religione partecipa in qualche modo alla na-
tura gcllc virti teologali (Comm. in II-II,
81, 5): gli autori della scuola francese di spiri-
tualita del secolo xvi, come J.-J. Olier, pensa-
no alla religione come la sintesi delle virti teo-
logali. In questi ultimi tempi il disagio & accre-
sauto: se O. Lottin giunge al nisultato di
«mantenere la virtd di religione tra le virtd
morali, ma farne una virtd distinta dalle quat-
tro cardinali; affrontare poi il problema nel-
l'ordine soprannaturale, ¢ spicgare la sopran-
naturalizzazione degli atti religiosi, non per
mezzo di una virth morale in?usa, specifica-
mente distinta dalla virtd naturale della reli-
gione, ma semplicemente per I'influsso perma-
nente delle virti teologali» (O. Lormn, La
définition de la vertu de religion, in: ETL 1948,
333-353: cfr. 333), R. Hourcapk fa della

virtd di religione una quarta virti teologale,
classificandola subito dopo la fede (La vertu de
religion, in: BLitE 1944, 181-219), ¢ altri an-
cora, pur considerando la religio una virtd mo-
rale, la conncttono cosi fortemente alla caritd
da farne una quasi-charitas (cfr. J. Kramp, Die
Opferanschauungen der romischen Messliturgie,
Regensburg 1920; P. RupprecHT, Die Tugend
der Religion nach dem bl. Thomas, in: DThP
1931, 146-172) (sul problema cfr. D. Mon-
GILLO, La religione ¢ le virti soprannaturals, in:
Sap 1962, 348-397; M. SANcuEz, El prima-
do de la relsgion en la jerargm'a de las virtudes
morales, in: StMd 1963, 87-125).

Ma al di 13 di questo problema, sia pure di no-
tevole interesse, 7 tentativi oggs in atto nella ri-
flessione morale religiosa rilevano come la sto-
ria del trattato si configuri come non affatto li-
neare e pacifica: in tal senso ritengono non so-
lo legittimo ma anche necessario riprendere
daccapo la sistematizzazione della morale reli-
giosa, alla luce di una duplice ¢ inscindibile esi-
genza: quella della fedelti alla parola di Dio e
all'uvomo. Nel primo senso si fa evidente I'inso-
stituibilitd di una Afondazione ¢ ispirazione biblica
della religione ¢ del culto e, conseguentemente,
di un'impostazione pis decisamente teologica (co-
me teologia dommatica), ¢ quindi stretta pa-
rentela con diversi trattati teologici: si penst ai
trattati della cristologia (Cristo Mediatore e
Sacerdote che partecipa ai credenti il munus sa-
cerdotale), dcﬁ'ccclcsiologia (la chiesa come
Popolo di Dio sacerdotale), della liturgia (eu-
caristia e sacramenti, parola di Dio, Liturgia
delle Ore, ecc.). Nel secondo senso si fa chia-
ra, anzi urgente, una trattazione che risponda,
come pili volte abbiamo detto, alle aprovoca-
zioni» dell'attuale situazione sociale e cultura-
le, e quindi particolarmente attenta al rapporto
religione ¢ morale ¢ alla dimensione storico-
mondana del culto.

2/ Alcune riflessioni teologiche sulla re-
ligione ¢ il culto

Senz’alcuna pretesa di elaborare qui una rinno-
vata trattazione teologica della morale religio-
sa secondo le esigenze ora segnalate, ma con
l'unico intento di offrire qualche spunto, sia
pure parziale, per una trattazione sistematica,
proponiamo qui alcune riflessioni su:

r; il fondamento della morale religiosa;

2) il contenuto generale ¢ particolare della mo-
rale religiosa;

3) il peccato e la redenzione nel fenomeno
religioso-cultuale.
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a) La «vocazione religiosa» dell’uomo-
rFzigmo

s Sosofia della religione cerca di provare co-
x x sautture ¢ |'esperienza religiosa rimanda-
= dreriormente ad un dato intrinseco e costi-
mevo dell’'uvomo, ad una sua fondamentale di-
wosmone religiosa, cosi ch'egli si configura,
sede stesse profonditd del suo essere, come ho-
ws ~eligiosus: «Ma per quale motivo I'uvomo &
=u50s0 di diritto oltre che di fatto? A nostro
&0 la ragione fondamentale ¢ la finitezza,
a coatingenza, la dipendenza (in particolare
aucta chegli avverte nei confronti della legge
moraic): prendendo coscienza di queste sue ca-
=cnistiche 'vomo si apre spontaneamente,
ra=zalmente ad un Essere superiore. Della sua
sscoza, in seguito, egli pud acquisire una co-
acscenza sicura attraverso molti altri indizi, in
ss=acolare quello dell'ordine spettacolare del-
"amrverso. Una volta riconosciuta I'esistenza
2 aic Esscre, ¢ logico che egli entri in certi
=cpost con lui; rapporti di preghiera, di ado-
==oac. di sacrificio, ecc. Allora la dimensione
=hposa assume una struttura precisa, regola-
a. oedinata...» (B. MonpIN, Homo religtosus,
e L'zomo: chi é?, Milano 1975, p. 277).
%o un profilo propriamente morale la chia-
maza al culto ¢ stata delineata con una duplice
accgoria, 'una pidl interiore e dinamica, I'altra
my esteriore e statica: la categoria della
rv=zmi» della religione e quella del «precetton
wx ard religioso-cultuali. Al di 12 della duplice
zesgoria, il «doveren religioso-cultuale ¢ stato
Sesso proposto ¢ giustificato a partire dalla s/
aacone naturale 5:11 ‘uomo come tale: si dice,
afarti, che I'vomo sul piano naturale & «crea-
urae di Dio ed ¢, conseguentemente, un essere
caalmente ¢ continuamente legato ¢ dipenden-
= 32 Dio Creatore e Signore. In tal modo
"aomo trova iscritto nelle sue profonditi onto-
ogxche 'imperativo morale cﬁ «riconoscere»
comoscere, volere, attuare) la totale ¢ continua
tvendenza da Dio, nel che consiste appunto il
=0,
-2 «teologia» della religione e del culto, par-
=do dalla bistoria salutss che situa il fenome-
w religioso-cultuale nel contesto dell’Alleanza,
sge 1l superamento di quell'impostazione.
resto, vocazione «naturale» ¢ vocazione
-soprannaturale» sono due aspetti di un’unica
»dentica realti storica, che & 'uvomo-cristiano
mamato da Dio ad un unico fine, che ¢ quello
cocannaturale. In tal senso la chiamata di Dio
i culto ¢ storicamente la chiamata al culto
JIstiano».

Di qui I'urgenza di approfondire la vocazione
soprannaturale al culto cristiano, assumendo ¢
sviluppando, in tcologia morale, i dati e le ri-
flessioni della teologia sacramentaria, special-
mente attinenti il «carattere». Entro questa
rinnovata prospettiva, la vocazione religioso-
cultuale non si connette ad un puro comando
esterno al credente (anche se non manca una
simile esplicitazione positiva, per un'esigenza
comunitaria ¢ in riferimento ad alcune forme
espressive), ma scaturisce dal suo stesso «esse-
re», in quanto si configura come esserc-in-
Cristo-e-nella-chiesa (pit precisamente, sotto il
profilo che ora interessa, in Cristo Sacerdote e
nclla chiesa popolo sacerdotale). Il legame on-
tologico a Ciristo ¢ alla chiesa fa del cristiano
un essere che «condivide» il potere e la missio-
ne di culto propri di Cristo e della sua chiesa.
Ulteriormente: se tale legame ontologico &
operato «fondamentalmente» dal battesimo e
«massimamente» dall’eucaristia, a tali sacra-
menti dev'essere fatta risalire la soprannaturale
vocazione al culto. Anzi, secondo I'insegna-
mento della chiesa e le riflessioni teologiche, il
fondamento primo ¢ costituito dal «carattere»
dei sacramenti: «Col lavacro del battesimo i
cristiani diventano, a titolo comune, membra
del mistico Corpo di Cristo sacerdote, ¢, per
mezzo del “carattere” che si imprime nella lo-
ro anima, sono deputati al culto divino parteci-
pando cosi, convenientemente al loro stato, al
sacerdozio di Cristo» (P10 xu, enciclica Me-
diator Def); «1 fedeli, incorporati nella chiesa
col battesimo, sono destinati al culto della reli-
gione cristiana dal carattere» (Lamen Gentium,
1)

In )tal senso le riflessioni teologiche sul «carat-
tere» (specialmente nella linea di S. Tommaso
edi]. Ki Scheeben: cfr. ]. GaLot, La nature
du caractére sacramentel, Paris 1956), possono
aprire nuove possibilitd nella comprensione
della chiamata religioso-cultuale del cristiano.
In particolare il «caratterex» & il signum obliga-
tivum del culto cristiano in quanto & signum
configurativum a Cristo Sacerdote nella ci'i‘csa
ed ¢ signum partecipativum sia della potestas sia
della missio religiosa-cultuale di Cristo e della
chiesa: questo «carattere» in quanto sacramen-
tum et res, significa e produce la «grazia» come
partecipazione alla stessa «vita cultuale» di
Cristo, partecipazione al suo «spirito filialex.
Nelle brevissime linee tracciate emergono con
facilitd pidt cose, come: la fondazione «sacra-
mentale» della chiamata al culto (o, che fa lo
stesso, della «virtiin soprannaturale-infusa del-
la religio e del «precetton cultuale cristiano),
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I'inscindibile connessione tra donum ¢ manda-
tum tipica della morale cristiana (anche della
morale religiosa), la connotazione «cristico-
ecclesialer ﬁclla chiamata al culto.

b) Il contenuto generale e particolare del culto

Le paginc precedenti, sia quelle riferite alle
«provocazioni» dell'attuale situazione socio-
culturale sia quelle dedicate alla testimonianza
biblica, mostrano I'importanza oggettiva ¢ la
necessita attuale che la riflessione teologica ap-
profondisca il rapporto religione-morale, nei
suoi diversi aspetti.

Ci restringiamo qui ad alcune annotazioni sul
contenuto religioso-cultuale colto come «oriz-
zonten 0 «dimensione», € come «settore» o
«aspetton particolare e specifico dell'esistenza
morale cristiana.

La religione e il culto fanno riferimento fonda-
mentale alla vita morale come tale, prima che ai
gesti o segni esplicitamente appartenenti alla
cosiddetta «morale religiosa». In questa linea
due piste di riflessione teologica potrebbero es-
sere seguite ¢ sviluppate: I'una destinata a rile-
vare i rapporti esistenti tra la religio (o il culto)
¢ le virth teologali, I'altra i rapporti tra la reli-
gio e la devotio. L'una e l'altra pista poi do-
vrebbero essere lette alla luce dcﬁ'opz.ione fon-
damentale, ¢ dell'unitd parola-sacramento-vita.
La discussione precedentemente ricordata cir-
ca il posto-compito della religio entro le diver-
se virtl, e in particolare in rapporto alle virth
teologali, ha un indubbio valore non tanto in
se stessa, quanto nel suo significato: quello
cio¢ di ricercare il rapporto tra la religio e la vi-
ta cristiana che si qualifica essenzialmente co-
me vita di fede, di speranza e di caritd. Al dila
del pensiero di S. Tommaso, peraltro assai at-
tento a sottolineare I'influsso reciproco tra le
virtl teologali (che «causano» e «perfeziona-
no» gli atti della religione: cfr. Summa theolo-
giae, 1I-11, 81, 5, ad 1; 82, 2, ad 1; 88, 6;
108, 2, ad 2) e la virtd della religione (che
connota gli atti di fede-speranza-caritd come
atti di «offertan, «omaggio», «sacrificion a
Dio: cfr. Ibidem, 11-11, 81, 4, ad 1 ¢ 2: 83, 3,
ad 1; 8y, 1c.; 88, 5c.), ¢ il pensiero biglico
che domanda di essere ripreso e riproposto.
Oltre I'intimo rapporto religione-cariti costan-
temente affermato dalla rivelazione (cfr. A.
HammMaN, Vita liturgica e vita sociale, Milano
1970), la parola di Dio sottolinea il legame
religione-fede: «servire» Dio ¢ «credere» in
Dio, con una fede che si fa gratitudine, anzi
gratitudine liturgica (Col 1, 12-14; Rm
12,1); la fede ha una valenza liturgico-

cultuale nel momento dell'evangelizzazione ¢
dell’accoglienza (Fil 2, 17ss.; Eb 10, 22;
13.15; 1,9; 1§, 16) (cfr. A-M. Denis,
La fonction apostolique et la liturgie nouvelle en
esprit. Etude thématique des métaphores pauli-
niennes du culte nouveau: RScPhilT 19548,
401-436; 617-656). Anche la speranza si po-
ne in questa prospettiva cultuale: la beatitudi-
ne, come termine ultimo della promessa, ¢ pre-
sentata dall'Apocalisse in termini liturgici. La
ragione ultima ¢ Gesu Cristo «nostra speran-
za» (1 Tm 1, 1) come Tempio-Sacerdote-
Sacrificio non solo in terra, ma anche nella
loria.
na seconda linea consiste nella ripresa e svi-
luppo del tema biblico del culto come «servi-
ziox, riformulato tradizionalmente con il tema
della devotio (cfr. J. CHATILLON, Devotio, in:
DSpir 3, 1957, 702-716). Infatti, il servizio
divino di cui parla la Scrittura & essenzialmente
servizio di fede e di caritd, come anima pro-
fonda di ogni atteggiamento e comportamento
morale, ¢ quindi anche del gesto pit diretta-
mente sacro o cultuale. La devotio, nell’interes-
sante trattazione di S. Tommaso (cfr. J. W.
CurraN, The thomistic concept of devotion, Ri-
ver Forest-Illinois 1941; Ip., Dévotion (fonda-
ment théologique), in: DSpir 3, 1957, 716-
727), ¢ la disponibilitd personale totale al ser-
vizio di Dio: «voluntas prompte faciendi quod
ad Dei servitium pertinet» (Summa theologiae,
II-I1, 82, 1). La voluntas ¢ da intendersi in
rapporto all'io profondo, al «cuore» in senso
bi E::)o. Essa si caratterizza in particolare per
la «prontezza» (come 1'Angelico sottolinea ri-
facendosi al testo biblico di Es 35§, 20-21:
«multitudo filiorum Isracl obtulit mente prom-
ﬁtim‘ma atque devota primitias Domino»), ed
a come termine il tradendi se (Ibidem). Cosi,
unificando i due concetti (voluntas e traditio),
la devozione risulta essere un autodisporsi, un
autodecidersi della persona come di un tutto e
er tutta la sua esistenza per Dio.
Ba uest'ultimo rilievo emerge anche come sia
possciH)ilc ed utile oggi approfondire le due pi-
ste segnalate circa il rapporto rcligionc-morafc.
ricorrendo ad una lettura della vita morale che
non riposa né unicamente né primariamente
(anche se necessariamente, per la storicitd del-
I'essere umano) sulle scelte «categoriali» ma
sulla scelta «fondamentale» o «trascendenta-
le». Cio che ¢ stato accennato per la devotio, &
stato recentemente sviluppato per le virtli teo-
logali, delle quali si ¢ messa in luce la natura
rofonda di scelta e adesione personale e tota-
rc a Dio in Gesi Cristo (cfr. in particolare J.
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==, Teologia morale e vita teologale, in: Esi-
» s -arafc cristiana? Questioni critiche in
= =20 di secolarizzazione, Brescia-Roma
3=z, op. 141-160).
» zuesto tipo di sviluppo ¢ pit caratteristico
ali ecente riflessione teologico-morale, il
=weem religione-morale pud essere studiato
ma=c srro un alveo pil teologico-liturgico-
m=aeale. in rapporto cio¢ alla triade Parola-
sa~rweeto-Vita (cfr. per un riferimento pit
==a=ente etico E. RurrNL, Simbolismo, sa-
~owex:alitd e stile di vita cristiano, in: AA.
v Problemi ¢ prospettive di teologia morale,
b=z 1976, pp. 289-313).
i3> guesto contesto generale, che assicura
zr minseca ed essenziale «dimensione reli-
pvwa» al'intera «esistenza moralew (cfr. I'inte-
~w=a=z¢ tentativo di P. TiLLicH, Morality and
Swei. New York 1963; trad. it. Roma
<. °p. 107-179), si situa il «settore» di-
—=—ent¢ ¢ specificamente  «religioso-
zrs'es. quello cioé delle molteplici forme
rssive :ilclla religione e del culto, degli ati
== ed esterni di religione e di culto. Non ¢
2= sw:dentemente. possibile, e neppure neces-
= scendere ad un'analisi di tali forme. Ci
¢ solo segnalare alcuni orientaments genera-

. wr==o riguarda il «significato» delle diverse
wr=¢ religioso-cultuali in riferimento ad una
rmezsione religioso-cultuale che qualifica la
=z =orale cristiana come tale, ¢ quindi in tut-
=0t momenti. Tale significato trova la sua
wegzata spiegazione nel necessario e recipro-
= capporto tra «opzione fondamentale» (co-
re «sin personale ¢ totale d’adesione amorosa
1 Dho) ¢ ascelte particolari» (anche di tipo
se=ficamente religioso-cultuale) in forza del-
~wsenziale dimensione storica dell’essere uma-
> aservizio divino» come «adesione perso-
ac rotale a Dio» si esprime ¢ si attua si nella
<z morale come fede-caritd, ma si esprime ¢
azua anche nel rito sacro. Il rimando al rap-
rezo opzione fondamentale-scelta particolare
x=2 a situare in modo retto la vita nel rito ¢ il
== aclla vita: ¢'¢ la duplice e unitaria esigen-

LS

31 non escludere nessuna delle due compo-
e=t: (o la vita o il rito), bensi di operare I'in-
sg-azione;
+ di operare l'integrazione in modo retto, cioé
=cbrando il rito come «manifestazione» ¢
z:imentazione» della vita morale di fede e di
i=1a. In tal senso il rito non ha un valore «as-
:«waron, cioé a se stante o chiuso in se stesso,
2 possiede un valore «relativon, ciod in rife-

rimento alla vita: «La liturgia spinge i fedeli,
nutriti dai sacramenti pasquali, a vivere in per-
fetta unione, e comanda che esprimano nella
vita quanto hanno ricevuto mediante la fede.
La rinnovazione poi dell’alleanza di Dio con
li uomini nell'eucaristia introduce e accende i
?cdcli nella pressante caritd di Cristo...» (S4-
crosanctum Concilium, 10). Da un punto di vi-
sta pit teologico pensiamo che una rilettura
dei gesti-riti-segni, comunque delle forme
espressive della religione-culto, con la catego-
ria di «sacramento» (inteso anche in senso la-
to) possa servire a precisare e approfondire il
significato specifico della morale religiosa en-
tro il contesto generale dell’esistenza cristiana:
il rito ¢ «sacramento» nel senso che & culmen et
Sfons della vita, sia sotto un profilo di asignifi-
cazionen (il rito & protestatio fides, spei et carita-
tis), sia sotto un profilo piu radicale, cio¢ di
«abilitazione», di «appellon, di «stimolo»
(con diversa efficacia) (il rito come «grazia»,
ossia come Jex nova dell'esistenza).
Un secondo orientamento riguarda le forme
espressive del culto, alle quali si deve applicare
la riflessione teologica. Nella manualistica tra-
dizionale, d'ispirazione sia tomista sia alfonsia-
na, sono registrabili I'impoverimento e la sem-
plificazione dovuti ad un’eccessiva fedeltd a
«schemi» ereditati, oltre che ad una rinuncia
di una trattazione che si ¢ preferito lasciare ad
altre «discipline» teologiche ﬁn particolare al-
la dommatica, alla liturgia, alla teologia spiri-
tuale). Ora la riflessione teologico-morale &
chiamata a «gerarchizzare», ad «arricchire
biblicamente-tradizionalmente» ¢ ad «attualiz-
zare» il tema delle diverse forme di culto. Ge-
rarchizzare significa, ad esempio, partire e fare
riferimento afl'Eucaristia e alla parola di Dio
(annunciata ed accolta) come alla forma prin-
ceps di ogni altra forma religioso-cultuale. Ar-
ricchire biblicamente-teologicamente comporta,
non solo il superamento di sviluppi solo
«naturalistici-razionalistici», ma anche il recu-
ero di forme espressive di culto, testimoniate
dalla Bibbia ¢ daﬁla storia della spiritualita cri-
stiana: basti pensare a schemi che non esauri-
scono la loro funzione nell’essere esemplificati-
vi ma finiscono per diventare tassativi (cfr. il
quadruplice atteggiamento di adorazione, rin-
graziamento, impetrazione, soddisfazione).
L’arricchimento  biblico-teologico dice, ancor
pitt profondamente, di abbandonare un discor-
so generico ¢ non-storico, per sviluppare I'uni-
co discorso valido: quello di un culto «cristia-
no» emergente dall'bistoria salutis centrata in
Gesli Cristo ed in sviluppo nella chiesa. Infine,
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attualizzare significa non tanto ridimensionare
in rapporto alle attuali esigenze determinate
trattazioni «classichen (si pensi anche solo al
iuramento ¢ al voto: cfr. H. BoELAARs, R/-
ﬁmiani sul giuramento, in: StMor 1968, 175-
20§), quanto trovare una catechesi Scomc svi-
luppo di una vera ¢ propria teologia) e quindi
anche una «formulazione» che ponga in luce le
«provocazioni» necessarie ¢ stimolanti ¢ la so-
vrabbondante capacitd di rispondere alle «esi-
genze» autentiche dell'vomo contemporanco
propric della religione ¢ del culto, come, ad
es., un servizio a%io non alienante, ma lievi-
tante il servizio dell'vomo (cfr. G. P1ana, Pre-
ghiera sorgente di decisione morale, in: AA. VV ,
Problemi e prospettive di teologia morale, Brescia
1976, pp. 245-287; M. Macrassi, Liturgia,
spiritualitd e promozione umana, in: RD 1976,
513-516).
<) Il peccato e la redenzione del culto cristiano

La stessa prospettiva essenzialmente positiva
della moraTc cristiana (& chiamata di grazia)
non solo non rende inutile, ma imprime parti-
colare serictd alla possibilitd, e spesso anglc al
fatto, di una risposta negativa: & /'infedeltd a
vivere la vocazione religiosa-cultuale. Anche su
questo capitolo tradizionale del de peccatis o de
vitiis le precedenti riflessioni possono apporta-
re notevoli motivi di ripensamento ¢ cﬂ rifor-
mulazione della morale religiosa.

Il senso autentico della religione e del culto &
di riconoscere I'assoluta trascendenza di Dio e,
conseguentemente, 1'abbandono totale di se
stessi a Lui ¢ al suo servizio nella vita e nel ri-
to: Dio e soltanto Dio ¢ la ragione ultima del-
I'esistenza umana. Quando, invece, I'uomo so-
stituisce 2 Dio se stesso o qualcosa d'altro al-
I'infuori di Dio come valore assoluto cui con-
sacrare, in libertd fondamentale e categoriale,
la propria esistenza, la religfo si altera, degene-
rae crivcnta airreligiones, assumendo le pit
svariate forme, in qualche modo classificabili
entro i vizi opposti 3clla superstizione ¢ della fr-
religiosita.

Una rinnovata teologia morale viene oggi in-
terpellata dalla ParoFal di Dio ¢ dalla situazio-
ne storica. Nel primo senso, la Rivelazione sot-
tolinea la gravita della superstizione, che diret-
tamente contraddice all'unico vero Dio per
una scelta dell'«idolox; entro questo clima bi-
blico S. Tommaso scrive scultorecamente: «Fra
i peccati commessi contro Dio, che pure sono i
maggiori di tutti, il pili grave & questo: rendere
alla creatura I'onore dovuto a Dio. Infatti, chi
opera a questo modo, costituisce per conto suo

un altro Dio nel mondo, diminuendo il domi-
nio divino» (Summa theologiae, 11-11, 94, 3).
Ulteriormente, la stessa rivelazione ¢ attenta a
mettere in luce che I'idolatria costituisce la
«sorgente» dei peccati e trova la sua «rivela-
zione» nei peccati, secondo la tradizionale de-
finizione di aversio a Deo e di conversio ad crea-
turas: «In peccato sunt duo, scilicet aversio ab
incommutabili bono et conversio ad commuta-
bile bonum inordinatan (Summa theologiae,
111, 86, 4).

Nel senso dell'attenzione allattuale situazione
storica, la riflessione morale ¢ impegnata nella
«denuncia» delle forme piti caratteristiche se-
condo le quali si esprime 'irreligione: si pensi,
anche solo, tra le forme pit sottilmente Pcrico-
lose all'indifferenza (cfr. G. GIrarpi, Riflessio-
ni sull'indifferenza religiosa, in: Conc 1967, 3,
76-85; P. LipperT, «Fernstebenden». I%eologi-
sche Deutung eines praktischen Problems, in:
StMor 1973, 10§-145), ¢ alle varic idolatrie
politiche ¢ cu;lurali, che coinvolgono i rapporti
interpersonali ¢ in un certo senso anche le
strutture della nostra societd.

Di fronte alla tentazione I'uomo-cristiano &
chiamato alla vigilanza circa I'autenticitd del
proprio rapporto religioso con Dio, e di fronte
all'esperienza del peccato e della deviazione re-
ligiosa ¢ chiamato alla conversione, che ultima-
mente ¢ sempre un distaccarsi, con una scelta
fondamentale, dagli idoli vuoti ¢ vani per ade-
rire o ri-aderire al Dio vivo e vero (cFr. 1 Ts
1, 9). In tal modo la grazia di Gesi Cristo, il
perfetto Religioso dclgTPadrc. ¢ offerta anche
come «redenzione» della religione, come «rin-
novamento» del culto. Cosi ultimamente solo
in Cristo e nel suo Spirito ¢ possibile corri-
spondere alla richiesta del Padre: « Ma viene il
tempo, anzi ¢ questo, in cui i veri adoratori
adoreranno il Padre in spirito e veritd, perché
il Padre cosi vuole i suoi adoratori. Dio ¢ spiri-
to, ¢ quei che lo adorano, devono adorarlo in
spirito e veriti» (Gv 4, 23-24).
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L PANORAMA STORICO. - II/ FONDAMENTI SCRITTURISTICI. - III/ IL « GIUDIZIO PARTICOLARE ».

Se volessimo intendere la voce «retribuzione»
secondo la sua accezione pil vasta, dovremmo
=amare in questo articolo quasi tutti i temi
sarologici; ci limiteremo invece a esaminare
mixcamente |'affermazione cattolica secondo
= la retribuzione essenziale dell’uomo avviene

immediatamente dopo la sua morte (previa cven-
tuale purificazione).

Retribuzione essenziale si oppone a retribuzio-
ne accidentale, ¢ si distingue anche da retribu-
zione totale. Per retribuzione accidentale si in-
tende una semplice «pregustazione» del pre-
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mio celeste (senza ancora la visione beatifica),
o un anticipo soltanto parziale della pena eter-
na; per retribuzione essenziale s'intende la vi-
sione e il possesso beatifico di Dio, o I'inferno
vero e proprio; per retribuzione totale s'inten-
de la situazione gcﬁnitiva dell'eletto o del dan-
nato, quale ¢ arrecata dalla risurrezione finale,
dal giudizio universale e dalla palingenesi.
L’argomento ha una grande importanza stori-
ca, come vedremo; ma ci aiuta anche a ricupe-
rare pienamente il senso positivo della morte,
cosi presente ¢ vibrante nel cupio dissolvi di S.
Paolo; fa comprendere fino a qual punto «l'a-
more ¢ pill forte della morte»; contribuisce a
vincere 1 tentativi di reviviscenza delle teorie
reincarnazionistiche; di un fondamento pit so-
lido al culto dei Santi e alla fiducia nella loro
intercessione...

Divideremo la nostra trattazione in tre parti
principali: ci soffermeremo anzitutto e soprat-
tutto sull'aspetto storico della questione (1/);
indicheremo quindi i principali ?ondamcnti bi-
blici dell’affermazione cattofica (11/); vedremo
infine come la tradizione interpreti legittima-
mente il dogma della retribuzione immediata
in categorie di «giudizio particolare» (III/).
Affermata I'esistenza di questo giudizio parti-
colare, mostreremo per cenni come esso non
renda superfluo il giudizio universale, su cui
pongono l'accento le Scritture, e ci domande-
remo se il giudizio particolare debba essere
considerato come un vero e proprio giudizio di
Dio, o non piuttosto come un « autogiudizio»
dell'vomo stesso.

I/ PANORAMA STORICO

1/ La chiesa antica

Nei primissimi secoli, I'interesse accordato al-
I'escatologia comunitaria pit che a quella indi-
viduale, e dunque alla salvezza dell'umanit in
quanto tale pit che alla salvezza dei singoli, da
una parte poneva in maggiore risalto il giudi-
zio universale come momento della retribuzio-
ne; dall’altra lasciava piuttosto in ombra il
problema stesso dello stato dei defunti nel pe-
riodo intermedio; inoltre, gli spiriti non erano

rtati a contemplare tanto la distinzione tra
e diverse fasi c&ll'economia divina, quanto
piuttosto il loro significato globale: !'smpor-
tante era che la salvezza provenssse da Cristo (e la
dannazione dal distacco da Lui); che poi essa
dipendesse specificamente dalla sua prima o se-
conda venuta, era questione secondaria (cfr.

X. e BacueLer, Bemoft XII, in: DTC
2/1, 1932, 676).

Comunque, pur senza porsi la nostra questione
in maniera riflessa, all'inizio del secolo 11 i Pa-
dri apostolici si esprimono in un modo che la-
scia trasparire abbastanza chiaramente la loro
convinzione di un'immediata retribuzione cs-
senziale: cosi S. CLEMENTE RoMmaNo (cfr. Epi-
stula ad Corinthios 1, §,4.7; 6,2: PG
1, 217); S. IoNazIO, che ancla alla morte per
nascere in Dio, per raggiungere Dio, Ciristo e
la «pura luce», per andare al Padre (cfr. Epi-
stula ad Romanos 2, 2; 4, 15 5, 3: 6, 2} 7, 2:
PG 5,688 5. 6925s.); S. PoLicareo, che ci
presenta i martiri «nel luogo loro dovuto,
presso il Signore» (Epistula ad Philippenses
9. 2: PG . 1013); il Martyrium S. Poltcarpi,
che ci fa contemplare il Santo «cinto della co-
rona dell'immortalitd ¢ in possesso del premio
che nessuno avrebbe potuto contestarglin
(17, 1: PG 35, 1041).

Di fatto, perd, questi Padri si riferiscono quasi
sempre a martiri: ¢ per quegli altri Padri che in
seguito affermeranno un'immediata retribuzio-
ne soltanto accidentale, i martiri costituiranno
appunto un’eccezione: «Nessuno, uscito dal
corpo, va a stare subito presso il Signore, se
non per la prerogativa del martirio, scrive
TerTULLIANO (De carnis resurrectione 43: PL
2, 856).

Dal secolo 1 all'inizio del 1v troviamo due ten-
denze: da una parte la retta dottrina, che si ri-
scontra, per es., in CLEMENTE ALESSANDRINO, il
quale aftjc)rma che «cié che fu promesso dopo la
morte ¢ quello “che occhio non vide, né fu im-
maginato da mente umana”» (Paedagogus
1,6: PG 8, 293; cfr. anche Stromata 7, 10:
PG 9, 4805.), e in S. CrpriANO, il quale, dopo
aver identificato il premio degli autentici cri-
stiani a quello dei martiri (cfr. Ad Fortunatum
de exhortatione martyrif 12: PL 4, 701), de-
scrive questo come un «chiudere in un attimo
gli OCC?li, con cui si vedevano gli uomini e il
mondo, e aprirli subito per vedere Dio e Cristo»
(Ibidem 13: PL 4, 702); dall'altra parte lo
tnetopsichismo di Taziano (secondo cui anche
I'anima muore col corpo, per risorgere poi nel-
I'ultimo giorno), I'ipnopsichismo di Afraate
(che sostiene piuttosto un asonno» dell’anima
prima della risurrezione) e la posizione di Ter-
tulliano — che fu pure, con alcune incertezze,
quella di S. Giustino e S. Irenco — la quale
ammette una retribuzione immediata soltanto
accidentale.

La posizione di Tertulliano non ¢ poi tanto di-
stante dalla dottrina cattolica: anch'egli, infat-
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1. ammette che alcune persone (appunto i mar-
i sicevano immediatamente la retribuzione
smcziale; né la dottrina cattolica nega che al-
== sossano conseguire la visione beatifica sol-
=0 col giudizio universale, per una eventuale
sar=xcazione «prolungata» fino ad allora.
Ne sccoli Iv e v, safvo espressioni oscure ¢
mrose in S. Ilario, S. Ambrogio, S. Agostino
- ~cchi altri, si nota un ritorno unanime alla
=3 Joutrina: si veda per es., la testimonianza
2 5 Grecorio NisseNo, che considera il ve-
«=«<o Mclezio (non martire) gid «a faccia a
=i » con Dio (cfr. De Meletio episcopo: PG
. 861).

=z seguito, fino alla controversia provocata da
Swsanni XXII, si pud dire che non ci siano
=& mcertezze fra i cattolici, la cui dottrina ri-
ma=e quella chiaramente espressa da S. GRE-
a0m0 MaGNo: « E necessario credere che fin dal
porno della morte la beatitudine allieta gli
== ¢ il fuoco brucia i reprobin (Dfalogi
o 28: PL 77, 365). Anche ALcumo difese
“remediata retribuzione essenziale come veritd
& ude (cfr. Epistula 113 ad Paulinum patriar-
aou: PL 100, 3425.)

' La controversia con gli orientali

Coc la progressiva separazione della chiesa
graada qucﬁa latina, il problema si ripropose:
scgarono infatti I'immediata retribuzione es-
w=ziale, pur ammettendo una immediata retri-
nzione accidentale, molti ortodossi, a comin-
=a-e da Fozio e Teofilatto, in continuitd con
4 gia riscontrata concezione dell'«attesa»,
srooria di vari Padri e scrittori ecclesiastici,
werartutto del secolo m.

L aperta controversia tra ortodossi e cattolici
soppid in un fortuito incontro avvenuto a
Casole, nel 1231, tra il metropolita Bardanes
= zn certo fra Bartolomeo, francescano. Ma il
maflitto, subito divampato, non era poi cosi
gave, tanto che il concilio d'unione Lionese
II. del 1274, stabili 'immediata retribuzione
weza witeriors precisazion, e senza che neppure
w« ne disputasse (cfr. DS 857 s.).

L unione presto si ruppe, ¢ la questione (insie-
ze con quella sul fuoco del purgatorio) tornd
sal tappeto. In pill, una controversia sorta in
seno ai cattolici (della quale parleremo subito)
s chiuse nel 1336 con la definizione dell'im-
zediata retribuzione essenziale, ¢ del contenu-
» di tale retribuzione essenziale per i giusti: la
stessa essenza divina come oggetto diretto di
visione e godimento (cfr. DS 1000 s.); mentre
=cl 1352 gli orientali accettarono solennemen-

te la dottrina palamita dell'inconoscibiliti del-
I'essenza divina, di cui i beati, sia prima che
dopo la risurrezione, percepirebbero soltanto
le proprieta considerate come realmente distin-
te da essa.

Tuttavia il secondo concilio di unione, quello
di Firenze, nell'anno 1439 ridefini I'immedia-
ta retribuzione essenziale, precisando che per i
beati essa consiste nella visione di Dio «cosi
com'¢» (cfr. DS 1305 s.), del che non s’era
parlato a Lione.

Rottasi di nuovo I'unione, si respinsero da par-
te orientale le decisioni del 1439 e si riaccese
la polemica; il pid importante documento uffi-
ciaYc degli ortodossi, Y:Profmione ortodossa di

fede di PreTRO MOGHILA (secolo xvm), ¢ per la

dilazione della retribuzione essenziale (p.
I, q.68). Anche fra i teologi orientali di questo
secolo (C. Dyobouniotes, il metropolita Sera-
fino, ecc.) prevale I'opinione della dilazione
della retribuzione essenziale; ma non manca
una corrente che sostiene 'immediata retribu-
zione essenziale (cfr. D. STIERNON, Chiese sepa-
rate d'oriente, in: L'al di ld, a cura di A. Pio-
lanti, Torino 1957, pp. 284-292; M. Gor-
piLLo, Compendiam theologiae orientalis, Romae

1950%, pp. 196-200).

3/ La controversia tra i cattolici

Una nuova controversia tra i cattolici su que-
StO StesSO argomento SOrse per un errore in cui
cadde papa Giovanni XXII, cui aderirono al-
cuni minoriti, contro la maggior parte dei teo-
logi: egli sostenne, soprattutto in tre sermoni
del 1331 e 1332, la tesi di una immediata re-
tribuzione soltanto accidentale. Ma la sostenne
come dottore privato, € non con totale certez-
za; infatti, nel secondo dei sermoni, fece suc

ueste parole di S. Agostino: «Se mi inganno,
31i ne sa di piti mi corregga»; inoltre volle egli
stesso che i teologi studiassero a fondo la que-
stione. Prima di morire, lo stesso papa preparo
una ritrattazione, che pero non fece a tempo a

. . . Al A

pubblicare, in cui tra q altro affermava d’aver
sostenuto quella tesi «come in comune parlare
¢ conversare». Toccd al successore, Benedetto
XII, pubblicare quella ritrattazione (cfr. DS
990 s.), e, dopo accuratissimo esame, dirimere
definitivamente la questione nel 1336, defi-
nendo che, «secondo la disposizione comune
di Diow, le anime dei giustificati morti prima
o dopo la passione del Signore, «subito dopo
la morte» e I'eventuale purificazione, «anche
prima della riassunzione dei loro corpi ¢ del
giudizio universale», dal momento dell’ascen-
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sione di Cristo, sono in ciclo, ove contemplano
I'essenza divina con visione intuitiva ¢ imme-
diata, e ne ricevono la beatitudine vera e pro-
pria; tale visione ¢ godimento fanno cessare gli
atti di fede ¢ speranza teologale, ¢ «la stessa
visione ¢ godimento» dureranno «senza alcu-
na interruzione o cessazione» in eterno; d'altra
parte, sempre «secondo la disposizione comu-
ne di Dio, le anime di coloro che muoiono in
peccato mortale attuale, subito dopo la loro
morte scendono all'inferno, dove subiscono le
pene infernali; e tuttavia, nel giorno del giudi-
zio [universale], tutti gli uomini a;g)ariranno
coi loro corpi di fronte al tribunale di Cristo»
(cfr. DS 1000 ss.). La definizione non pregiu-
dica affatto I'affermazione di un accrescimento
di beatitudine o di pena dopo il giudizio uni-
versale, pur ncgamro che l'accrescimento di
beatitudine possa avvenire con la cessazione
della prccccﬂmtc visione, che lasci posto a
-un'altra d'ordine superiore. Quanto alla clau-
sola «secondo la disposizione comune di
Dion, essa tutcla le eventuali eccezioni, che si
sarebbero verificate nel caso di risurrezioni
taumaturgiche a questa stessa vita, sempreché
la morte dei miracolati non fosse stata pura-
mente clinica.

4/ La situazione attuale

Ultimamente, il concilio Vaticano II ha riba-
dito che gid prima della parusia («fino a che il
Signore non verrd nella sua gloria»), alcuni dei
suoi discepoli gid «godono della gloria, con-
templando “chiaramente Dio uno ¢ trino qual
¢"», con riferimento al concilio Fiorentino
(cfr. Lumen Gentium, 49).

Dai documenti citati, la dottrina dell'immedia-
ta retribuzione essenziale risulta i fede defini-
ta; e tuttavia si notano a volte, in questi ultimi
anni, delle pericolose perplessitd in proposito.
Pensiamo che queste perplessiti siano dovute
alla divulgazione del pensiero di alcuni teologi
protestanti che non sembrano accettare la no-
stra posizione in proposito (come, per ¢s., K.
Barth, O. Cullmann...), ¢ alla tacita persuasione
che accogliere la dottrina dell’immediata retribu-
zione essenziale sigr;t"/icbi necessariamente accoglie-
re la soluzione tradizionale delle «anime separa-
te» (soluzione che anche molti cattolici non si
sentono di accettare, perché, in nome dell'irri-
nunciabile unitd dell'uvomo, o pensano che
un'«anima separata» non costituirebbe un uo-
mo autentico, o pensano che I'aspefto spiritua-
le ¢ quello materiale dell'vomo siano di fatto
inseparabili). Tuttavia, se ¢ vero che fino a po-

chi anni fa il dogma dell'immediata retribuzio-
ne essenziale ¢ andato normalmente di pari
passo con la concezione dell'«anima separa-
ta», ¢ anche vero che oggi sono state elaborate
diverse ipotesi che, senza rinunciare affatto al
dato dell'immediata retribuzione essenziale,
resentano nuovi possibili modi di concepire la
Ecatitudinc (ola gannazione) dell'vomo, per il
«tempo» che intercorre tra la morte ¢ la risur-
rezione finale.
Alcuni autori, per es., pur accettando sostan-
zialmente la posizione tradizionale dell'« anima
separatan, risolvono concretamente le diffi-
colti che essa presenta sottolineando la «radi-
cale differenza fra la miserevole immortalitd
naturale dell’anima umana e I'immortalitd ori-
stiana» dei beati (E. SCHILLEBEECKX, cit. in:
M. VANHENGEL - } PetERS, Morte e al di ld,
in: Conc 3, 1967, 6, 191): questa ¢ veramen-
te dono gratuito, come mettono in evidenza la
Scrittura ¢ la primitiva tradizione, in quanto
non implica solo la naturale « permanenza nel-
I'esseren, ma anche e soprattutto la sopranna-
turale comunione beatificante con Dio, dovuta
alla redenzione e attuantesi attraverso I'uma-
nitd gloriosa di Cristo risorto. Questa osserva-
zione, tra l'altro, toglic all'immortalitd quel-
I'apparente carattere di «concorrenzax» con la
risurrezione finale (che ne verrebbe sminuita),
per renderla piuttosto una sua « anticipazione »
¢ «partecipazione», un primo passo verso di
essa. Su questa linea, P. Benoit giunge a do-
mandarsi: «Non si potrebbe ammettere [...]
che lo spirito [...] conservi dopo la morte del
corpo terrestre un legame misterioso ma vitale
con questo corpo risuscitato del Cristo, e che
in lut trovi la fr{)nle ¢ £l mezzo di un'attivitd so-
prannaturale e beata?» (P. Benorr, Risurrezio-
ne alla fine dei tempi o subito dopo la morte?, in:
Conc 6, 1970, 10, 142).
Anche K. Rahner reca un nuovo contributo al-
la discussione, propendendo a considerare il
principio vitale dell'uvomo come «separato» si
dal suo corpo, ma non dalla materia in genera-
le. Egli ritiene che la separazione dclﬁanima
dal corpo corruttibile non implichi I'annulla-
mento assoluto del suo rapporto al mondo
(rapporto che gid in vita vigeva attraverso il
corpo), ma piuttosto la perdita di quelle relati-
ve limitazioni spazio-temporali di tale rappor-
to, che erano dovute alla mediazione del corpo
corruttibile, per I'acquisto di un'apertura pid
ampia e pill profonda al mondo come totalitd,
attraverso un contatto piu intimo con «quel
fondamento difficilmente intellegibile, ma tut-
tavia reale, dell'unitd del mondo, nel quale tut-
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® x cosc del mondo sono collegate ¢ comuni-
amo fra loro prima ancora del loro reciproco
sdsso».  «Naturalmente questo rapporto
sscmco-universale  dello spirito  umano
mondo [...] non pud essere considerato come
« axraverso di esso I'universo divenisse “cor-
»~ della singola anima [...]. Naturalmente
soe si tratta neppure di una “onnipresenza”
¥ anima in tutto il cosmo»: ma I'anima, una
waza scparata dal corpo corruttibile, influsreb-
& = wtto il mondo e su tutti gli uomini, non
«ic i quanto le sue qualitd morali dispongo-
= Dio a un determinato comportamento sul
mondo. ma anche con una «ripercussione di-
<=2 sul cosmo (cfr. K. RAHNER, Sul/la teolo-
g Sella morte, Brescia 1965, pp. 20-23; que-
<z posizione ¢ condivisa da L. gonos. sisten-
== redenta, Brescia 1966, p. 99). Tale influsso
axrversale perdurerebbe anche dopo I'assunzio-
w 3dl corpo trasfigurato (cfr. K. RAHNER, o.¢.,
: 2%).

T= i motivi teologici proposti dal Rahner per
auesta interpretazione della «separazione j’cl-
“riman, segnaliamo i seguenti:

s 1'analogia con gli angeli ¢ i demoni, che se-
=xdo la teologia iiblica sarebbero in rapporto
ak wotalitd del mondo stabilmente, in base alla
o3 essenza, quali principi e principi del mondo
&bai, kosmokrdtores, dyndmeis, ecc.: cfr. ri-
<cmvamente Col 1,16; Ef 6,12; 1 Pt
T 22);

s+ una miglior comprensione, in questa luce,
acla ragione per cui noi «siamo redenti pro-
x0 daﬁa morte di Cristo, ¢ non da un'altra
sossibile azione del Signore, anch’essa avente
= < valore infinito»: con la morte, infatti, «il
s2s0 del suo corpox si sarebbe spezzato, ¢ lo
<wito di Cristo si sarebbe sparso su tutto il
mondo, attraverso appunto un pill intimo con-
=0 col fondamento dell'unitd del mondo
sesso (il che potrebbe essere connesso con la
veritd della « gi(;ccsa agl'inferi» di Gesdi dopo
a morte); cid spiegherebbe come proprio la
werze di Cristo abbia mutato il mondo, cosi da
socer influire su tutti gli uomini d’ogni tempo
¢ d'ogni luogo; e spiegherebbe anche meglio la
zoria assai suffragata, secondo cui I'umaniti
& Ciristo ¢ causa non solo ctico-giuridica, ma
scumentale-fisica della grazia donata agli uo-
=mi da Dio (cfr. Ibidem, pp. 23-26 ¢ 56-6zg.
Per altri teologi, dato che, a loro avviso, la
Scrittura non considera mai I'anima dell'vomo
come totalmente incorporea, la risurrezione
«comincia» subito, al momento della morte, ¢
«si completa» alla fine dei tempi (cfr. per es.
Il nuovo catechismo olandese, Torino-Leumann

19692, pp. §72 ss., ¢ P. SCHOONENBERG, Cre-
do nella vita eterna, in: Conc §, 1969,
1, 127). E non manca neppure chi, come L.
Boros, propone l'ipotesi di una risurrezione
immediata intesa proprio come assunzione del
corpo trasformato; con questo, le affermazioni
dc‘l-f; rivelazione, che pongono la risurrezione
per la fine dei tempi, non perderebbero il loro
valore, perché «l'ultimo compimento della ri-
surrezione» avverrebbe solo alla parusia, al-
lorché il corpo dei santi potrd usufruire final-
mente del cosmo trasformato, di cui ha biso-
£no «come suo spazio essenziale» (cfr. L. Bo-
ROs, Mysterium mortis. L'uomo nclla decisione
ultima, Brescia 1969, pp. 237 s., in nota; Ip.,
I cieli nuovi e la terra nuova, in: AA. VV., 1l
cristiano e la fine del mondo, Roma 1969, pp.
32 ss.).
Questultima ipotesi non ci sembra disporre di
veri argomenti; ma neppure deve considerarsi
in contrasto col dogma dell'identitd del corpo
risorto col corpo terrestre, per il motivo che
I'assunzione del corpo avverrebbe «prima»
della parusia, mentre il cadavere si troverebbe
inanimato nel nostro mondo: infatti «identita
del corpo» non significa necessariamente
«identita della materia che lo costituisce».
Consideriamo infine I'ipotesi di G. Biffi (cfr.
G. Birr, Per una escatologia rinnovata, in:
ScuolC 96, 1968, 417-422; Ip., Alla desira
del Padre, Milano 1970, pp. 16 ss. e 2§-39),
simile, pur con diverse sfumature, a quella di
teologi protestanti come P. Althaus ed E.
Brunner, e di teologi cattolici come H. U. von
Balthasar ed E. Ruffini. Essa elimina qualsiasi
successione nell’aldild: ogni anima, al momen-
to della morte, si trovcrcEll:c «gid », senza alcu-
na attesa, alla parusia, o meglio, si troverebbe
in quell'unico «istante eternox, che ¢ compre-
sente a ogni diverso momento del nostro tem-
po e quindi anche al suo momento-limite, la
parusia; potrebbe quindi riprendere il suo cor-
po, eventualmente identico anche material-
mente all’attuale, perché intanto esso pure
avrebbe raggiunto la stessa parusia, benché at-
traverso la linea temporale. Cosi, per I'unicitd
di quell'«istante eterno», csistcrcgbcro corpi
separati dalle anime (nel tempo), ma non ani-
me separate dai corpi, per quanto paradossale
possa sembrare; altrettanto paradossalmente,
li uomini risorgerebbero nei diversi momenti
in cui ciascuno muore (dal punto di vista delle
nostre categorie temporali), eppure tutti, si-
multancamente, nell'«istante eternox.
Tra i vantaggi che offre questa ipotesi — consi-
derata anche nei suoi presupposti ¢ nelle sue
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conseguenze — vedremmo lo spiccato cristo-
centrismo (Cristo risorto sarebbe, come il Pa-
dre, al di sopra di tutta la successione tempora-
le. riempiendo cosi di s€ il passato — anche ve-
terotestamentario — il presente e il futuro: la
nostra risurrezione sarebbe simultanea a quella
di Cristoz'; un maggiore adeguamento alla pro-
spettiva biblica dcﬁa rrev enza dell'escatolo-
gia universale su quella particolare: e special-
mente della prevalenza della risurrezione sulla
sopravvivenza dell'anima immortale (che nel-
I'ipotesi verrebbero a sovrapporsi), e del giudi-
zio universale su quello particolare (che pure
coinciderebbero): ?'climinazionc dello scoglio
che ci si possa attendere ancora qualcosa di
«necessarion alla perfetta beatitudine, cioé il
corpo non ancora riassunto, quando si sia or-
mai raggiunta la felicitd senz’'ombre del paradi-
50.

Ma le difficolta che l'ipotesi presenta sono tali,
che alcuni autori cattolici la ritengono inaccet-
tabile. Da parte nostra, se il «privilegion del-
I'assunzione di Maria, I'esistenza del purgato-
rio e il valore dei suffragi ci sembrano rimane-
re intatti; se pensiamo non impossibile salvare
tutto il si ni}:cato rofondo dell'«attesa» dei
giusti dell’Antico Testamento, ¢ di documenti
imprescindibili come la costituzione Benedictus
Deus (cenni di soluzione a questi problemi si
possono trovare in A. Ruponi, Escatologia,
Torino 1972, p. §2): troviamo tuttavia molto
seria I'obiezione, che una simile assenza totale
di successione nei defunti equivarrebbe allo
stesso perfetto autopossesso dell’eternita, pro-
pria di Dio (cfr. CF Pozo, Teologla del mds
alld, Madrid 1968, pp. 77 s.). In ogni caso,
pensiamo che questa ipotesi non manchi di no-
tevoli oscuritd, e che, prima di essere accolta,
vada attentamente verificata nella sua compa-
tibilitd con tutti i dati della rivelazione.

I/ FONDAMENTI SCRITTURI-
STICI

La dottrina dell'immediata retribuzione essen-
ziale si fonda sulla S. Scrittura. Questa sembra
dimostrare abbastanza esplicitamente 1'imme-
diata retribuzione essenziale degli empi, ciot la
loro dannazione in senso stretto subito dopo la
morte, nella parabola del ricco epulone (cfr. Lc
16, 19-31): dannazione in senso stretto, perché
non solo irrimediabile ¢ tormentosa (vv. 26 ¢
28), ma anche caratterizzata dal fuoco (v. 24),
unto di demarcazione della controversia
Giovanni XXII, infatti, non dilazionava

qualsiasi pena, ma proprio la pena del fuoco);
subito dopo la morte, per il fatto che i fratelli del
ricco vivono ancora, mentre cgli ¢ gid all'infer-
no (vv. 27 s.), ¢ per l'uso del vocabolo hdides
(v. 23), che indica riferimento all'escatologia
precedente al giudizio finale (scrive infattr il
teologo protestante J. JEREMiAs che «il Nuovo
Testamento distingue molto nettamente tra
'bdides intermedio e la géenna finale»: Die
Gleichnisse Jesu, Géttingen 19626, p. 184, ci-
t. in ted. da C. Pozo, e.c., p. 72, nota 106).
Ancora pit chiara ¢, nella S. Scrittura, affer-
mazione dell'immediata retribuzione essenziale
dei giusti, dal momento dell'ascensione del Si-

nore, che ci ha aperto il cammino verso il cie-
E) (cfr. Eb 10, 19 s.). Consideriamo il deside-
rio manifestato da S. Paolo di «venir sciolto»
dal corpo per poter «essere con Cristo», ed es-
servi s:ﬂito. se a questa dolce sorte si oppone il
«rimanere nella carne» di quaggiu (cfr. Fil
1, 21-24): & questa una testimonianza, il cui
valore per la nostra questione dipende dal fat-
to che lo «stare col Signore» & una formula
usata per indicare la vera e propria beatitudi-
ne, anche definitiva (cfr. 1 T}; 4,16s). Mail
brano piti decisivo ¢ il seguente: «Facendoci
sempre coraggio e, consci che, dimorando in
questo corpo, siamo esuli, lontani dal Signore
— camminiamo infatti alla luce della fede ¢
non della visione —, facciamoci coraggio e
preferiamo piuttosto sloggiare da questo corpo
per andare nella patria, presso il Signore» (2
Cor 1, 6 ss.). Anche in questo passo, come nel
precedente, ¢ chiaro che ¢ soltanto la presenza
del corpo corruttibile che impedisce lo «stare
col Signore», e che dunque la morte, separan-
doci da esso, ci aprira subito le porte del para-
diso (prescindendo dall'cvcntua.ﬁti di una pre-
via purificazione personale); ma qui ¢ aggiunto
espressamente un riferimento alla visione bea-
tifica, che & I'elemento caratterizzante della
«retribuzione essenzialen del giusto. Il brano
presenta infatti tre antinomie parallele: al «di-
morare in questo corpow, cui corrisponde
I'cessere esuli, lontani 551 Signorex ¢ il «cam-
minare alla luce della fede», si oppone lo
«sloggiare da questo corpow, cui corrisponde
I'candare nella patria, presso il Signore» e il
«camminare alla luce gclla visione». Cid ri-
chiama quanto Paolo aveva espresso in una
lettera precedente, 1 Cor 13, 12 [s.]): « Ebbe-
ne, ora noi vediamo come in uno specchio, in
un’ombra [onde “al presente” rimangono an-
cora la fede ¢ la speranza: v. 13], allora invece
vedremo a faccia a faccia [onde, allora, non vi
saranno pil né fede né speranza, ma soltanto
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2 amia: v, 8.10.13). Adesso io conosco im-
se=ecamente; ma 4llora conoscerd appicno,
mme sono conosciuto»: dal confronto tra i
ame beani, si ricava che 'cadesson si riferisce a
e vita mortale, I'aallora» al momento im-
meatamente seguente alla morte, quando mi
sz dato di «sloggiare da questo corpo per
anzare nella patria, presso 3 Signoren, ove
o « camminare alla luce della visione», di
axa rysione «a faccia a faccia»: conoscenza tan-
n perferta da esser paragonabile a quella con
= 32 Dio «sono conosciuto, e che supereri
< a rendere inutile la luce imperfetta della
wac: risfone tanto beatifica, che sazierd fino a
omsodvere la sete della speranza: « Infatti quel-
€ ¢ si vede come lo si pud ancora sperare? »
2r 8, 24) (cfr. X. LE BacHELET, 4.,
s~z ss.: C. Pozo, o.c., pp. 231-234).

2 axza parte, la considerazione di quegli altri
=< biblici che presentano la pienczza della
neza. ¢ soprattutto del premio escatologico, in
—mmessione col giudizio universale (cfr. in par-
n—wre Ap 6, 9 ss.), devono aiutarci a non
—xfondere la «retribuzione essenziale», che
s Zara subito dopo la morte, con la «retribu-
zcoe totalex, che si dari alla fine del mondo.

M’/ IL «GIUDIZIO PARTICOLA-

r Esistenza di un «giudizio particola-
=»

T zealtd, la S. Scrittura non attesta mai esplici-
womense 'esistenza di un «giudizio particola-
< ». né nell'Antico né nel Nuovo Testamento:
=»sa parla chiaramente del giudizio universale,
: 31 un e giudizio» non specificato (cfr. per es.
% 12, 31). Tuttavia abbiamo presentato or
xa dei passi che affermano una immediata re-
=#wzione differenziata dopo la morte: questa
srpone cvidentemente un previo « giudizio»
a concordanza o discordanza del singolo uo-
o con Cristo e con Dio.

I nesti patristici che si riferiscono esplicitamente
a giudizio particolare sono scarsi: ricordiamo
sassi di S. ILARIO (cfr. Tractatus super psalmos
=39 [48]: PL g, 290), S. Basiuio (cfr. In
?‘.c?mos bomiliae 7,2: PG 29, 232), S. Ao-
stwvo (cfr. De anima et eius origine 2,4.8: PL
44 498) ¢ S. Geroramo, che scrive: «Per
“gorno del Signore™ intendi il giorno del giu-
2zio, ossia il giorno dell'uscita di ciascuno dal
~xpo. Infatti, cid che avverrd a tutti nel gior-

no del giudizio, si compie nei singoli al giorno
della morte» (In Ioélem 2, 1: PL 25, 965).
Numerose, invece, benché affiancate per un
certo tempo da alcune incertezze ¢ negazioni,
sono le testimonianze implicite, che suppongo-
no il giudizio particolare in quanto affermano
direttamente I'immediata retribuzione differen-
ziata: per queste rimandiamo alle indicazioni
date nella prima parte di questo articolo. (E
bene notare che anche coloro che erroneamen-
te ammettevano un'immediata retribuzione
soltanto accidentale — ma, appunto perché re-
tribuzione, gid differenziata per i giusti e per
gli empi — supponevano ovviamente un previo
giudizio distintivo).
Affermazione, per quanto difettosa, del giudi-
zio particolare, va considerata anche I'antica
teoria orientale dei felonia (o dogane), secondo
cui 'anima deve passare attraverso prove de-
moniache (quasi « esazioni»), prima di giunge-
re in cielo 7cfr.. per es., J. Rivigre, Jugement,
in: DTC 8/2, 1925, 1788 s.; A. Bucnini,
Sacra liturgia, in: L'al di la, cit., pp. 93 s.).
Fino al secolo v, la liturgia non accenna al
giudizio particolare. Vi accenna invece in alcu-
ni testi del secolo x-x1, con qualche riflesso, pe-
raltro rettamente reinterpretabile, della strana
concezione ora ricordata, secondo la quale I'a-
nima separata dal corpo incontra i demoni che
le insidiano la via per trascinarla, se possibile,
all'inferno: onde i fedeli devono pregare per le
anime dei defunti, perché il Signore dia loro la
grazia di superare rc prove ¢ di raggiungere il
cielo gi:fr., per es., il rito per la raccomandazio-
ne dell’anima, e I'offertorio che si leggeva nel-
la messa dei defunti prima della recente rifor-
ma liturgica).
Non mancano perd formule esplicite e insieme
pitt precise sul giudizio particolare, come I'ora-
zione del secolo x Non intres, per I'assoluzione
al defunto, e una formula recente del rito della
benedizione apostolica in articulo mortis, in cui
il sacerdote prega per il moribondo, «perché,
nell’ora del passaggio da questa vita, la sua ani-
ma trovi in te, [o Padrc.q] il giudice benigno»
(cfr. A. BUGNINI, 4.c., pp. 93 s8.).
L'esistenza del giudizio particolare non ¢ mai
stata direttamente definita dal magistero; ¢
ro implicitamente affermata nella Benedictus
geus di Beneperro XII (cfr. DS 1000 ss.) ¢
nei concili Lionese II, Fiorentino e Vaticano
II (cfr. DS 857 s. ¢ 1305 s., Lumen Gentium,
49), che insegnano l'immediata retribuzione
dopo la morte dei singoli (retribuzione che, co-
me si & gid notato, suppone un previo giudizio
distintivo); ¢ inoltre indicata in modo abba-
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stanza esplicito ancora nel Vaticano II, Lumen
Gentium 48, dove si insegna che « prima di re-
gnare con Cristo glorioso, noi tutti comparire-
mo “davanti al tribunale di Cristo, per riporta-
re ciascuno della sua vita mortale, secondo
quel che fece, o di bene o di male” (2 Cor
5. 10); ¢ [si noti la congiunzione, che implica
chiaramente una qualche distinzione tra i due
Eiudizi] alla fine del mondo *'ne usciranno, chi
a operato il bene a risurrezione di vita, e chi
ha operato il male a risurrezione di condanna™
(Gv 5, 29: cfr. Mt 25, 46)»; ¢ infine affer-
mata in chiare lettere dal magistero ordinario
(cfr., per es., il Catechismo romano, composto
per incarico del concilio di Trento, al n. 39, ¢
quasi tutti i catechismi moderni).
La «nota teologica» di questa dottrina varia
secondo gli autori: noi riteniamo trattarsi di
una dottrina di fede implicitamente definita, sc
s'intende l'affermazione dell’esistenza di un
iudizio particolare come affermazione di una
ifisis (giudizio nel senso di decisione ¢ distin-
zione) della sorte eterna di ciascuno subito do-
po la morte; ma forse si tratta soltanto di una
opinione assai probabile, se s'intende I'afferma-
zione di un giudizio particolare come afferma-
zione di una realtd distinta, e non solo formal-
mente, dal giudizio universale.

2/ Rapporti tra il giudizio particolare ¢
il giudizio universale
A questo punto riesce indubbiamente utile ac-
cennare alla questione dei ragporti che inter-
corrono tra il giudizio particolare ¢ il giudizio
universale. Pud sembrare infatti che il giudizio
particolare non soltanto anticipi, ma renda ad-
dirittura superfluo il giudizio universale. E
uesta una difficoltd a cui i teologi protestanti
ghc tendono a negare I'immediata retribuzione
evidentemente (anche se indebitamentc) sfug-
gono, ¢ a cui invece i teologi cattolici cercano
di dare una risposta, che concordi con tutti i
dati della rivelazione, interpretata dal magistero.
Un'ipotesi radicale di soluzione del problema &
uclla offerta da G. Biffi (cfr. la prima parte
ji questo articolo): esisterebbe in realti un uni-
co giudizio, che sarecbbe insieme particolare e
universale: «particolare perché riguarda il va-
lore delle singole persone [e segue immediata-
mente la morte di ciascunal, universale perché
nessuno — dei vivi o dei morti — pud sottrarsi
ad esso, sicché & tutta 'umanitd che ne riesce
giudicata [, e perché coincide pure con la fine
del mondo) » (G. Birr, Per una escatologia rin-
novata, cit., p. 420).

La maggior parte dei teologi pensa perd a due
giudizi distinti, che, pur pronunziando un'iden-
tica sentenza», si differenziano per la sua at-
tuazione, parziale o totale: il giudizio universa-
le comportera infatti il cor:lplctamcnto del pre-
mio o della pena rispetto al giudizio particola-
re, sia per lestensione di tale premio o pena
anche aY corpo, sia per la pienezza del numero
dei santi (fonte di gioia) o I'aumento definitivo
dei dannati (fonte di tormento), sia perché nel
giudizio universale la sorte dei singoli diverra
nota a tutti (cfr. S. Tommaso, Summa theologi-
ca, Supplementum, q. 88, a.1). Inoltre il giudi-
zio universale, diversamente dal giudizio parti-
colare, costituird la separazione definitiva ¢ to-
tale fra buoni e cattivi (cfr. Ibidem, ad 2 si ri-
cordi la parabola della zizzania!).

3/ «Giudizio divino» o «autogiudizio
umano»?
Recentemente il giudizio particolare ¢ stato
spesso presentato anche come «autogiudizio»
J)cll'uomo stesso (cfr. le posizioni di L. Beau-
duin e di J. Hild, presentate da M. Scumaus,
Dogmatica cattolica 4/2: I novissimi, Torino
1964, pp. 417s., e da C. Pozo, o.c., pp.
238 s.). E wttavia per la S. Scrittura, sia J)cl-
I'Antico sia del Nuovo Testamento, non c'¢
dubbio che giudizio ¢ governo, ¢ quindi il su-
premo giudizio, come il supremo governo,
compete a Dio solo (cfr. 1 Sam 2, 10; Sal 81
[82]; Ger 11, 20; Mt 10, 28 par.; 1 Cor
4. 3 ss.; Rm 14, 10-13; Ap 6, 10).
A noi sembra che si possa legittimamente par-
lare di «autogiudizio», nel senso che il giudi-
zio ha un nesso fntrinseco con la vita di quag-
git, liberamente determinata dall'uomo stesso,
e risulta cosi come il coronamento degli auto-
giudizi terreni spassionati (cfr. M. Scumaus,
0.¢., p. 420); inoltre nel senso che I'uvomo stes-
so non vi rimane passivo, ma prende coscienza
del suo stato, ¢ non soltanto «accetta», ma
«vuolex, per amore o per odio, la sorte che ne
deriva, di unione con Dio o di separazione da
lui; e tutto cid specialmente — ma non soltan-
to — nel caso che esista davvero una «opzione
finale », che verrebbe a coincidere con I'istante
preciso della morte e con lo stesso giudizio
articolare (su questa ipotesi cfr. soprattutto
E. Boros, Mysterium mortis. L'uomo nella de-
cisione ultima, Brescia 1969; R. TROISFONTAI-
Nes, Non morré, Roma 1963, pp. 119-1§3;
C. Pozo, o.c., pp. 218-223; A. Rupon, o.c.,
pp- 103-108). Ma, nonostante cid, il giudizio
¢ anzitutto un « giudizio di Dio»: tanto perché
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& ggi. per cui '«autogiudizio» avviene, sono
were poste da lui, ¢ nessuno pud sfuggirvi;
guaneo perché Dio vi intervienc direttamente,
«a coa 'affermare Cristo come «criterio og-
g=voa di giudizio, sia, per quanto riguarda i
=i dett, col comunicare loro se stesso.
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lité de ['ame etlou résurrection, in: LumVie 107, 21,
1972, 65-78: G. Moiov, Morire nel Signore, in:
TPres 9, 1973. 323-329; G. Nocent, Mort, im-
mortalité, résurrection, in: NRT g1, 1969, 614-
630: H. RONDET, Imneortalité de I'dme ou la résur-
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RIFLESSIONE SAPIENZIALE
(ANTROPOLOGIA ED ESCATOLOGIA)

FRANCO FESTORAZZI

1/ NOMENCLATURA E PROBLEMATICA. - 11/ CONCEZIONE DELLA « SAPIENZA ANTICA » NELLA LETTERA-
TURA EXTRABIBLICA E BIBLICA. - I1I/ CONCEZIONE DELLA NUOVA SAPIENZA NELLA LETTERATURA
EXTRABIBLICA E BIBLICA. - IV/ L'’ANTROPOLOGIA SAPIENZIALE. - V/ ANTROPOLOGIA E TEOLOGIA.

I/ NOMENCLATURA E PROBLE-
MATICA

La prospettiva tematica proposta per questa
voce (il rilievo cio¢ dell'antropologia e Ecll’c-
scatologia veterotestamentarie nella riflessione
sapienziale) esige una breve introduzione in cui
vcn%,ano esposti i termini essenziali ¢ i proble-
mi che essi suscitano, con lo scopo di preparare
con maggiore chiarezza la trattazione. Si pos-

sono ridurre a tre voci: il tempo, I'escatologia,
la sapienza.

1/ La concezione del tempo

Alla base della concezione della salvezza nelle
rclifioni extrabibliche contemporanee e in
quella biblica vi sono due idee radicalmente di-
verse sul significato del tempo. Per la civilta
babilonese, ugaritica, egiziana, ecc. si ha la co-
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saxu «concezione ciclica del tempox; nella
%o i rapporto di valore tra passato, pre-
e ¢ futuro costituisce la concezione storica
ama concezione del tempo «a spiralex).
wl: concezione ciclica si pone la salvezza nel
awr>o agli archetipi: il tempo primordiale,
=2 3cll'oro delle divinitd e dell'uvomo, che in
aause modo si ripetono nei cicli stagionali,
=0 i ritmi lunari e solari del cosmo. L'a-
armento dell'uomo a tali ritmi, mediante il
arndario cultuale, lo rende capace di con-
gmeersi agli archetipi: ¢ la salvezza (cfr. una
aw=zione ampiamente documentata in N.
Nacastn1. I/ settimo giorno, [« Analecta Bibli-
s 55] Roma 1973, pp. 70ss.). Ne deriva
& ocetto di salvezza quasi magico, in cui ha
= -33t0 determinante il cosmo e, al contrario,
«m> del tutto prive di valore I'operosita ¢ la
—=3Svitd umana.

_a B:bbia, invece, afferma come dimensione
ss=ziale della salvezza la storia, nel suo colle-
gmezto efficace di passato-presente-futuro.
1 mato di Dio come salvatore non annulla,
T2 suscita come risposta la creativiti umana.
Za avviene in una tensione sempre crescente
»=<o il futuro, la quale chiamiamo col nome
#=cico di escatologia.

3a> essere interessante rilevare, come nota at-
naie. che la concezione ciclica del tempo (al-
o in modo analogo a quello descritto) ¢ ri-
masa nell'induismo (cfr. E. PANIKKAR, Le
wwys circulaire: temporisation et temporalité, in:
AX VV., Temporalitd e alienazione. Atti del
Ccavegno indetto dal Centro internazionale
a Smdgiu umanistici e dall'Istituto di Studi filo-
«txi. Roma 3-8 gennaio 1975, a cura di E.
CasteLlr, Roma 1975, pp. 207-246).

2. L'escatologia

Za problematica racchiusa in questa voce ¢ fa-
simente raggiungibile nel suo complesso da
s lertura di qualche articolo recente in pro-
~osito (per esempio cfr. K. RAHNER, Escatolo-
ws. in: Sacramentum mundi, Brescia 1975,
xa buona bibliografia).

Lzmitandoci all'AT, essa puo essere descritta
come l'attesa dell'intervento di Dio nel tempo,
»sa 2 cambiare lo stato attuale delle cose in
=a situazione nuova.

Questa descrizione, volutamente generica, ser-
v¢ a introdurre I'intricato problema suscitato
43 termine escatologico («un labirinto esegeti-
co»: L. RamLoT, Prophétisme, in: DBS, VII,
1179. Questa parte dell’articolo ¢ una buona
ssposizione dclYo stato attuale della questio-

ne: coll. 1179-1205; non sempre le afferma-
zioni devono essere prese senza riserve).

Due caratteristiche sembrano da ritenersi fon-
damentali: la base dell'escatologia, cioé la pro-

.messa di Dio, e I'oggetto, cioé la realizzazione

terrena di tale promessa. Con ¢io non si vuole
escludere proprio I'ultima parte dell'AT, in cui
si avanza anche una dimensione ultraterrena;
tuttavia si vuol sempre ritenere come costante
pure la realizzazione terrena della promessa.
Altri problemi, come quelli rappresentati dal
tempo di inizio dell'escatologia (gid con lo jah-
vista, con il deuteronomista, con i profeti pree-
silici, ecc.); oppure dal tempo di realizzazione
dell'eschaton (lontano - imminente); o ancora,
dal tipo di superamento del passato (fino alla
rottura ¢ alla definitivitd), o altri ancora, non
possono essere oggetto di questa breve pre-
messa. In parte ritorneranno con 'esame dE:lla
riflessione sapienziale.

3/ La sapienza

Anche se sottintende concezioni complessive
diverse, si pud ritenere la definizione di G.
von Rad dcﬁ’]a sapienza di Isracle e dei popoli
contemporanei: « Una conoscenza del tutto
(molto: trad. it.) pratica delle leggi della vita e
del mondo basata sull'esperienza» (Teologia
dell’ AT, vol. 1, Brescia 1972, p. 470).

La sapicnza d'Israele abbraccia tutti i settori
della vita e ha come destinatario I'intero popo-
lo d'Israele; per questa destinazione si diffe-
renzia, per esempio, da quella egiziana, creata
per I'educazione del principe. 'lsuttavia non ¢
questo il punto di maggior divergenza ¢ nep-
pure esso fa problema. La questione pitl inte-
ressante & il modo con cui tratta il problema
dell'esistenza, e quindi il suo inserimento nelle
altre correnti letterarie dell’AT.

Non ¢ sempre facile dire con precisione i testi
sapienziali. Basandoci su criteri letterari Sin cid
seguiamo O. EissreLpt, Introduzione all’ AT,
1, Aspetti letterari dell’ AT, Brescia 1970, pp.
177-188) e contenutistici, parliamo di libri sa-
pienziali (Proverbi, Giobbe, Qohelet, Siracide,
Sapienza, Cantico dei Cantici [?]) e di tratti
sapienziali di aleri scritei (Bar 3, 9-4; 4; To-
bia, in parte; Gn 2 - 3; ¢ Gn 1; Gn 37 - 50
[Giuseppe, in parte]; 2 Sam 14, 20; 13, 3: 1
Re 3: aﬁ)cuni etti dei libri der profeti; parte
dei Salmi, ecc.).

Il nostro interesse preminente sard per i libri
sapienziali, secondo un disegno che ci sembra
lfar risaltare meglio la loro originalitd ¢ attua-
ita.
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II/ CONCEZIONE DELLA «SA-
PIENZA ANTICA» NELLA LETTE-
éRﬁTURA EXTRABIBLICA E BIBLI-

In un suo studio interessante, che seguiamo al-
meno nei tratti relativi alla sapienza orientale
non biblica, H. H. Scumip (Wesen und Geschi-
chte der Weisheit, in: BZAW 101, 1966) divi-
de I'evoluzione della sapienza in d?xc grandi
momenti. Siccome si tratta di tempi cronologi-
camente successivi, si possono chiamare il mo-
mento della «sapienza antica» ¢ quello della
«nuova sapienza»: la seconda nasce come cri-
si, che provoca una rottura ¢ un superamento.
Il primo momento, nella letteratura orientale,
obbedisce a questi gradi evolutivi: una prima
tappa in cui prevale I'interesse cosmologico; ne
segue una seconda con preoccupazione antro-
pologica; la terza tappa ristabilisce I'equilibrio
1n una codificazione dogmatica della sapienza.
Un esempio significativo ¢ quello della sapien-
za cgiziana. La sua struttura fondamentale ¢
espressa con efficacia nella nozione originaria
di Maat come «ordine del cosmo» (pp. 20 s.).
Tuttavia non si tratta di un ordine statico, gid
costituito ¢ percio spiegato miticamente (co-
smostatico): ¢ un ordine etico, cio¢ da realiz-
zarsi che per6 traduce nella vita dell'uvomo I'or-
dine del cosmo (cosmodinamico). L'attuazione
dell’ordine cosmico, cio¢ della sapicnza assolu-
ta ¢ immutabile, nella vita dell'uvomo avviene
secondo un disegno, in cui ogni cosa ¢ destina-
ta a collocarsi nel luogo opportuno e a tempo
debito. Cosi viene in quarc e modo superata
I'apparente contraddizione tra una sapienza
fissa e assoluta (percio il rispetto alla tradizio-
ne dei saggi) ¢ ?’cspcricnza sempre aperta al
nuovo. La sapienza in Egitto ha una sua vicen-
da collegata con la divinizzazione del re: in ta-
le momento cgli, come incarnazione di Horus,
¢ il portatore ¢ il custode della Maat. Quando
I'identificazione tra re e dio cessa, allora «l'or-
dine del mondo» diventa anche per lui ogget-
to di conquista: il re ne ¢ responsabile, ma as-
sieme ai suoi collaboratori. La Maat diventa
scmﬁlre pit impegno di molti, dai ministri del
re alle classi sacerdotali, ai semplici saggi, a
tutto il popolo, come dimostra, per esempio, il
dialogo dell'«Oasita eloquenten. Ma ¢ pro-
prio questa nuova situazione che sta alla gasc
del ritiuto di una sapienza tradizionale, la qua-
le, iniziata in un ambiente teologico in cm(LII re
¢ il detentore della Maat perché dio (e percid
responsabile dell'ordine cosmico), non riesce
pill ad essere applicata al modesto popolano.

L'esperienza assume allora un ruolo di contra-
sto con la tradizione. L'esempio tipico & il te-
ma della retribuzione, che nell'ultima fase della
sapienza tradizionale ¢ diventato un dato da
credere piuttosto che un risultato dell'esperien-
za umana.

Il discorso, come fa Schmid, potrebbe conti-
nuare con analoghi riferimenti, nell'esposizione
della sapienza mesopotamica: per esempio, la
nozione sumera di Me sembra parallela a quel-
la egiziana di Maat ¢ la crisi contro I'antica sa-
pienza ¢ ancor meglio documentata dai poe-
metti babilonesi.

L'errore commesso da Schmid ¢ il rapportare
come a un perfetto parallelo tali sapienze
extrabibliche alla sapienza biblica. Non possia-
mo seguirlo su questa strada. Tuttavia & im-
portante per tutto il discorso che faremo rias-
sumere la concezione dell’esistenza nella sa-
pienza cbraica antica. Esso si trova espresso
chiaramente nei Proverbi, specialmente quelli
pilt antichi e ispirati a Salomone (le due sezio-
ni: 10, I - 22, 16; 2§ - 29). Ma un esempio
ancora piti evidente, anche perché nello stesso
libro inzia il contrasto della nuova sapienza, ¢
offerto da Giobbe.

La critica letteraria, anche se i risultati partico-
lari sono variamente discussi, ha stabilito una
netta divisione del libro nella parte pit antica
in prosa (Gb 1 - 2; 42, 7-17) ¢ in quella pid
recente «il corpo» in poesia (Gb 3, 1 - 42, 6).
E nella prima parte che si trova la concezione
della sapienza antica (cfr. la critica letteraria ¢
il contenuto in J. LévEque, Job ef son Diex, in:
EtB 1970, I, 119-210). Prescindendo dalle
stratificazioni del racconto, che peré non mu-
tano sostanzialmente il contenuto della logica
sapienziale antica, essa si pud ricondurre alle
seguenti articolazioni: Dio si manifesta nella
sua giustizia quando premia I'uvomo giusto
(GioEbc ¢ integro, retto, servo fedele di gio) e
castiga I'empio, su questa terra. La vita presen-
te éfa terra dei viventi: un rapporto ottimale
con Dio, una vita lunga, una famiglia numero-
sa e buona, un'abbondante ricchezza di servi,
di bestiame ¢ di campi costituiscono I'alone
che deve circondare con infallibile precisione il
giusto. La sofferenza pud toccarlo anche nella
sua persona. Ma ¢ un momento passeggero: ne
segue una ricompensa raddoppiata. Anche il
giusto muore, «sazio di giorni» (Gb 42, 17):
ma la sua discendenza, lo stesso popolo che gli
sopravvive ¢ segno della sua immortalitd, per
cui non teme lo ¥¢°6/, dimora di tutti i morti.
E facile intuire le difficoltd che potevano sor-
gere contro questa concezione della s°dagd
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gusczia): per esempio nasce il pericolo di in-
==sere il rapporto di salvezza di Dio con I'uo-
= 30a come un dono del suo gratuito amore,
== coce un premio dovuto all'impegno uma-
= Per limitare la riflessione all’ambito sapien-
=mc. basato sull'esperienza, questa concezione
femoscra concretamente un facile ottimismo
e [ csperienza stessa smentisce, soprattutto se
x idlusione dell'immortalitd nella discen-
22 0 se viene meno il principio assoluto del
nbersivismo e si fa strada I'idea della respon-
@rita e del destino anche individuale dell'uo-

-

3—cow seguendo queste nuove idee, che la
ecra stessa sottolinea, la riflessione sapienzia-
£ @coessiva metterd in crisi la sapienza antica.

m: CONCEZIONE DELLA NUO-
VA SAPIENZA NELLA LETTERA-
YURA EXTRABIBLICA E BIBLICA

&ne sc le motivazioni storiche e i risultati so-
a: Zwersi, ¢'¢ una certa somiglianza nel feno-
== di crisi che in tutte le letterature orienta-
L >olica compresa, si incontra.

_a Evisione qui pero si impone con maggior
=wirezza proprio per le differenze.

t  La crisi nelle letterature extrabibliche

2 ‘ondamento della crisi in Egitto, o in Meso-
~xamia o in Ugarit, ¢ uguale a quello biblico:
“scerienza (i testi citati successivamente si
==ano integralmente in ANET; cfr. anche
“s .. Job et son Dieu, vol. I, pp. 13-116). Na-
woeo cosi, in Egitto, il «Dialogo di un dispe-
==o con la sua anima» ¢ il «Canto dell’arpi-
<a». Tuttavia 'ottimismo innato degli egizia-
u ¢ il sopravvivere di una certa credenza nclla
+=a futura afficvoliscono la forza di questi
socmi. che scompaiono nel complesso della
r=cratura: sapienziale.

Px: fortemente pessimisti sono i poemi meso-
~ocamici, dal Lad/ul Bél némeqi f« Voglio lo-
Zre il Signore della sapienzax: il poemetto
3l giusto sofferente) alla « Teodicea babilone-
s o. al « Dialogo pessimistico tra un padrone e
=0 schiavo», per limitarci ai pid celebri (cfr.
xa buona traduzione in G. R. CasTELLINO,
Sapienza babilonese, Torino 1962). E un susse-
garsi di visioni pessimistiche sulla vita. D'al-
=a parte il realismo mesopotamico e la man-
anza di un criterio di approfondimento non
soingono oltre queste constatazioni: I'esistenza
¢ miste ¢ la morte tronca tutto.

Nella stessa direzione si deve porre la lettera-
tura u%aritica: anche per essa sono stati fatti
vari raffronti con il libro di Giobbe, rilevando
il pessimismo sull'esistenza sia individuale che
sociale dell'vomo (cfr. J. LEvEque, o.c., vol. I,
PP 37-51). Bisogna dire che tale letteratura ¢
ancora in fase di studio ed ¢ nota l'importanza
come ambiente di origine pil naturale della

Bibbia.

2/ La crisi ¢ i tentativi di superamento
nella Bibbia: ’escatologia sapienziale

La riflessione sapienziale si inserisce nella sto-
ria di Isracle che va dall'epoca di Salomone
(non vi sono motivazioni sufficienti per negare
un'attivitd sapienziale risalente a tale epoca,
anche se ¢ molto difficile determinarne I'esten-
sione) alla fine dell'AT.
La redazione degli scritti presi in esame ¢é di
epoca post-esilica. Del resto ¢ proprio in que-
sto tempo che fiorisce la maggior parte della
letteratura sapienziale.
Vi sono alcuni momenti forti che determinano
il sorgere di questa riflessione: il primo ¢ I'e-
sperienza dolorosa dell'esilio; ma non meno
eludente ¢ il tardo postesilio, quando ogni
tentativo di ripresa sembra naufragare; infg:c
il punto culminante che apre con chiarezza la
sapienza all'apocalittica ¢ I'esperienza tragica
dchc persecuzioni ¢ il tempo discriminante dei
martiri.
Siccome ogni libro scandisce il susseguirsi di
questi momenti, ¢ importante cogliere via via
con il loro Sétz im Leben il contenuto originale
della singola riflessione.

a) Il libro di Giobbe

La parte poctica, che ne forma il corpo (Gb
3, I - 42, 6), si fa risalire all'immediato poste-
silio gsccolo v). La sua struttura é abbastanza
semplice nel complesso (il dialogo di Giobbe
con i tre amici, racchiuso da due monologhi:
Gb 3, 3-26; 29 - 31, la teofania conclusiva:
Gb 38, 1 - 42, 6. Consideriamo come aggiun-
te il discorso sulla sapienza: Gb 28 ¢ i discorsi
di Elihu: Gb 32 - 37); diventa pit difficile in-
vece seguire la discussione sulla composizione
delle singole parti. Tuttavia non lo riteniamo
necessario per il nostro scopo.

11 libro di Giobbe si pud definire il tentativo di
scoprire il nuovo volto del Dio vivente ¢ il suo
disegno. L'esilio ha fatto tramontare, almeno
per la riflessionc sapienziale, I'idea di un Dio
giusto secondo il metro della sapienza antica.
L'esperienza combatte fortemente questa vec-



RIFLESSIONE SAPIENZIALE

92

chia teologia: non altrimenti si possono spic-
gare le parole dure ¢, secondo quella concezio-
ne, blasfeme di Gb g - 10. Da tale rifiuto na-
scono i «Perché?», i «Per quale ragione?»,
«Quante volte?» (cfr. i cc. 3 ¢ 21) g::ll'agirc
di Dio ¢ del destino dell'uomo.

Un testo significativo, che si presta per riassu-
mere queste domande di Giobbe & 24, 1 che
riproduciamo pur consapevoli della difficolt
del testo ebraico: « Come ¢ possibile che i tem-
pi éil disegno complessivo) non siano nascosti
a Sadday e tuttavia coloro che lo conoscono
non vedano i suoi giorni?». Il significato del
versetto pone l'interrogativo fondamentale del
libro di Giobbe: perché non si arrivi a conclu-
dere che Dio non ha alcun disegno nel costrui-
re la storia, & necessario che i suoi fedeli possa-
no giungere a vedere «il suo giornox.

Che questo sia il problema di Giobbe ¢ pure
descritto nel magnifico testo in cui esprime la
sua speranza pili viva: «So che il mio riscatta-
tore ¢ vivente e ultimo sulla polvere si levera.
Dietro la mia pelle strappata vedro nella mia
carne Dio. Proprio io lo vedro: i miei occhi lo
vedranno, non estraneo!» (Gb 19, 25-27). A
questo testo fa da parallelo qucﬁo finale del
poema: «Avevo inteso parlare di Te per senti-
to dire, ma ora il mio occhio ti vede» (42, §).
che segue con un gesto di totale abbandono ¢
adorazione.

Il motivo di tale cambiamento ¢ spiegato dalla
teofania: Dio interviene per rivelare che egli
ha un «disegno» (‘esd) (ctr. Gb 38, 3; 42, 3)
anche se I'uvomo non lo conosce (per la giusti? -
cazione di questa interpretazione cfr. . LEvE-
QUE, o.¢., vcch. IL, pp. s10-515). Le vie di Dio
sono misteriose: dall'uomo si esige profonda
fiducia, speranza ¢ adorazione.

In questa interpretazione di Giobbe, la rispo-
sta di Dio manifesta un'idea diffusa ncll'AT
(incominciando da Gn 1): la stretta relazione
tra creazione ¢ storia nel formare I'unico dise-
gno salvifico.

b) Il libro del Qobelet

Questo scritto ¢ il pitt sconcertante dell’AT:
cio spicfa le difficoltd mosse dai rabbini cbrei
nel secolo 1 d.C. quando si trattd di compilare
il canone dei libri sacri. Forse & pure soggia-
cente alla sua difficoled di lettura una seric di
interpretazioni anche moderne che tendono ad
addolcire il significato di alcune espressioni o
di alcuni temi o dell'intero libro.

Una buona rassegna bibliografica si trova in S.
Breron, Qobelet Studies, in: BibTB 3, 1973,
22-50: vi sono raccolte le pubblicazioni pit si-

gnificative che trattano i problemi del libro e
servono a giustificare le nostre scelte.
La discussione sulla struttura letteraria dell’o-
pera, anche se difficilmente raggiungibile, ci
sembra meno importante di due altri fattori:
I'unicitd dell'autore ¢ lo studio di determinati
temi che, a nostro avviso, ne fanno lo scritto
pit radicalmente contestatario dell'antica sa-
pienza.
11 libro sorge nel secolo m, in un momento ab-
bastanza tranquillo per Israele (sotto la domi-
nazione tolemaica). Ma ¢ proprio questo pas-
sare da dominazione a dominazione per Israe-
le, o, ancora pit a fondo, le varie ingiustizie e
la caduciti di una vita infelice che fa da ritor-
nello al testo: «Vanitd delle vanitd...tutto &
vanitd ».
Specialmente dopo lo studio letterario di O.
Lorerz, Qobelet und der Alte Orient, Freiburg
i. Br. 1964, aumenta sempre pit il numero de-
li esegeti che ritiene l'unitd di composizione
scl libro. Si profila percid un grosso conflitto
nell'interno d‘l) questo autore sconosciuto, tra la
sua fede basata sulla teologia corrcnto:ﬂcgli ¢
un credente) e la sua sapienza basata sull'espe-
rienza, che denuncia la vacuitd della soluzione
antica del problema dell'esistenza. Nelle di-
scussioni appare spesso questo dualismo tra il
credente ¢ il sapiente ed ¢ il Qohelet sapiente a
dire I'ultima parola, anche sc cid incrina forte-
mente la sua fede (la sua teologia) fin quasi a
spezzare questo esile filo che ancora lo unisce a
Dio.
E necessario percorrere brevemente i temi trat-
tati per giustificare questa affermazione.
Due testi possono essere visti come polemica
contro la concezione ciclica del tempo (Qo
1, 4-11; 3, 1-15). Per von Rad il Qohelet ha
praticamente svuotato di salvezza la visione ci-
clica e facendola entrare in Isracle I'ha secola-
rizzata negando la presenza storica di i]alwé
(Teologia dell’ Antico Testamento, vol. I, pp.
s11 s.). Cosi la ripetizione della caducitd (va-
nitd delle vaniti) cﬁ tale visione ¢ evidente per
I'vomo: «Che vantaggio viene all'vomo da
tutto cid che fa con fatica?» SQo 3, 9). Dio
gli ¢ diventato estraneo perché 'uvomo non rie-
sce pill a vedere il suo disegno: solo azioni
frammentarie in cui Dio ¢ assente sono ogget-
to dell’agire umano (Qo 3, 10 ss.). Si & ritor-
nati ancora al nocciolo della questione di
Giobbe: «tempo di Dio», la sua ‘esd, il dise-
gno storico di salvezza.
Questo primo tema sorge nel Qohelet da una
viva esperienza ¢ lo porta a una dura conclu-
sione.
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_ sperienza ¢ quella dell'infelicitd: tutto il Li-
= =swona di queste dure constatazioni di una
=z nenosa c infelice. Cosi ¢ stabilito, cosi de-
e ssseve. senza possibilitd di cambiamento. In
= visione ogpi speranza cade, non esiste
mu soria. & contestata qualsiasi attesa di un fu-
= =:gliore in questa vita. Alla stessa conclu-
e«cox cra giunto Giobbe, prima della conver-
«ec dovuta alla teofania.
1 eeclet si spinge molto oltre: egli affronta
an—r ] problema della morte. Non si tratta
2l =oerienza del morire, evidente e inevitabi-
€ > wra gli uomini. Si afferma lo stato infe-
x= & et i morti, quasi la cristallizzazione
a=li ofelicitd della vita attuale. La visione
ra=zwonale dello s7°6/ fornisce I'occasione per
=z reazione amara alla situazione dell'uomo:
= soecialmente Qo 3, 16 - 4, 12;8,16-9,
= Pexcid meglio sarebbe non essere mai nati!
T guesto punto, quello della morte intesa
x= sc=s0 globale di cui si ¢ detto, si é raggiun-
x i socciolo del problema del Qohelet.
f.omangono ancora due temi, al primo dei qua-
: accezniamo soltanto, mentre ci fermiamo pit
i 1o sul secondo per I'importanza che assu-
=r = wna la riflessione sapienziale.
1 zz=o ¢ l'atteggiamento del Qohelet circa il
aceenio presente. Contro cio che pensano al-
am esegeti, il momento presente (cfr. Qo
= 21-26; 3, 12 ss., ecc.) non ¢ la soluzione
sr—i del Qohelet al problema della vita,
mawro piuttosto un'espressione amara di un
xmo realistico, che sa anche godere la gioia
2= —omento che passa, senza che tuttavia cid
&1 ~ossa far dimenticare che resta ancora il
aGema di fondo, quello globale, che attende
;i TSposta.
1 ~coblema che pilt sconcerta nella lettura del
J-oclet. anche se cio che ¢ stato gia affermato
« seade logico, ¢ il modo con cui parla del
« ==ore di Dio». Anche su questo tema, che
xaciude I'esposizione del libro, prospettiamo
a2 delle molteplici interpretazioni, guclla che
= care pit confermata dal testo e da tutto il
=ezesto.
=2 premessa di carattere letterario: non ri-
r=a mai nel Qohelet I'espressione sostantiva-
a «amore di Dio»; vi ¢ solo l'uso verbale ¢
wtivale adoperati in locuzioni particolari.
Dnviamente lo stile non ¢ sufficiente a orienta-
= un interpretazione. Pud essere perd signifi-
zavo, 0 comunque aiutare a tener desta 'at-
=zione. Se si toglie Qo 12, 13, un testo del-
“epidoghista, che tutti gli esegeti moderni ri-
==gono un'aggiunta al libro del Qohelet, le
scressioni contenenti il concetto di timore di

Dio si trovano sei volte: 3,14; 7,18;
8, 12b-13 (3 volte); 5, 6. Sarebbe necessario
un esame accurato di questi testi per arrivare
all'interpretazione complessiva che sostenia-
mo. Ne riassumiamo il contenuto.
L'esperienza porta a far capire che il timore di
Dio non ¢& una via efficace di salvezza; anzi,
I'empio che non teme Dio ha talvolta una riu-
scita migliore del giusto (Qo 8, 9-14). Allora
¢ meglio essere né troppo saggi né troppo em-
pi: ¢ un dettame del gusto timore di Dio! (Qo
7, 15-18). Ma anche questo non risolve il pro-
blema della vita: é un compromesso che rende
infelici. L'impossibilitd di scoprire e capire il
disegno divino, I'esperienza di una vita infelice
e di una situazione che sembra perdurare im-
mutata anche nell'esistenza futura rende estre-
mamente difficile credere in un rapporto con il
Dio vivente salvatore. Sembra quasi che Dio
voglia schiacciare I'uomo: questo non ¢ pit il
timore di Dio del deuteronomista, cioé 1'amo-
re; neppure quello dei profeti o degli altri sa-
ienti, che pongono la fiducia della salvezza in
io. Questa ¢ piuttosto paura, terrore di Dio
(Qo 3, 14).
11 Qohelet ¢ un credente: non vuol rinunciare
certamente alla sua fede. Ma la teologia cor-
rente gli offre una deformazione del volto di
Dio, quello della sa%icnza antica. Appunto co-
me sapiente egli si ribella a tale rappresentazio-
ne: alfa fine tutta la sua riflessione esige la ri-
velazione di un Dio nuovo: il Dio amore. Ma
Fer poter essere tale, bisogna che sia il Dio del-

a comunione per sempre.

c) Il Siracide

A prima vista questo «inventario della tradi-
zione sapienzialen sembra un ritorno alla sa-
pienza antica. Vi si trova invece una problema-
tica nuova, che mostra il progresso avvenuto
nella riflessione sapienziale.

1l Sitz im Leben del libro & duplice, come av-
verte il traduttore greco; purtroppo perd 'ori-
ginale cbraico ¢ conosciuto solo in parte (tre
quinti), grave perdita o importanza della parte
scoperta di esso per la ricostruzione di uno sta-
dio di pensiero di cui le sfumature talvolta so-
no perdute nel greco.

Un tema fondamentale, con accenti originali, ¢
quello del «timore di Dio» (cfr. J. HASPECKER,
Gottesfurcht bei Jesus Sirach, [« Analecta Bibli-
ca» 30] Roma 1967): esso pervade tutto il li-
bro ponendosi al centro della sapienza e signi-
fica il collegamento intimo tra 'vomo e Dio.
Siamo sulla linea del deuteronomista, di cui il
Siracide ha conservato il senso della legge che
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in esso almeno parzialmente si identifica con la
sapienza. Questo tema e l'opera di Haspecker
verranno ripresi nell'ultima parte dell'articolo
(antropologia ¢ teologia).

Non ci ¢ invece possifiil‘c fermare I'attenzione
su un tema ancora pilt vasto ¢ non meno attua-
le, quello della composizione delle antinomie
nel rapporto tra la presenza di Dio e I'attivitd
dell'vomo: il Siracide & giunto a un approfon-
dimento notevole, valido anche come niflessio-
ne attuale (G. L. Praro, I/ problema della teo-
dicea in Ben Sira. Composizione dei contrari ¢
richiamo alle origini, [« Analecta Biblica» 6]
Roma 1975).

I testi che corrispondono maggiormente al no-
stro intento di scoprire la riflessione antropolo-
gica ed escatologica nei sapienziali sono Sir 17
€ 42,15 - 50, 24.

Incominciamo dal secondo, detto non a torto
il «cuore del libro» (Vawter). Esso propone
‘I'elogio dei Padri di Isracle, iniziando con un
inno a Dio creatore. Creazione e storia so-
no intimamente uniti nell'unico disegno di sal-
vezza (cfr. Sal 136 e Sir 51, 12 ss. in ebraico).
Anche il Siracide mantiene la credenza abitua-
le dello 5°'dl. Ma proprio nella lettura di que-
sta stupenda pagina della storia di Isracle si ar-
riva alE\ convinzione che il sapiente non potra
vedere interrotta la sua comunione con Dio.
In modo particolare tale pensiero si trova ac-
centuato nella descrizione di tre personaggi ti-
pici. Il loro ricordo ritorna due volte: nﬁg cor-
so della lugga narrazione della storia e in alcu-
ni versetti, che sono sinteticamente la loro esal-
tazione: Sir 49, 14-16. Si tratta di Enoch,
Giuseppe, Adamo.

Adamo ¢ I'vomo immortale: percid la sua glo-
ria ¢ superiore a ogni vivente. Anche se il Sira-
cide non ignora la caducitd dell'vomo (Sir
17, 1 ss.), tuttavia qui esalta, come un ideale,
il suo destino immortale. Ogni uomo porta in
sé, proprio per la presenza del Dio vivente, il
germe dell'immortalita.

Giuseppe assume un secondo significato: il
culto aﬁa sua persona, dopo la morte, ritorna
con insistenza in Israele (Gn §o, 25s.; Es
13, 19; Gs 24, 32). In tal modo egli personi-
fica la sopravvivenza di tutta la nazione: ne ¢
come il simbolo e il vessillo.
Il passaggio alla realtd della vita futura si rica-
va dal terzo personaggio: Enoch. Questo per-
sonaggio misterioso s1 trova gid descritto in
Gn §, 21-24: di esso si afferma una comunio-
ne perenne con Dio, che ignora la morte. A lui
si pud affiancare il profeta Elia, del quale vie-
ne data una descrizione analoga (48, 9-11):

anche di lui infatti si dice 'unione senza termi-
ne con Dio ¢ il compito nuovo affidatogli nel-
la storia della salvezza (su questo tema cfr. E.
Jacos, L’bistoire d’Israel vu par Ben-Sirab, in:
Mélanges bibliques A. Robert, Tournai 1957,
pp. 288-294; cfr. anche le riflessioni interes-
santi basate sulla critica testuale di M. Fanc
Cue-Yone, Quaestiones theologicae selectae libri
Sira ex comparatione textus graeci et hebraici or-
tae, Romae 1963, pp. 45-54)

Sul testo citato gi ;ir 17, 1-14 non ci dilun-
ghiamo ora, perché avremo occasione di ri-
prenderlo trattando dell'originaliti dell’antro-
pologia biblica. Per anticipare, attiriamo lat-
tenzione su una definizione dell'vomo, la pit
felice ¢ comprensiva della riflessione biblica:
I'vomo imago Dei (Sir 17, 3).

d) Il libro della Sapienza

Struttura e Sitz im Leben

L'intento particolare che guida questa parte
dello studio del libro della g:;aicnza ¢ quello di
concludere il discorso fatto per i libri prece-
denti sul destino dell'uvomo. Bcrcib ora siamo
interessati esclusivamente al tema dell’escato-
logia, anche se siamo convinti che antropolo-
gia ed escatologia siano aspetti di una medesi-
ma realtd che arriva al discorso ultimo, quello
su Dio.
Un primo passo indispensabile per cogliere il
significato del libro della Sapienza ¢ studiarne
la struttura ed esaminarne poi il Sitz im Leben.
Sul primo aspetto troviamo le stesse difficolta
incontrate per gli altri libri. La scelta fondata
di una delle opinioni ¢ interessante ed efficace
er una buona soluzione del problema escato-
ogico (cfr. P. BeaucHAmP, Le salut corporel des
justes et la conclusion du livre de la Sagesse, in:
Bib 45, 1964, 491-526). 1l libro della Sa-
Ficnza forma un discfgno unitario, in cui all’e-
ogio della sapienza fanno corona i due tratti
che si richiamano nel dimostrare la tesi del Li-
bro: problema e salvezza dei giusti dopo la
morte (Sap 1 - §); racconto in stile midradico
delle meraviglie dell'Esodo (11, § - 19, 11).
Queste due ultime parti sono strettamente con-
nesse, poiché la seconda (11, § - 19, 11) ri-
prende il tema del destino dell'uvomo svolgen-
dolo come un midra} sull’Esodo, che sfocia
nella descrizione apocalittica specialmente del-
I'ultimo capitolo.
1l Sitz im Eeben del libro della Sapienza ¢ la
diaspora cgiziana. Sorto nella prima meta del
secolo 1 a.C. esso mostra una suplicc destina-
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=oac: gli ebrei lontani dalla patria e facilmen-
= affascinati dal sincretismo religioso. Al tem-
20 stesso ¢ chiara la tendenza a un tipo di pro-
sdxismo, che lo porta ad assumere con favore
& aspetti positivi della cultura ellenistica, che
zmosce ampiamente.,

P-oprio per questa situazione nasce il proble-
ns del suo rapporto con I'ellenismo, soprattut-
© i proposito dei temi oggetto della nostra
=arrazione: I'antropologia e l'escatologia. In
gacsto paragrafo c1 limitiamo al secondo dei
=m

¥ "=scatologia
C LarcHER (Etudes sur le livre de la Sagesse, in:
=B 196ﬁ , sulla cui opera ritorneremo a pro-
saszto dell'antropologia della Sapienza secon-
o {‘autore molto i.nﬁ:xcnzata da quella greca,
x==ma che nella concezione escatologica «la
sar=c preponderante ¢ dovuta senza dubbio al-
“zusso biblico giudaico» (o.c., 304).
Tax influsso si mostra gid con chiarezza nei
=i cinque capitoli del libro. P. Greror
Z 'ncbato?o ie de la Sagesse et les apocalypses jui-
= in: A la rencontre de Dien. Mémoriale A.
Sz, Le Puy 1961, pp. 165-178; articolo ri-
ar=so atiche nella raccoYta di P. Greror, De la
wwt d la vie eternelle, [«Lectio divina» 67],
2xx 1971, pp. 187-199) lo ha dimostrato in
nodo veramente efficace ricorrendo in modo
zrncolare a Daniele ¢ al «Libro dell’esorta-
aooe ¢ della maledizione» dell’Apocalisse di
Eaoch.
Cosi allora si deve interpretare Sap 1 - §: la
szwenza conosce e rivela due concezioni con-
T2santi: t}uclla degli empi, che credono all’e-
sscenza solo terrena e agiscono di conseguenza
—mmettendo ogni genere di ingiustizie. Essi
30a conoscono il destino (t4 eschata: la fine ul-
=rza) dei giusti (2, 16¢c), perché ignorano
=ampletamente il disegno misterioso (¢ myste-
<) di Dio (2, 22a). Al contrario il giusto,
20po la morte, ¢ nelle mani di Dio, nella pace
z. 1a. 3b).
Gredot zozxsidcra questa situazione del giusto
azaloga a quella di cui cf)m‘la I'apocalittica giu-
Zaxa, cioé una specie di attesa della glorifica-
zoae futura, come indicano gli stessi verbi al
zuro (vv. 7 - 8) eil v. 4b cﬁc «lascia aperta
a questione del tempo in cui questa speranza si
-uT:Ju eri» (a.c., p. 172; p. 194).
Nd tempo opportuno avverri la visita di Dio
e kairos episcopes: v. 7). Sia questa espressione
sz il modo con cui si realizzerd la vittoria ¢ la
porificazione dei giusti si ritrovano nella let-
zrawra profetica (per esempio Os 9, 7;

Is 10, 3: Mic 7, 4 ¢ specialmente Ger 6, 1;
8,12; 10, 1§ ecc.) ¢ in quella apocalittica.
E difficile non collegare questo momento con
uello descritto in Sap §, ove vi sono tratti
ghiaramcntc apocalittici, come soprattutto il
combattimento escatologico (§, 16¢c-23).
A questo punto si pud agﬁiungcrc come con-
ferma di tale prospettiva la terza parte della
Sapienza, in modo particolare I'ultimo capito-
lo. L'esodo ¢ presentato come il destino del-
'uvomo verso la vita (o verso la morte): v. .
Segue I'annuncio della nuova creazione con un
accento tipico dell'apocalittica (v. 6), che vie-
ne poi proscguito nei vv. seguenti (cfr. I'esege-
si dell'articolo citato di Bravchamp, soz-
§11).
Proponendo questa interpretazione abbiamo
operato una scelta che ci sembra pit fondata,
pur vedendo tuttavia le difficolta che possono
sorgere da espressioni che secondo altri fanno
pensare anche a un certo influsso greco nell'e-
scatologia della Sapienza (cfr. per esempio, le
buone indicazioni di C. LARCHER, o.c., pp.
307 ss., che perd non ci convincono sufficien-
temente). Forse una certa ambiguita di espres-
sione del libro della Sapicnza ¢ voluta dar suo
stesso autore per la duplice destinazione dello
scritto. Un greco non vi avrebbe trovato
espressioni urtanti contro la sua cultura, men-
tre un cbreo assiduo alle letture bibliche,
avrebbe incontrato una linea di convergenza ¢
di coerenza con la fede tradizionale. In tale
modo, crediamo, si pud anche risolvere il pro-
blema dell'affermazione implicita della realti
della risurrezione, sottesa alle espressioni spes-
so ritornanti sulla immortaliti dell'vomo.

IV/ L’ANTROPOLOGIA SAPIEN.-
ZIALE

Sotto questa espressione si possono raggruppa-
re tre aspetti complementari, anche se non tutti
caratteristici della letteratura sapienziale:

1) il ;ilpo di antropologia sotteso ai libri sa-
pienziali (per intcnScrci: semitica, greca, o di
altra provenienza);

2) il rapporto tra antropologia ed escatologia.
Ovviamente il destino dell'vomo fa parte della
concezione dell'uomo: percid la dimensione
escatologica ¢ almeno in parte strettamente
unita con la concezione antropologica;

3) l'umanesimo della riflessione sapienziale.
Sono importanti tutti gli aspetti elencati, anche
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sc riteniamo dover rilevare soprattutto il ter-
zo come il pid tipico della letteratura sapien-
ziale.

1/ L'uomo nella Bibbia ¢ nelle culture

ad essa contemporanee

Nella Bibbia c’¢ una doppia cultura di base:
quella semitica e quella clfcnistica (cfr. L'uomo
nella Bibbia ¢ nel(,e culture contemporance. Atti
del simposio per il XXV dell'’ABI, Brescia
1975).
Non sembra opportuna una descrizione delle
caratteristiche scllc due culture (ci6 si pué tro-
vare in ogni dizionario biblico): ¢ pidt impor-
tante osservare l'originalita che tali concezioni
culturali assumono nella Bibbia.
Il problema, per i sapienziali, si pone per tutto
I'arco dei libri surriferiti che hanno come con-
cezione base I'antropologia semitica; soltanto
il libro della Sapienza tradisce Ssccondo la
maggioranza degli esegeti, ma la soluzione non
¢ afétto pacifica) una certa assimilazione della
antropologia ellenistica (cfr. la lunga discussio-
ne di C. LARcHER, Etudes sur la Sagesse, o.c.,
l}P' 179-236; cfr. pure pp. 262-279).

re testi antropologici dcﬂ)ibro della Sapienza
fanno pensare alla dicotomia greca: 1, 4;
8, 19-20; 9, 1§. Quasi in un crescendo si in-
travvede in essi 'influsso ellenistico: il primo
testo potrebbe essere composto di un distico in
cui ¢ posto in parallelismo sinonimo la {grbi
che opera il male con il s6ma schiavo del pec-
cato; il secondo sembrerebbe parlare della psy-
the che entra nel séma; il terzo soprattutto me-
rita di essere citato letteralmente: «un séma
corruttibile appesantisce la psyché e la tenda ter-
rena opprime la nous piena di sollecitudini».
Per interpretare bene questi testi occorre fare
varie precisazioni.
La prima, pil gencrica, riguarda proprio la
concezione greca: bisogna fare attenzione a
non identificare il pensiero con una corrente
sia pur ricca ¢ influente come quella
pitagorico-platonica (ancora pil radicale ¢ I'in-
terpretazione di N. P. Bratsiots, Ne‘gbes-
Psycht. Ein Beitrag zur Erforschung der Spra-
che und der Theologic der Septuaginta, in:
Volume du Congres, écnévc 1965, VT Suppl
15, 1966, §8-89: egli tra I'altro afferma cﬁ)c
non solo nella letteratura presocratica e po-
stplatonica, come pure nella concezione po
lare fino ad oggi, vi ¢ una idea monista del-
I'vomo, ma che Platone stesso conosce tale po-
sizione).
In secondo luogo, anche coloro che affermano

(come Larcher, ‘per esempio) un influsso del
pensiero greco dicotomico ritengono pure, cio-
nonostante, che il libro della Sapienza ha com-
piuto un'opera di purificazione e di originalita:
il dualismo ¢ molto attenuato (si tratta piutto-
sto di com osizioncz, ¢ ncgata la preesistenza
platonica della psyché, si afferma un influsso
piuttosto relativo all'antropologia in genere ¢
molto meno alla dimensione escatologica.
Infine alcuni, come Grelot, sono piuttosto per-
plessi per tale interpretazione ellenizzante e in-
clinano per una concezione di origine ¢ di con-
tenuto semitico, anche se ovviamente i termini
sono greci, ma caricati di un nuovo significato.
In conclusione, pur lasciando aperta la questio-
ne, dobbiamo dire che anche qui I'autore della
Sapienza si ¢ mostrato molto aperto alla cultu-
ra greca e molto abile nell'esaltare I'originalita
che nel complesso le deriva mediante la fusio-
ne con la sapienza cbraica.

2/ 1l rapporto tra escatologia ¢ antropo-
logia

Anche per questo aspetto ci limitiamo ancora
al libro della Sapienza. Lo facciamo solo per
riprendere un lato che, a nostro avviso, chiari-
sce meglio ¢ da una chiave di soluzione pil ef-
ficace al problema dell'antropologia.
Nessuna meraviglia che il libro ibia potuto
attingere alla cultura greca, sia per la sua sensi-
bilita verso tale cultura, sia per la destinazione
della sua opera.

Il rilievo pero che sembra necessario nell'inter-
pretazione ¢ di carattere metodologico. Anche
se non neghiamo almeno I'ambiguitd di certe
espressioni (che fanno inclinare molti esegeti
verso l'affermazione dell'influsso della cultura
greca), ci pare che sia troppo netto il distacco
introdotto tra antropologia ed escatologia nel
sostenere l'influsso ellenistico o semitico (Lar-
cher, o.c., & colui che opera pit chiaramente
questa distinzione). La chiave ermencutica del
libro ¢ la sua prospettiva globale, in cui tale di-
stinzione non puo essere cosi facilmente intro-
dotta.

Nessuna allergia per un influsso ellenistico gui-
da questa posizione; anzi tale influsso appare
evidente in vari aspetti dell'opera che dimostra
cosi una sana apertura umanistica. Il problema
¢ piuttosto un altro: quello di condurre con
maggior rigore la ricerca, non lasciandosi fuor-
viare da alcune espressioni che quanto meno
non sembrano sufficienti a far concludere per
un’antropologia di colorito greco.
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3/ L'umanesimo nella riflessione sapien-
zale

Questo aspetto ¢ il pil interessante e percid vi
dedichiamo una serie di riflessioni.

a) Rapporto con la cultura contemporanea

Un'indagine sull’origine della letteratura sa-
~cnziale mostrerebbe la difficoltd che incontrd
aesto tipo di riflessione a entrare nella fede di
Istacle e soprattutto lo sguardo sospettoso e
alvolta ostile dei profeti, dello jahvista, del
3cateronomista, ecc. nei suoi confronti (cfr. H.
Cazeries, A propos d'une phrase de H. H. Ro-
siey, in: Wisdom in Israel and in Ancien Near
East, in: VT Suppl 3, 1955, 26-32. Cfr. an-
=e |'articolo dcﬁo stesso autore, zes débuts de
« sagesse en Israél, in: Les sagesses du Proche-
Drsent ancien. Travaux du Centre d'Etudes su-
ricures spécialisé d'Histoire des Religions de
Scrasbourg, Paris 1963, pp. 27-40).

— motivo fondamentale ¢, sotto un aspetto o
Taiwo, 'essere apparsa come troppo «umana»
= nercid aperta con eccessiva disinvoltura alla
zazura ambientale; o ancora troppo «cosmi-
=, quasi in opposizione alla storia; o infine
asi tendente a una salvezza «mondanax.
xfawi sono proprio queste le prospettive por-
=z del discorso sapienziale: rapporto tra ra-
aoac (esperienza) e fede, creazione e storia,
moado e salvezza.

Certo la sapienza non ¢ la Torah (neppure il
Sxacde, che in parte identifica sapienza e leg-
£ soggiace a questa riduzione: G. voN Rap,
& sapienza in Israele, o.c., pp. 222 ss.): la sa-
menza ¢ acquisizione delle chgi della realta
mediante la riflessione critica e dominatrice
sul‘esperienza; la Torah ¢ il dono di Dio, do-
m=a a Lui direttamente (ma questa afferma-
zoae deve essere sottoposta a una accurata ri-
fessione ermencutica).

Non ¢ che tentativi di dialogo con altre culture
acc esistano fuori dei libri sapienziali elencati.
Azzi, lo stesso Deuteronomio (4, §-8) mette
= apporto la civiled ebraica con quella babilo-
wese (cfr. N. LonriNk, Ascolta Israele, [« Studi
3nlicin 2] Brescia 1968, pp. 107-112); ma
< arta di un testo sapienziale di epoca esilica.
=vece il dialogo con fa cultura contemporanea
= 2olto vivo nei libri sapienziali: ne abbiamo
&a indicato la provenienza, egiziana, mesopo-
acsica, ugaritica ¢ ellenistica.

Gi esempi di paralleli ci porterebbero troppo
cezani; del resto sono facilmente rcpcribifi) in
walsiasi commentario. Aggiungiamo che cid
ma ¢ avvenuto senza trasformare la riflessione

sapienziale dell'ambiente mediante la fede di
Isracle: un esempio tipico ¢ I'introduzione del
«timore di Dio» nelle parti pit antiche delle
riflessioni sapienziali (le «raccolte di Salomo-
nen: Pro 10 - 22; 2§ - 29. In questa seconda
raccolta, forse la pil antica, non esiste propria-
mente la terminologia del timore gi 10,
benché la relazione con Jahvé ritorni pid volte.
Su questo tema cfr. L. Derousseaux, La
crainte de Dieu dans I’ Ancien Testament, [« Le-
ctio Divina» 63] Paris 1970, pp. 318 ss. Per
un confronto di idee, cfr. la recensione fatta a
quest'opera da J. BEcker in: Bib 53, 1972,
280-287).

b) Il contenuto della riflessione sapienziale

E difficile elencare gli argomenti dell'esperien-
za viva dell'uvomo che vengono trattati dalla
sapienza; forse sarcbbe pit facile, posto che ce
ne siano, raccoglicrc quclli che non vengono
descritti. In essa infatti appare I'uvomo nella
sua esistenza concreta, in tutte le dimensioni,
dalle pitt essenziali alle pit umili, dagli interro-
gativi pilt profondi alla soluzione dcﬁc cose pit
comuni della vita. Vi ¢ una gamma vastissima
e vivacissima di osservazioni, di riflessioni, di
paradossi, descritti con vivacitd, agilitd e per-
spicuitd propri di osservatori acuti e attenti
quali appunto sono i sapienti. Li accenniamo
tenendo presente lo schema antropologico pit
abituale.
L'uomo ¢ visto come «imago Dei» (Sir
17, 1 ss.; cfr. Gn 1; §; 9; Sal 8; Sap 2, 23;
7, 26¢), in una concezione monistica, tendente
al dominio. La sua creativiti & variamente
esaltata: anche i pagani ricevono I'esaltazione
della loro abiliti e perizia (cfr. il libro della Sa-
ienza: M. GILBERT, La critique des dieux dans
e livre de la Sagesse, [« Analecta Biblica» 53]
Roma 1973, pp. 273 ss.?. Naturalmente tale
lode vale in modo particolare per il giusto: cfr.
soprattutto le descrizioni delle due sezioni pilt
antiche dei Proverbi (10 - 225 25 - 27) e la
prima parte del libro del Siracide. Diversa in
genere ¢ la descrizione dell’empio: le sue vi-
cende sono viste come rovinose per una serie
di vizi che cﬁli pratica o addirittura esalta (cfr.
i testi gia riferiti, ai quali si pud aggiungere il
quadro cosi vivace della descrizione della con-
cezione di vita dell'empio, in Sap 2).
L'uomo ¢ un essere in raBporto. re sono gli
ambiti di tale relazione: Dio, i rapporti inter-
personali, la relazione di dominio sul cosmo.
Al primo aspetto abbiamo gid accennato a pro-
posito del «timore di Dio» e vi ritornecremo
nel paragrafo seguente.
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I rapporti interpersonali abbracciano una vasta
gamma: da quelli familiari a quelli sociali (il
tema dell’amicizia, della vita comunitaria, ecc.)
a quelli pit propriamente statali, in cui la pre-
minenza della saggezza ¢ distintivo del re e dei
suoi consiglieri. Ancora una volta rimandiamo
per la facile documentazione soprattutto ai
Proverbi e al Siracide, anche se gl stessi argo-
menti vengono ripresi pure dagli altri libri,
sebbene con sfumature diverse.

W. Ricuter (Recht und Ethos. Versuch einer
Ortung des weisheitlichen Mahnspruches, in:
StANT, 1966) ha colto bene il modo di pro-
porre la condotta morale nella Sapienza, cioé
quello persuasivo, a differenza di quello impe-
rativo della Torah e forse anche questa tipica
maniera di presentare la vita nei suoi aspetti
buoni o cattivi spiega I'abbondanza e in parte
I'ambito cosi minuzioso e popolare della rifles-
sione sapienziale (cfr. anche G. von Rap, La
saptenza in Lsraele, o.c., cc. 1 ¢ II).

) Artualizzazione dell’'umanesimo sapien-
ziale

Le riflessioni sapienziali offrono spunti interes-
santi ¢ ricchi che rispondono ad esigenze vive
dell'uvomo d'oggi. Ovviamente bisogna proce-
dere con rigore per evitare attualizzazioni in-
debite: queﬁc, perd, che segnaliamo, si dedu-
cono con chiarezza dal discorso fin qui fatto.
E. Bloch, per esempio, parla di Giol()ibc come
del Prometeo ebraico: ¢ 'vomo completamen-
te libero ¢ creatore della sua storia (Ateismo nel
eristianesimo, Milano 1971, pp. 146-161).
Abbiamo presentato altrove un'analisi critica
dell’ermencutica e dell’esegesi di E. Bloch (G.
Ferrerr1 - F. Festorazzi, Bibbia e speranza.
Dialogo sull'interpretazione biblica di E.
Bloch, in: AA. VV., Chiesa per il mondo, Mi-
scellanea M. Pellegrino, 11, Bologna 1974, pp.
611-661; su Giobbe, pp. 634 ss.): in essa si
trova il rifiuto di un'interpretazione unilatera-
le. Tuttavia resta vera la preminenza dei sa-
pienziali nell'esaltare 'operosita e la creativita
dell'vomo. Cid lo rende un rappresentante di
Dio nel dominio del cosmo. Il cosmo ¢é buono
¢ deve essere trasformato perché la creazione
ha solo iniziato 'opera. Al tempo stesso appa-
re viva nei sapienziali I'unione tra creazione e
storia: & una riflessione che ha inizio in Giobbe
(cfr. la teofania: Gb 38, 2; 40, 1-9; 42, 1-6),
proscFuc Sﬁ)pm’e per contrasto) nella polemi-
ca del Qohelet (contestazione della concezione
ciclica del tempo) e sfocia nei lunghi capitoli
del Siracide (Sir 42, 1§ - 50, 24: cfr. ESa.l
136) ¢ della Sapienza (Sap 11 - 19).

Quest'ultimo testo soprattutto, in cui la sapien-
za si apre all’apocalittica, tocca il problema
della dimensione cosmica della salvezza. La
preparazione al tema si incontra in vari testi
storici e profetici precedenti (cfr. Gn 2 - 3; Is
65, 17; 66, 22-2§) ¢ continuerd poi_con effi-
cacia nel NT.

Per concludere, notiamo un ulteriore aspetto
della riflessione sapienziale: quello della mora-
litd. Ovviamente bisogna presupporre I'am-
biente di fede particolare di Isracle. Posto que-
sto, si pud giungere a dimostrare, attraverso la
sapienza, CE:: I'uvomo ¢ il criterio e il fine della
moralitd: cid che lo realizza compiutamente ¢
definitivamente ¢ bene ¢ a questo scopo ¢ tesa
tutta la condotta morale (F. Festorazaz, I/ va-
lore dell’esperenza e la morale sapienziale, in:
AA. VV., Fondamenti biblic della teologia mo-
rale. Atti della XXII settimana biblica, %rcscia

1973. pp- 117-146).

X{A ANTROPOLOGIA E TEOLO-

L'ultima parte della riflessione sui sapienziali
ha lo scopo di indagare un aspetto, cll)'nc sem-
brerebbe esulare dalla prospettiva della tratta-
zione. Al contrario, non solo ¢ logicamente
conscguente, ma lo riteniamo il pill importante.
Nell'AT, se vogliamo fare una divisione un
ro' approssimativa, varie correnti letterarie ri-
evano il primato di Dio nella storia della sal-
vezza, anche se ovviamente l'antropologia ¢
pure oggetto della loro descrizione.

La riflessione sapienziale invece parte dall'uo-
mo: dalla sua viva esperienza, ne esprime la
natura, le qualitd, le aspirazioni, il destino, la
via di salvezza csaltanSonc la creativita.
Eppure, a nostro avviso, la sapienza spinge,
SOtto certi aspetti, con maggior vigore ¢ con
attesa viva, quasi esasperata, alla scoperta del
volto autentico di Dio.

Ecco perché crediamo che come radice € come
scopo ultimo di tutta la riflessione sapienziale,
anche nei singoli libri, il vero oggetto é Dio.
Qualche osservazione in proposito ¢ gid stata
fatta (ad esempio, relativamente al Qohclct?:
ora intendiamo riprendere sistematicamente la
trattazione, mettendo soprattutto in risalto,
come conclusione, I'ultimo libro: la Sapienza.

1/ La visione di Dio nel libro di Giobbe

La descrizione della tesi di Giobbe, che sfocia
necessariamente nella teofania, ha gid suffi-
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cientemente illustrato la prospettiva del libro:

la giustizia di Dio, piuttosto che il dolore ¢ la

soécrcnza dell'uvomo giusto. Risulta allora evi-

dente che il problema fondamentale, lo scopo

del poema, ¢ di ordine teologico, anche se il
unto di partenza ¢ antropologico.

. TERRIEN, nel suo commentario a Giobbe
(Job, Commentaire de I'AT, XIII, Neuchitel
1963) sottolinca bene questa prospettiva, gid
altre volte richiamata da vari esegeti (cfr. per
esempio C. LARCHER, Le livre de fob. Bible de
érus., Paris 1950, pp. 16 ss.). L'originalita di

errien ¢ I'aver identificato la chiave del libro

in Gb 40, 7-8 (0.¢., p. 45). Cosi si rimarca con
forza I'atteggiamento di adorazione che termi-
na la parte poetica dell'opera: «L'uomo non
pud arrogarsi il diritto di giustificare Dio sen-
2a deificare se stesson (o.c., p. 48). In aleri ter-
mini |'adorazione umile di giobbc ¢ completa-
mente sottomessa al Dio misterioso.
Questa tesi deve essere completata da quella
g preannunciata nella considerazione del li-
5o di Giobbe: il Dio misterioso ¢ intuito (&
«visto») come il Dio amoroso e salvatore, che
guida un'economia che terminerd nella comu-
nione completa e definitiva con I'umanitd. E
zuesta la grande speranza di Giobbe, che la
—ofania fonda efficacemente.

2/ 1l timore di Dio nel Qohelet

Questo tema nel libro del Qohelet non ¢ certo
=olto sviluppato: abbiamo gid ricordato la
warsitd di testi in cui ritorna, cercando anche
% darne un'interpretazione.

L Qohelet & essenzialmente un sapiente. Ma
sarebbe errato farlo diventare un uomo avulso
zal contesto di fede di Isracle. Anzi crediamo,
xroprio basandoci sulla nostra presentazione
mecrpretativa cosi radicale del timore di Dio,
=¢ questo sia il suo tema di fondo.

2-ima perd di proscguire nella nostra linea di
<&xzione ci pare interessante, tra le varie ese-
#o=i recenti, presentare una sintesi suggestiva,
=¢ perd non ci pare sufficientemente fondata
? SaccHi, Ecclesiaste, [« Nuovissima Versione
212 Bibbia» 20] Roma 1971. Cfr. anche H.
sk, Die Krisis der Weisheit bei Kobeleth, in:
Ze sagesses du  Proche-Orient ancien, Paris
-363. pp. 139-151). L'autore sostiene un’ac-
—one positiva ¢ salvifica del «timore di
259, che non solo non ¢ posseduto dagli em-
~. ma neppure dai giusti: infatti i giusti di cui
« Qohelet parla sarebbero coloro che pongono
4 salvezza nella Legge (e non in Diof Si trat-
——¢hbe insomma di una scelta tra eterosoteria

(la salvezza viene da Dio: il timore di Dio) e
autosoteria (la giustizia realizzata con la legge)
(0-¢., p. 10; cosi passim, per esempio, pp. %%5
s.; 196 s., ecc.). La tesi incontra molte diffi-
coltd, anche nella stessa spiegazione dei testi
che riportano esplicitamente il tema. Una criti-
ca pil fondata ci porterebbe lontano. Pero an-
che questa interpretazione (e in cid troviamo
I'aspetto positivo) tende giustamente a mettere
in risalto l'importanza gcll'aspttto teologico
nel Qohelet: il timore di Dio sarebbe infatti il
tentativo della ricerca ¢ della scoperta della
volontd genuina di Dio.
Tuttavia riteniamo dover ritornare all'interpre-
tazione gia Sro sta per risicttarc la prospetti-
va globale del libro del Qo elet, in cui & diffi-
cile negare la radicalitd della gosizionc, in po-
lemica e in contestazione con la sapienza anti-
ca, che include anche il tema del timore di
Dio.
Ogni esperienza, anche se provvisoriamente ha
un aspetto positivo, nella considerazione finale
¢ globale dell’esistenza finisce sempre con I'es-
sere negativa. Ripetiamo i due estremi del pro-
blema: I'infelicitd della vita presente per tutti e
una condizione altrettanto penosa nell'esisten-
za futura. E cid che abbiamo chiamato il ter-
mine obbligatorio di confronto per ogni uo-
mo: la morte. E a questo punto che accanto ¢
in conflitto col sapiente si manifesta il Qohelet
come credente, con la fede di sempre d'Isracle
nel Dio vivente salvatore. Se questo Dio cessa
di essere salvatore perché impotente di fronte
al problema della morte, allora non c'¢ piti spa-
zio per la fede! Il Qohelet vuole tuttavia, a
ualsiasi costo, rimanere credente. Ma allora
ﬂcvc mutare il volto di Dio! Non pud pit esse-
re quello che la fede, o meglio la teologia tra-
dizionale ha sempre insegnato: deve essere di-
verso (Giobbe in qualche modo ha gid avuto
tale intuizione; nel Qohelet il problema ¢ po-
sto in modo ancor pilt radicale).
Si pud ammettere che una tesi tipo quella di P.
Sacchi (il suo commentario sul Qohelet & per il
resto ottimo) ¢ il traguardo a cui dovra neces-
sariamente giungere la spinta radicale del Qo-
helet. Non ci pare perd cfxc questo autore vi sia
giunto. E anche sotto tale aspetto il risvolto
teologico ci sembra pidt profondo: il Qohelet
ha toccato 'estremo limite del problema sul
rapporto tra realtd sperimentata (il termine
ienza ha un’accezione molto ampia) ¢ la
realtd di Dio. Oltre la sua riflessione non esi-
stono logicamente che due possibilitd opposte:
I'ateismo pit radicale oppure la fede piu totale
in un Dio non totalmente noto alla tradizione
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teologica d'Isracle, il Dio dell'amore quale in-
contriamo soprattutto nella rivelazione del
Dio di Cristo proposta da San Giovanni apo-

stolo e cvangelista.

3/ 1l Siracide ¢ la fiducia in Dio

G. voN Rap (La sapienza in Israele, Torino
1975, pp. 216 ss.), in polemica con J. Haspe-
ckeRr (Gottesfurcht bei Jesus Sirach, [« Analecta
Biblica» 30] 1967, 87 ss., 93 ¢ altrove) so-
stiene che «la sapienza e non il timore di
Dio...¢ il soggetto del libro» (p. 218). Credia-
mo che l'aéci‘mazionc debba essere sfumata,
come del resto in parte fa lo stesso von Rad: il
timore di Dio prima di essere un comporta-
mento morale ¢ una relazione di amore ¢ di fi-
ducia con il Signore. In questo senso la vera
sapienza ¢é orientata verso di esso, che ne di-
venta cosi «gloria e fierezza, gioia e corona di
allegrezza (1, 11 s.); & radice e coronamento
della sapienza (1, 18. 20)» (G. von Rap, o.c.,
p. 219).

Per dimostrare questa tesi si potrebbero citare
molti testi (data I'ampiczza stessa del Siraci-
de), iniziando dal prologo (Sir 1, 1-30) e dal
caloroso invito di Sir 2, 1-18.

Un problema delicato ¢ il rapporto tra la sa-
pienza ¢ la Torah: sempre secondo von Rad,
«per il Siracide la Torah non ¢ oggetto di un
interesse privilegiato. Egli la conosce, essa ha
la sua funzione, ma in fondo ha per lui impor-
tanza solo nella misura in cui la si compren-
de in funzione del vasto insieme delle dottrine
sapienzialin (La sapéenza in Israele, o.c., p.
222).

A parte tale discussione, anche la Torah, come
¢ intesa dal Siracide (pensiamo in senso molto
ampio ¢ nella direzione iniziata dal Deuterono-
mio]-)l porta alla scoperta del vero volto di Dio,
quello dell'alleanza, ¢ dell'amore inesauri-
bile per I'vomo. Ne sono indici i benefici che
reca a chi teme (ama) Dio: cfr. il testo gid
citato di Sir 2, 1-18, specialmente nell'ultima
parte.

Questo incontro con il Dio amore-salvatore,
diffusamente descritto nella prima parte del Si-
racide, acquista un significato particolare nel
testo celebre in cui Dio ¢é presentato come
Creatore ¢ Signore della storia (Sir 42, 1y -
50, 24). Abbiamo citato ¢ commentato questo
testo parlando dell'escatologia sapienziale (cfr.
50] raff Ora ne richiamo sol%)‘ I'idea fondamen-
tale: I'uvomo rivolto a Dio trova la sua piena
realizzazione in quella comunione con lui che
durerd senza termine.

4/ La sapienza ¢ la comunione dell'uo-
mo con Dio

11 libro della Sapienza porta al vertice la rifles-
sione sul tema dell’autenticitd del Dio vivente.
Vi dedicheremo due tipi di riflessioni: una di
natura negativa, in cui rileveremo il volto di
Dio attraverso le pagine dedicate dal libro al-
I'idolatria; la seconda, gid in parte anticipata,
con cui concluderemo I'indagine con una breve

resentazione del Dio vivente e salvatore nel-
F insieme del libro.

a) L'autenticitd di Dio e I'idolatria

I testo che prendiamo in considerazione ¢ Sap
13-15; si potrebbe aggiungere anche Sap
11,1 J - 12, 27 strettamente collegato con 1l
precedente.

L’esposizione ¢ basata sull'ottimo studio di M.
GiLBerT, La critique des dieux dans le livre de la
Sagesse (Sg 13-17), («Analecta Biblica» §3)
Roma 1973, di cui riportiamo le conclusioni.
L'uomo, anche idolatra, non perde le sue qua-
litd e la sapienza nelle cose umane acquisita
mediante 'esperienza. Percio in questo libro si
esprime I'ammirazione per la sua capacitd crea-
tiva: viene descritta I'abilitd del vasaio, il co-
raggio c la tecnica del costruttore di imbarca-
zioni e del navigatore, la genialitd dell’artista
(cfr. Sap 13, 11; 14, 1; 14,5.7.20; 15,7
ecc.). %uttavia I'vomo vive poco (Sap
15, 8. 16) e presto ritorna alla terra, se Dio lo
priva della vita.

Allora non c'¢ salvezza per I'vomo?
L'interrogativo posto potrebbe essere risolto,
ricorrendo alla concezione sapienziale comune
all'ambiente, mediante il cosmo.

Ora, benché si dica che il cosmo ¢ buono (Sap
14, 5), l'errore pit grave che potrebbe com-
mettere I'uvomo a suo riguardo sarebbe quello
di ritenerlo una via assoluta di salvezza: ¢ il ca-
so delle religioni pagane, ciod dell'idolatria.
Tale via ¢ radicalmente incapace a procurare la
salvezza: I'uomo si sottomette mcSiantc l'ido-
latria a esseri pit deboli di se stesso, a un nulla.
Ritorna allora I'interrogativo sulla salvezza
umana, tesa perd questa volta alla ricerca del
vero Salvatore, il Dio vivente.

Nella Sapienza 13 - 1§ — ma il contesto raf-
forza tale idea — Dio appare con una triplice
caratteristica:

1. & il Dio ereatore. 1l tema si trova in tutti i li-
bri sapienziali (cfr. Giobbe, ad esempio): qui
I'idea ¢ accennata: cfr. per esempio Sap 13, I-
9. Tuttavia & necessario rilevare il significato
salvifico della Creazione, come si ¢ riscontrato
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specialmente in Giobbe e soprattutto nella
rospettiva di fondo del libro della Sapienza
?il significato del creato nella storia, special-
mente nel momento escatologico);
2. ¢ il Dio Padre ¢ provvidente (cfr. 14, 3;
1§, 1 ecc.). Si tratta di un'idea particolare del-
la Sapienza, che ne indica la prospettiva uni-
versalistica ‘Scosi ¢ intesa la pronosa di Dio). E
una provvidenza che si identifica con la Sa-
pienza (cfr. 10, 4 € 14, 6);
3. ¢ il Dio dell'Esodo ¢ dell’alleanza. Questo ¢
il significato singolare dell'appellativo ho on
('esistente, efficace e salvatore, come in Es
g, 14, nella LXX): cfr. Sap 13, 1. E colui che
a fatto passare il Mar Rosso a Isracle
(14, 3): il Dio dell’alleanza, lento alla collera
¢ misericordioso (15, 1); il Dio fedele
(15, 2b), che percid pud essere chiamato vera-
mente da Isracle «nostro Dio» (13, 1).
Queste caratteristiche salvifiche di Dio posso-
no spiegare l'atteggiamento di paziente miseri-
cordia verso gli idolatri: pazienza ¢ amore che
devon essere imitati dagli uomini.
Tuttavia il non riconoscere Dio porta come lo-
gica conseguenza (¢ automaticamente connesso
con) la non realizzazione dell'vomo. Infarti gli
uomini pagani (pilt 0 meno atei nella concezio-
ne della Sapienza, perché la religione sconfina
con la magia e questa con I'ateismo) non solo
sono mataiol (vanificati: 13, 1;Is 44, 9: cosi
gli astrolatri o in genere gli aderenti al sincreti-
smo religioso dei filosofi del tempo), talaiporos
(13, ro: disgraziati, cosi gli idolatri; cfr. G-
BERT, Pp. 230 ss.), 4fronéstatoi (1§, 14: stoltis-
simi, come gli zoolatri), ma appunto per tale loro
condizione commettono ogni sorta di aberrazio-
ne (14, 23 ss.), perdono di vista ogni valore ¢
Ia loro vita empia diventa anche inutile, vana,
vuota (cfr. Sap §, 4 ss.: noi dfrones!).

b) Il Dio dell’amore che salva per sempre

Questa riflessione sul libro della Sapienza non
¢ soltanto l'ultima dell’articolo, ma lo vuole in
qualche modo riassumere.

Una sintesi sull'antropologia dei libri sapien-
ziali porta necessariamente al discorso sull'e-
scatologia ¢ questo non pud essere fatto senza
affrontare seriamente il tema di Dio. La linea
sapienziale ¢ infatti, negativamente, una conte-
stazione radicale alla teologia che la precede in
Isracle, perché tale teologia risolve il destino
dell'vomo in un'escatologia terrena. Appunto
perciod la contestazione tocca necessariamente
il tema del Dio vivente salvatore.

1 libro della Sapienza risponde a questo pro-
blema in modo ricco e dcggitivo sotto I'aspet-

to globale, anche se deve accontentarsi di una
risposta solo accennata ¢ piena di mistero
quando si tratta di dire il contenuto della sal-
vezza ultima. In modo analogo procede anche
il NT, anche se tuttavia in esso si ¢ realizza-
ta I'esperienza assolutamente nuova della risur-
rezione di Cristo, fonte di una rivelazione e di
una realtd che hanno attuato totalmente la spe-
ranza dell’attesa cosiddetta anticotestamenta-
ria.

Due aspetti si possono principalmente sottoli-
ncare nel discorso conclusivo della Sapienza:
la speranza del regno ultimo; l'impegno del
tempo presente.

Tutto il libro della Sapienza, in modo partico-
lare nella sua prima parte ¢ nell'ultima, presen-
ta in chiave apocalittica I'intervento dzl Dio
Salvatore. E il Dio vivente che vince la morte
(3, 18); mediante un combattimento apocalit-
tico (5, 16-23; 19, 6 ss.), stabilendo cosi il
suo regno nei giusti (3, 7-8; 5, 15s.). E il
Dio dell'amore che salva per sempre, il Dio
della comunione eterna con I'uvomo.

Questa prospettiva proietta la sua luce sulla vi-
ta presente: le virtd disprezzate dagli empi
(2, 1 ss.) sono valori da realizzare per i giusti.
Come in tutti i sapienziali, anche in questo li-
bro, con accenti ancora piti persuasivi, perché
il termine di confronto & chiaro — la vita futu-
ra —, ritorna I'invito a sperimentare la sapien-
za: c. 1; 4; 6; 7, 1-21; ecc. La sua ricchezza &
espressa in quel magnifico testo, che alla pene-
trazione del pensiero aggiunge una vasta aper-
tura alla cultura contemporanea (7, 22 - 8, 1);
ad esso segue la ricca esperienza dell’autore
che esalta il possesso della sapicnza come gui-
da della vita (8, 2 ss.) e percio la invoca come
dor)xo supremo di Dio {c) 9; cfr. anche il c.
10).
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RISURREZIONE DI CRISTO

CARLO PORRO

I/ APPELLO ALLA RISURREZIONE. - II/ IL MISTERO DELLA RISURREZIONE DI GESU. - III/ PRO-
BLEMI DELLA STORIA. - IV/ APPROFONDIMENTO TEOLOGICO.

La risurrezione di Gesi ¢ la pietra angolare su
cui poggia la fede cristiana, & I'avvenimento
salvifico fondamentale dal quale non si pud in
nessun modo prescindere. Com’¢ ovvio, essa
puo venir considerata sotto il profilo esegetico,
apologetico o teologico; in queste pagine verrd
studiata dal punto di vista della teoﬁ:;ia fon-
damentale per mostrarne la credibilitd. Cio av-
verrd attraverso un'esposizione che abbraccia
diversi momenti ¢ si appella via via all'espe-
rienza umana, all'esegesi, alla storia, alla teolo-
gia, e cio nell'intento di cogliere I'organicita
del discorso, la rispondenza del mistero alle
istanze pit profonde della vita umana, il fon-
damento storico della fede pasquale, la
coerenza tra il senso degli eventi verificati-
si a Pasqua e lo sviluppo della chiesa primitiva.
Ecco allora delinearsi I"articolazione dell'espo-
sizione. Dopo aver richiamati alcuni aspetti
della vita umana che rimandano alla risurrezio-
ne (I sezfone) ed aver considerato globalmente
il mistero pasquale (II sezione), verranno esa-
minati alcuni interrogativi posti dalla storia
che trovano risposta in questo stesso mistero,
quali la scoperta del scpo?cro vuoto e le appari-
zioni, la trasformazione interiore degli aposto-
li, la missione di Paolo e lo sviluppo della chie-
sa primitiva (III sezione); infine verrd proposto
un approfondimento teologico che valga a mo-
strare la coerenza interna ¢ quindi la credibiliti
del discorso (IV sezione).

¥E APPELLO ALLA RISURREZIO-

La vita rivela indubbiamente aspetti misterio-
si, di fronte ai quali I'uvomo si mette alla ricerca
del significato pilt profondo che gli & nascosto.
Uno di questi ¢ la morte. Essa si presenta co-
me traguardo inevitabile, a cui tutti sono
orientati. Intesa come avvenimento puramente
biologico — come la fine di un processo vitale
—, 0 come coronamento ¢ svelamento di tutte
le esperienze umane — come il momento in cui
si coglie il senso di tutta I'esistenza —, essa in
ogni caso si manifesta perd come la fine della

traiettorid tracciata durante tutta una vita.
In quanto tale, essa suscita protesta, desta or-

rore. In realtd all'esperienza della morte (c del-
la vita come cammino verso di essa) si con-
trappone un'esigenza, profondamente avverti-
ta, di perfezionamento, di completezza. Que-
sta esigenza spinge I'uvomo a cercare nella pro-
pria vita un disegno unitario, lo porta a crede-
re che la vita stessa possa arrivare alla sua pie-
na realizzazione. L'amore dell'ideale e delle
persone care, il desiderio di sviluppare una per-
sonalitd ricca e armonica, la brama di possede-
re quanto puo soddisfare la sua esigenza di fe-
licitd portano 'uvomo ad aspettare un momento
in cui tutto cid gli si ofga in una fruizione
completa ¢ duratura, capace di appagarlo com-
pletamente. Cosi l'attesa di una liberazione
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2alla morte si fa vivissima, quasi spasmodica;
" somo osa sperare che la morte non sia I'epilo-
& di wtto, ma che la propria realti corporeo-
ocuale, alla fine, venga prodigiosamente
Teservata O quanto meno restituita vita.
Tz alro aspetto assai problematico dell’esi-
=22 umana ¢ ['esperienza del peccato. Quan-
2 72 affidamento sulle sue forze, I'vomo per
o o' deve riconoscere nella propria vita la
seesenza di un altro limite: quello della distan-
= msuperabile tra il bene che dovrebbe fare e
i =ale che compie, 0 — se si vuole — quello
asincapacitd ad optare decisamente ¢ irrevo-
=odémente per il bene. E quanto pit il male
=r=a nella sua vita e vi spadroneggia, tanto
»u nsulta difficile opporvi resistenza; risalire
3 cuna. nella maggior parte dei casi, ¢ qualco-
w2 al di fuori delle possibilita di chi vi s1 & ab-
=a=donato, mentre arrendersi di fronte a que-
= suato di fatto diventa quanto mai naturale.
Daktra parte spesso si fa sentire anche il desi-
a0 di cambiar rotta, di decidersi una volta
~er wurte per il bene. Anche se questo desiderio
e riesce ad eliminare la soggezione al pecca-
r. tuttavia esso & pur sempre tale da suscitare
2 soeranza di unagibcrazionc. Cosi nasce nel-
“zomo ['attesa di una salvezza, la fiducia che
amlcuno intervenga, aiutandolo a porre final-
me=ze termine ad una situazione che si presen-
2 senza via d'uscita. Di qui la domansa insi-
<zzze: da dove verrd questo aiuto? Certo da
Dwo: ma non si deve ipotizzare un momento
aeerminato in cui cgli intervenga e manifesti
»fa storia la sua condiscendenza verso I'uo-
m>?

M le esperienze individuali finora richiamate
w0 anche ripercussioni sociali che rendono
awor pitt urgente il discorso. Non si tratta so-
15 3clla morte del singolo: & tutta la vita socia-
< che appare contrassegnata dalla finitezza ¢
zaila caducitd. Anche se spesso le creazioni
amanc sopravvivono ai loro autori, esse sono
sezpre votate alla morte, hanno un valore ben
=rcoscritto nel tempo: come la storia insegna,
ache le civiltd decadono e scompaiono. Né il
ascorso ¢ diverso quando si riflette sulla pre-
senza nefasta del male nel tessuto sociale.

E se colpiscono duramente le dimensioni enor-
m che il male assume quando estende il suo in-
Zsso sulla societd, ancor pitt impressionante
aparc il senso d'impotenza che la societd espe-
=menta di fronte ad esso. Si ¢ persino tentati di
=edere che né le istituzioni né le leggi né gli
rerventi coercitivi pit drastici siano ormai
~ei in grado di sanare il disordine presente nel
—ondo, possano pit condurre  all’edifica-

zione di un mondo in cui regna la giustizia e la
pace.

Cosi I'esperienza rimanda continuamente ad
una liberazione dalla morte ¢ dal male indivi-
duale e sociale, porta ad attendere qualcosa o
qualcuno che muti radicalmente la sorte dell'u-
maniti. Contro questa conclusione riteniamo
non si possa fondatamente obbiettare che il di-
scorso sia in qualche modo dedotto dall'inse-
gnamento di ?edc sulla risurrezione di Cristo,
o che non tutti danno questa interpretazione
alle esperienze descritte, oppure che il quadro
abbozzato della presenza del male ¢ troppo
fosco perché I'uomo, almeno potenzialmente, &
sempre sotto 'influsso della grazia. In cffetti
questi argomenti — che qui non ¢ possibile esa-
minare partitamente — non appaiono sufficien-
ti ad infirmare le constatazioni da cui il discor-
so prende le mosse: I'esperienza della morte e
I'appello alla sopravvivenza, la presenza del
male e 'attesa di un rinnovamento sono dati
ben solidi, anche se il loro accertamento com-
porta un processo induttivo delicato. Dinanzi
a questo appello ad una liberazione, si pone co-
me risposta — che supera a dismisura ogni at-
tesa — la risurrezione di Cristo: il Risorto & il
liberatore dalla morte, & colui che riscatta I'u-
manitd dal peccato, che realizza un mondo
nuovo di una perfezione definitiva. E poiché la
vita umana rimanda al mistero pasquale ¢ ne
viene illuminata, ecco allora l'opportunita di
presentare subito i tratti fondamentali di que-
sto stesso mistero per mettere in evidenza tale
corrispondenza.

II/ IL MISTERO DELLA RISUR-
REZIONE DI GESU

Il mistero della risurrezione di Gesi ¢ il centro
della fede cristiana: dalle origini del cristiane-
simo fino ai nostri giorni i credenti hanno sem-
pre professato che la salvezza viene dal Risor-
to. Di qui I'importanza di considerare i tratti
cssenziji di tale mistero cogliendoli nelle testi-
monianze del Nuovo Testamento. Anche se
I'esposizione non potra essere esauriente, sard
tuttavia abbastanza ampia per illustrare la sua
realtd ¢ la sua portata esistenziale.

1/ Realta della risurrezione

E’ fuor di dubbio che la Scrittura presenta la
risurrezione, unitamente alla morte in croce,
come l'avvenimento centrale della vita di
Gest. La fede della chiesa primitiva, di cui il
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Nuovo Testamento offre testimonianza, rinvia
continuamente alla risurrezione gloriosa come
a un fatto realmente accaduto: a partire da es-
sa la chiesa giustifica la propria frdc, sviluppa
il suo culto, ribadisce gli impegni morali crel
credente, «rilegge» la vita terrestre di Gest,
interpreta tutta la storia della salvezza. Docu-
mentare queste affermazioni non ¢ difficile; a
questo punto basterd perd un rapido cenno che
valga a provare I'affermazione di fondo della
rcafti della risurrezione di Gesi.

A questo riguardo va detto anzitutto che Eﬁ
nelle pit antiche attestazioni di fede rilevabili
nel «kerygma» primitivo si riscontra un co-
“stante rimando ad un fatto veramente avvenu-
to il mattino di Pasqua. Le confessioni di fede:
Gesli «¢ risorto, non & qui» (Mc 16, 6; cfr.
Mt 28, 6) ¢ «davvero il Signore ¢ risorto ed é
apparso a Simone» (Lc 24, 34) — mutuate
molto probabilmente dalla liturgia primitiva —
non lasciano dubbi circa la realta della risurre-
zione di Gest. Ed anche la testimonianza piu
ampia di 1 Cor 1§, 3-8, in cui affiora la tradi-
zione pil antica, riafferma questa realta facen-
do riferimento a diverse apparizioni del Risor-
to certificate da numerosi testimoni. Nella me-
desima direzione muovono infine i racconti
cvangelici quando, presentando gli avveni-
menti di Pasqua, sottolineano talune circostan-
ze (come la perplessitd iniziale dei discepoli, il
farsi riconoscere del Risorto, il mangiare insie-
me) atte ad climinare le possibili difficolra.

2/ Portata cristologica

Le testimonianze del Nuovo Testamento met-
tono in luce anche la portata della risurrezione
illustrandone le conseguenze tanto per la vita
di Gesi quanto per la salvezza dell'umanita.
Infatti la risurrezione di Cristo non ¢ presenta-
ta semplicemente come ritorno alla vita (cio
che avvenne nella risurrezione di Lazzaro), ma
come un avvenimento rivestito di una portata
ben pit profonda, trascendente le categorie
umane. Con la risurrezione Gesi in effetti ¢
costituito «Messia e Signoren (At 2, 36), «Fi-
ﬁlio di Dio» (Rm 1, 4), 0 — secondo un'altra
ormulazione — dalla condizione di schiavo
viene esaltato a quella di Signore glorioso (Fil
2, 11; cfr. At 3, 13; Ef 1, 20 s.).

Nella Pasqua la sua umanitd ha sperimentato
una profonda trasformazione che ha toccato lo
spirito ¢ il corpo. I testi presentano il Risorto
come colui che ha lo Spirito di santitd (pneyma
bagiogynes) (Rm 1, 4) ed & nello Spirito vivifi-
cante (pneyma zoopossn) (1 Cor 1§, 45), indi-

cando cosi — in base alla concezione antropo-
logica di allora — che nella sua nuova umanita
Cristo & adivinizzato-spiritualizzato o, in altri
termini, che & stato rivestito di potenza e di
santitd. Anche il suo corpo, che era morto ¢ fu
sepolto, appare ora profondamente trasforma-
to. Certo si tratta del medesimo corpo, che &
nuovamente assunto da Cristo; ma adesso ¢
spiritualizzato, ciod ¢ vivificato non solo dal-
I'anima ma anche dallo «spiriton (r Cor
15, 44; cfr. Rm 8, 11); il suo corpo ¢ diven-
tato immortale (1 Cor 1§, §3) ¢ glorioso (1
Cor 15, 43; cfr. v. 20; Fil 3, 21).

3/ Portata salvifica

La risurrezione di Gest, unitamente alla morte
in croce, & princirio di salvezza per tutti gli uo-
mini. Cristo & «la primizia di coloro che ripo-
sano» (1 Cor 1§, 20), & «l’autore della vita»
(archegos tes zoes) (At 3, 15); in forza della ri-
surrezione di Cristo, alla fine ogni credente
sperimenterd una  profonda trasformazione
analoga alla sua. La morte sard allora definiti-
vamente annientata (1 Cor 1§, 54 s.): i morti
risorgeranno incorrotti ¢ immortali (1 Cor
15, 52 s.), e il loro corpo sard trasformato in
mc.l)ldo conforme al corpo glorioso di Cristo
(Fil 3, 21).

Fin d'ora, perd, gii ¢ in atto la trasformazione
del cuore dell'uvomo. Gesi, ch’¢ diventato
aspirito vivificante», comunica continuamente
il suo aspirito» all'umanitd, la quale pud cosi
sperimentare la liberazione dal peccato (1 Cor
15, 55 s.): la risurrezione di Cristo, intima-
mente congiunta con la sua morte, rende possi-
bile la agiustificazione» di tutti gli uomini (At
13, 39; Rm 4, 2§; §, 9), la loro «riconcilia-
zione» (Rm §, 105.; 2 Cor §, 18-20); essi so-
no cosi introdotti ad una nuova vita (Rm
6, 4), una vita vissuta per Dio (Rm 6, 11. 2 23
e per Cristo Sz Cor §, 1§), la quale annienta i
predominio del peccato impegnando ogni cre-
dente a lottare contro di esso (cfr. Rm 6, 11-
19). «In Gest Cristo crocifisso e risuscitato,
sul quale pesano tutti i loro peccati, gli uomini
possono ora abbracciare e vivere una vita re-
denta, giustificata ¢ santa» (H. ScHLIER, L4 risur-
rezione di Gesii Cristo, Brescia 1971, p. §8).

11 battesimo ¢ il rito che esprime questo movi-
mento salvifico cominciato con la risurrezione
del Crocifisso ¢ che vi di inizio. In esso il cre-
dente ¢ associato intimamente alla morte ¢ alla
risurrezione di Gesi: il battezzato con lui @ se-
polto nella morte, ¢ con lui ¢ risuscitato per
una nuova vita (Col 2, 12; cfr. Rm 6, 3-5). E
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a partire da quel momento, la vita del cristiano
appare contrassegnata da "questa doppia assi-
ilazione a Cristo: il credente sard continua-
mente «con-crocifisson e acon-sepolton insie-
me a Cristo, per poter infine «con-risorgerex»
definitivamente con lui (Rm 6, 6-14).
Anzi, fin dall'inizio la salvezza rivela dimen-
stoni sociali: ['uomo viene salvato dal peccato
mediante I'inserimento nel «corpo» di Cristo
che ¢ la chiesa (Ef 1, 22 s.; Col 1, 18. 24).
Battezzati in un solo Spirito, i credenti costi-
wiscono un solo corpo; essi sono in effetti
membra tra loro interdipendenti: secondo
Paolo, la salvezza operata dalla morte e dalla
msurrezione di Cristo (e cid che ad essa si op-
ponc) non ha risonanze puramente individuafi.
ma si riflette su tutti gli uomini (cfr. 1 Cor
12, 12-27). Lo stretto legame esistente tra ri-
surrezione e comuniti credente ¢ posto bene in
msalto anche nei racconti pasquali; in essi ap-
sare chiaramente che il mistero pasquale attua
1 salvezza nella chiesa ¢ mediante la chiesa:
apparendo ai discepoli, Gesti li costituisce te-
samonj della risurrezione (Lc 24, 48; At 1, 8)
¢ affida ad essi l'incarico di predicare e di bat-
sezzare tutti gli uomini, che crederanno alla lo-
o parola (Mc 16, 1§ s.; Mt 28, 18-20; Gv
20. 21; 1 Cor 1§, 1-8). La salvezza raggiun-
#c quindi tutti gli uomini, ma mediante %iglloro
mscrimento nel «corpo» del Risorto, attraver-
so la chiesa.
La risurrezione ha perd risonanza ancor pil
ampia, ha portata cosmica. Con la Pasqua ¢
mfatti la stessa situazione fondamentale del
mondo ch’¢ trasformata: la risurrezione inau-
zura il tempo escatologico, una nuova fase del-
storia in cui si realizza sempre pill perfetta-
mente il regno di Dio nel mondo; il peccato,
'mgiustizia, I'odio, la violenza, le forze demo-
siache, cioé tutte le potenze ostili a questo re-
gno, verranno via via sottomesse da aristo. se-
condo il piano nascosto di Dio (1 Cor
15. 24). Finalmente, nella pienezza dei tempi,
4 Risorto sottometterd a sé tutte le cose (Ell

1. 1), ¢ queste verranno riconciliate ¢ rappaci-
acate con Dio (Col 1, 20). Anche il mondo
matcriale, che & stato sottomesso dal peccato
dell'vomo alla caducitd e alla schiavith della
corruzione, alla fine verrd riscattato, cosi da
partecipare alla gloria del Risorto (Rm 8, 19-
22). Allora tutto sari «ricapitolato» in Cristo:
d piano salvifico sardi compiuto in ogni sua
parte (Ef 1, 10) ¢ ci saranno, secondo la pro-
messa divina, «nuovi cicli ¢ una nuova terra,
nei quali avrd stabile dimora la giustizia» (2 Pt

3. 13).

Il mistero della risurrezione di Gesi, proposto
dall'annuncio della chiesa primitiva e dalla
redicazione della chiesa d'oggi (che in quel-
r'annuncio riconosce il proprio fondamento),
nelle sue grandi linee ¢ cosi tratteggiato. Il suo
carattere salvifico risalta con tutta evidenza. A
partire dalla risurrezione di Cristo la storia
dell'uvomo ¢ radicalmente trasformata: sul suo
orizzonte si profila la sconfitta definitiva della
morte, la vittoria sul peccato ¢ la realizzazione
di una societi che si muove verso la giustizia e
la pace. Certo queste sono mete che importano
una gradualiti e che saranno raggiunte picna-
mente solo alla fine dei tempi; ma gii fin d'ora
esse sono ampiamente disponibili all'uomo, il
quale, attraverso il Risorto, non solamente ha
ia la forza di sconfiggere il male ¢ di contri-
ﬁuire all'edificazione di una societd pit giusta,
ma ¢ altresi gid in grado d'intendere la morte
come premessa di una vita rinnovata,
Cosi, tra attese dell'uomo e risurrezione di Cri-
sto & possibile cogliere delle convergenze di
fondo, che indirizzano a vedere nella vita uma-
na un'autenticazione della risurrezione di Gesi
¢ nella risurrezione di Gestl la chiave capace di
spicgare I'enigma dell'esistenza umana.

III/ PROBLEMI DELLA STORIA
Oltre ad illuminare il problema dell’esistenza
umana, il mistero della risurrezione getta luce
anche su alcuni interrogativi fondamentali po-
sti dalla storia. Esso appare infatti 'unica ri-
sposta soddisfacente ai problemi suscitati dalle
testimonianze bibliche riguardanti il ritrova-
mento del sepolcro vuoto, le apparizioni di
Gesti, la trasformazione della vita degli apo-
stoli e lo sviluppo della chiesa grimitiva. Que-
sto approfondimento, provando che i docu-
menti storici rinviano al mistero della risurre-
zione, porta in definitiva ad affermare la realta
di questo avvenimento glorioso ¢ a collocarlo
nell’ambito della storia.

del sepolcro vuoto ¢ le

Gesu

1/ La sco
apparizioni di

Il primo problema storico da considerare &
ue}{lo degli eventi pasquali, cioé¢ della scoperta
ella tomba aperta ¢ vuota ¢ delle apparizioni

del Risorto. Attraverso un duplice movimento,

la ricerca si sforzerd dapprima di chiarire il si-
gnificato delle diverse testimonianze scritturi-
stiche, per procedere poi, risalendo dalle atte-
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stazioni pili recenti a quelle pill antiche, alla
determinazione della loro portata storica.

a) Le testimonsanze circa il sepolero vuoto

Tutti e quattro i Vangeli raccontano la deposi-
zione del corpo di Gesu nel sepolcro ad opera
di Giuscpptrgi Arimatea (alla presenza di alcu-
ne donne, secondo i Sinottici), ¢ narrano di
una visita delle donne al sepolcro il mattino
del giorno successivo al sabato; essi testimo-
niano anche la scoperta della tomba vuota, la
presenza degli angeli ¢ I'annuncio della risurre-
zione.

A partire da queste testimonianze si pone il
problema della storicitd della scoperta della
tomba vuota. Esso si pud formulare in questi
termini: risulta storicamente — applicando alle
testimonianze evangeliche il metodo storico —
il fatto della visita ﬁ scpolcro? Su questo inter-
rogativo si articola poill)ggicamcntc quello del-
la portata dell'avvenimento, che conduce
a chiedersi quale sia il significato di tale sco-
perta.

La sepoltura di Gesu

La sepoltura di Gesi: ¢ la premessa necessaria
alla scoperta del sepolcro vuoto; percid un ac-
cenno ad essa appare preliminarmente oppor-
tuno. L'episodio ¢ riportato da tutti i Vangeli
Mt 27, 59-61; Mc 15, 46s.; Lc 23, §3-56;
v 19, 38b-42), che raccolgono la tradizione
della sepoltura compiuta (o fatta compicre) da
Giuseppe di Arimatea. I racconti riferiscono il
medesimo episodio, anche se la presenza di ta-
luni partico[gri divergenti porta a pensare all'e-
sistenza di tradizioni diverse che gli evangelisti
riprendono senza armonizzarle tra loro. Di
ueste divergenze richiamiamo le principali:
&v sembra far pensare ad una sepoltura onori-
fica con 'unzione dclla salma con aromi, alla
sera del venerdi, mentre i Sinottici inducono a
pensare ad una sepoltura affrettata e sembrano
rimandare I'unzione al giorno successivo al sa-
bato; per i Sinottici il cadavere ¢ avvolto in un
lenzuolo, per Gv invece in bende.
L'esame critico dei racconti mostra la loro at-
tendibiliti storica permettendo cosi di esclude-
re l'origine leggendaria. In effetti I'episodio ¢
narrato in quattro testi che provano l'esistenza
di tradizioni pre-cvangeliche diverse ma so-
stanzialmente concordanti; esso inoltre con-
corda perfettamente sia con le istituzioni roma-
ne sia con quelle del giudaismo (cfr. J. BLiN-
zLBR, Il processo di Gess, Brescia 1966, pp.
351-381{;' i risultati stessi delle ricerche ar-
cheologiche recenti confermano ['uso, al tempo

di Gest, di tombe scavate nella roccia e chiuse
da una pictra fatta rotolare sull'ingresso.
D’altra parte nei racconti manca ogni intenzio-
ne apologetica, come risulta tanto dalla presen-
za delle donne quanto dall’assenza degli apo-
stoli. Da un lato, infatti, la testimonianza delle
donne sccondo la mentalitd corrente era priva
di ogni valore; dallaltro, sugli apostoli si ri-
verbera in questo episodio una luce piuttosto
sfavorevole, tant'¢ i‘ic essi appaiono dei pusil-
lanimi. Queste due sottolineature permettono
di rilevare che le narrazioni evangeliche non
sono state addomesticate nell'intento di ren-
derle (sotto un certo punto di vista) pil credi-
bili. Del resto, anche Fa resenza di divergenze
su alcuni particolari dclra sepoltura avvia alla
medesima conclusione.

I racconti evangelici rimandano poi a tradu-
zioni pill antiche che dovevano essere presenti
nella chiesa primitiva, grazie alle quali sembra
possibile ricollegarsi alﬁ insegnamento origina-
rio della comuniti palestinese; un'eco di questa
trasmissione pare si possa cogliere in At 2, 29-
31 ¢ 1 Cor 15, 3-5.

Per tutti questi motivi si pué fondatamente ri-
tenere che i racconti della sepoltura della salma
di Gesl riportino con obbiettivitd I'avveni-
mento e che pertanto siano storicamente atten-
dibili. Essi offrono il quadro in cui s'inserisce
I'episodio della scoperta della tomba di Gesu
aperta, il mattino di Pasqua, del quale dobbia-
mo subito occuparci.

La scoperta del sepolcro vuoto

La ricerca si sposta ora sulla scoperta del se-
polcro vuoto, nell'intento di tracciare una bre-
ve sintesi dei risultati dell'indagine critica e di
richiamare le conclusioni che, a partire da essi,
sembra di poter trarre sul piano storico. L'epi-
sodio ¢ narrato da tutti i Vangeli (Mt 28, 1-
8; Mc 16, 1-8; Lc 24, 1-12; Gv 20, 1-13),
che presentano la visita delle donne al sepolcro
il mattino di Pasqua, la scoperta della pietra
rotolata da un lato ed un’apparizione angelica
correlata con I'annuncio pasquale (quest'ultimo
elemento manca perd in Gv).

I racconti differiscono tuttavia su molti parti-
colari, come il numero delle donne (Gv ricor-
da solo Maria Maddalena; Mt parla anche di
Maria di Giacomo; Mc¢ aggiunge Salome; Lc
richiama un gruppo piti numeroso), I'ora (& di
buon mattino in Mc, Lec, Gv, all'aurora in
M), lo scopo della visita (I'unzione della sal-
ma in Mc e Lc, una ricognizione del sepolcro
in Mt ¢ Gv), la descrizione della presenza an-
gelica (Mt parla dell'angelo del Signore, Le di
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3¢ uomini, Mc di un giovane, Gv di due an-
zeli). le parole del messaggio celeste (« risor-
». non ¢ piti qui» e il richiamo delle predizioni
= Gesii in Lc; « risorto, vi precede in Gali-
za» in Mt e Mc; manca un messaggio pasqua-
z in Gv) la reazione finale delle donne (non
sarlano con nessuno per il timore, in Mc; ani-
naze da timore ¢ gioia annunciano I'accaduto
& discepoli, in Mt; ricordano le predizioni di
Gesit e annunciano il fatto ai discepoli, in Lc).
Isoltre vi sono degli episodi propri di taluni
evangelisti, come I'apertura dcﬁa tomba e il ti-
wore delle guardie (Mt), e la visita di Pietro
L) insieme a Giovanni (Gv).

Dall'esame critico sembra dunque di poter co-
ghaere uno schema comune a tutte le narrazioni,
Sac apparticne alla tradizione pili antica, e trat-
= propri di ciascun Vangelo, che dipendono
=2 successive elaborazioni della tradizione pri-
mxiva e dalla redazione di ogni evangelista.
Aache in questi racconti ¢ assente la preoccu-
sazione di armonizzare i particolari; anzi, in
= si rivela l'introduzione di elementi nuovi
~xcrispondenti all'ottica caratteristica di cia-
s redattore: cosi sembra doversi interpreta-
= 1 tmore ¢ il silenzio delle donne in Mc, la
wcoolincatura della potenza di Dio vittoriosa
sdla morte e la presenza di un orientamento
aologetico in Mt, il rimando al disegno salvi-
5o di Dio in L, ¢ lo spicco dato da Gv all’e-
swodio della visita di Bictro ¢ del «discepolo
He Gesl amava.

S¢ 1 racconti evangelici rimandano a tradizioni
~cecedenti, sembra tuttavia impossibile indivi-
3zarle nei testi anteriori, nei quali se ne posso-
20 rilevare solo rarissime tracce. Un'indicazio-
=c circa |'esistenza di tali tradizioni si pud co-
gcre nella predicazione della risurrezione cor-
~ocea di Cristo &At 2, 36) e nella pil antica
~vafessione di fede nella sepoltura di Gesu (1
Cor 15, 4). In effetti, poiché per i discepoli
ez impensabile una risurrezione metaforica in-
xsa come sopravvivenza dell’'anima in ciclo
itr. ]. ScumrrT, Jésus ressuscité dans la prédica-
v apostolique, Paris 1949, p. 130), queste
afermazioni rimandano necessariamente al se-
~olcro vuoto.

Muovendo dai dati scritturistici richiamati si
=ao trarre qualche conclusione circa la storicitd
3dla visita al sepolcro. Anzitutto appare stori-
camente accertato che il primo giorno della
seximana alcune donne si recarono alla tomba
& Gesi, la trovarono aperta, constatarono
[assenza della salma e furono beneficiarie di
an'apparizione angclica. E storicamente certa
¢ purc la visita dei discepoli al sepolcro, anche

se il racconto evangelico presenta un certo
orientamento apologetico. Data la grande li-
berta riscontrata nelle narrazioni, da un punto
di vista strettamente storico risultano invece
incerti molti dei particolari riferiti. Difficile da
determinare ¢ intine anche il grado di storiciti
del racconto delle guardie al sepolcro, ¢ cio in
considerazione del suo particolare gencre lette-
rario che non permette di fissare esattamente i
confini tra storia e teologia.

b) Le testimonianze circa le apparizions

1 vangeli raccontano di parecchie apparizioni
del Risorto aventi destinatari diversi. Alcune,
indirizzate agli Undici, hanno valore costituti-
vo per la chiesa (Mt 28, 16-20; Lc 24, 36-
533 Gv 20, 19-23; Mc 16, 14-18); le altre,
che non hanno tale valore, sono indirizzate ora
a singoli (a Maria di Magdala: Mc 16, g-11,
Gv 20, 11-18; a Tommaso: Gv 20, 24-29),
ora ad alcuni discepoli (a Emmaus: Lc
24, 13-3§, cfr. Mc 16, 12 s.; sul lago di Ti-
beriade: Gv 21, 1-23) 0 ad alcune donne (Mt
28, 9 5.). Poiché un esame particolareggiato di
questi testi esula dagli intenti della presente ri-
cerca, ci limiteremo a richiamare i tratti comu-
ni dei racconti ¢ le loro divergenze, mostrando
il loro carattere fondamentalmente storico.

I racconti delle apparizioni sono una decina,
ma tutti presentano elementi comuni che for-
mano quasi il canovaccio delle diverse narra-
zioni. Anzitutto ciascuno di essi sottolinea, in
modo pill 0 meno marcato, che le apparizioni
avvengono per iniziativa del Risorto. E' Gesti
che si manifesta rivelandosi ora con una parola
di riconoscimento (a Maria Maddalena: Gv
20, 16) o con un gesto (ai discepoli di Em-
maus: Lc 24, 30), ora richiamando un'espe-
rienza vissuta insieme (sul lago di Tiberiade:
Gv 21, 6 s.), piu spesso pero facendosi ricono-
scere immediatamente (Mt 28, 17: Mc
16, 14; Lc 24, 36; Gv 20, 19). Gli stessi
verbi usati per descrivere le apparizioni metto-
no in luce, in modo diverso, l'iniziativa di
Gesii che «si manifestar (fdinomas), «si fa ve-
dere» (orao + dat.), «si fa incontrox» (ypantao),
«si mostra» (de‘ikn)m?l. e l'atteggiamento re-
cettivo dei discepoli che «vedonon il Risorto
che si rivela loro (orao, theoreo, théaomas).
Va anche osservato che i discepoli non vedono
mai Gesi di notte in sogno, né si parla di vi-
sioni immaginaric (ordmata), ¢ che il vedere si
associa sempre all'udire, cioé¢ all'ascolto delle
parole di Gesii: tutto cio lascia intendere la
realtd delle apparizioni ed anche il loro caratte-
re percepibile.
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D'altronde I'esperienza delle apparizioni ha
anche un carattere insolito: & lf) mostrarsi di
uno che cra morto, & I'apparire di uno che si
rende presente in mezzo ai discepoli pur essen-
do chiuse le porte (Gv 20, 19. 26), che talora
non ¢ immediatamente riconoscibile (Mc
16, 12; Lc 24, 16. 31 s5.; Gv 20, 14 5.; 21,
4. 12) o che mentre si fa riconoscere si sottrac
(Lc 24, 315 Gv 20, 17). Percio s'intende co-
me pill volte i testi richiamino il timore dei di-
scepoli (Mt 28, 10; Lec 24, 22. 37), la loro
incertezza (Lc 24, 37) e persino il dubbio (Mt
28, 17: Mc 16, 11. 13 s.; Lc 24, 25. 41;
Gv 20, 20. 27). Gesu stesso offre poi loro at-
testazioni tali da aiutarli a superare le diffi-
colta: li incoraggia (Mt 28, 10), li invita a
toccare il suo corpo recante i segni della pas-
sione (Lc 24. 39 s.; Gv 20, 20. 27), mangia
con essi (Lc 24, 41-43: Gv 21, 12 5.); anche
se questi dati appaiono soltanto nei testi pilt
targivi della tradizione e manifestano una cer-
ta tendenza apologetica, cid non infirma affat-
to la loro sostanziale attendibilitd.
Quanto detto porta a considerare un altro ele-
mento comune ai racconti delle apparizioni, e
precisamente il riconoscimento dcf Risorto da
parte dei discepoli. I Vangeli lo descrivono co-
me un processo graduale che, attraverso esita-
zioni iniziali, porta ad un'integrazione percetti-
va che congloba il ricordo dcﬁ: esperienze del-
la vita pubblica con I'esperienza presente — in-
dividuale e collettiva —, e riveste un carattere
di assoluta certezza, tale cio¢ da fondare la
missione apostolica. Presente in tutte le narra-
zioni, il riconoscimento & tuttavia meno svilup-
pato nel racconto dell’apparizione finale (Mt
28, 16-20; cfr. Mc 16, 15-18), dove invece ¢
predominante il tema della missione apostoli-
ca. A partire dai testi va dunque sottolincato
che tale riconoscimento non si presenta né co-
me un procedimento acritico né, tanto meno,
come un'allucinazione: la liberta e la progressi-
vita che lo contraddistinguono, nonché il suo
carattere di constatazione collettiva lo escludo-
no assolutamente.
Un ultimo tratto che si riscontra in tutti i rac-
conti di apparizione (manca solo nell’episodio
di Emmaus) ¢ la missione: le apparizioni sono
cosi strettamente in relazione con il compito
missionario che Gesu si fa vedere solo da chi ¢
stato prescelto per testimoniare (cfr. At
10, 41). La missionc si manifesta in diverse
maniere: ora mediante l'incarico di annunciare
agli altri discepoli I'incontro col Risorto (cosi
¢ donne: Mt 28, 10; Gv 20, 17), ora attra-
verso il mandato affidato a Pietro di «pascere

il gregge» (Gv 21, 15-17), ora mediante il
conferimento del potere di rimettere i peccati
(Gv 20, 22 s.) 0 del mandato apostolico (Mt
28, 18-20; Mc 16, 15 s.; Lc 24, 48; Gv
20, 21). La missione & suggellata dalla pro-
messa di una speciale assistenza di Gesu a1 di-
scepoli, che non verrd mai meno (Mt 28, 20;
Mc 16, 17 s.; Le 24, 49; cfr. Gv 20, 22).
La ricerca fin qui condotta permette di coglie-
re nelle diverse narrazioni la presenza di nume-
rosi tratt comuni, se non addirittura di sche-
mi letterari comuni (cfr. X. LéoN - Durour,
Résurrection de Jésus et message pascal, Paris
16971. pp- 121-148, trad. it.: Risurrezione di
esi e messaggio pasquale, Milano 1973), che
rimandano a tradizioni scritte e orali pit anti-
che.
Nei racconti si rileva perd anche qualche di-
vergenza, soprattutto riguardo all'ambienta-
zione geo, agca delle apparizioni. Difatti lo
sviluppo dei racconti ¢ tale da sollevare il pro-
blema di come si possano accordare le testimo-
nianze che indicano la Galilea come luogo del
primo incontro dei discepoli col Risorto (Mt
28, 7. 10. 16 s.; Mc 16, 7) con quelle che lo
pongono a Gerusalemme (Mc 16, 12 5. 14;
Lc 24, 34. 36; Gv 20, 19). Tuttavia molte
difficoltd si appianano se si tien conto che in
tali racconti affiorano tradizioni diverse che i
redattori non si sono preoccupati di armoniz-
zare (cfr. Mc 16, 7 coi vv. 9-11), e che la lo-
calizzazione in Galilea propria del racconto di
Mt sembra rispondere a criteri letterari che im-
ponevano di concludere il Vangelo 1 dov'era
cominciato. Quest'ultimo rilievo porta ad
escludere dai racconti la presenza di accomo-
damenti e quindi di preoccupazioni apologeti-
che, ci6 che costituisce un valido indizio a fa-
vore della loro fondamentale storicita.
11 riferimento a tradizioni pil antiche a riguar-
do delle apparizioni acquista perd valore deci-
sivo per la presenza nel Nuovo Testamento di
solide testimonianze manifestamente anteriori
ai racconti evangelici. La pitt ampia ¢ il testo
di 1 Cor 15, 3b-5. La sua antichitd ¢ fuori di-
scussione: essa risale ad un tempo anteriore a
uesta lettera e alla stessa predicazione di San
gaolo a Corinto. Infatti dal contesto in cui
uesto passo s'inserisce (vv. 1-11), risulta che
I"Apostolo non solo fa riferimento ad un inse-
gnamento da lui impartito a viva voce (vv.
1-3) e comune agli altri apostoli (v. 11), ma ri-
prende anche una formulazione precedente
consacrata dalla tradizione orale, come appare
dal binomio «trasmettere - ricevere» (pa-
radidomi-paralambdno sono termini tecnici
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acila trasmissione orale) ¢ dalle caratteristiche
e=erarie del testo. Tra queste ultime ricordia-
oo la cesura tra il v. § e il 6, e la presenza di
m hnguaggio estranco a Paolo, che non usa
7 altrove le espressioni aper i nostri peccati»
a vlm'al;l)l. «scc;lndo le crittu;cn td tas
parss), afu risvegliaton (egégertas), «apparve»
«&be) ¢ «i Dodicix. Anzx( cgiiono indizgl::hc fa-
xbbero pensare ad una precedente formulazio-
w aramaica, usata fin dagli inizi nella comu-
nci giudeo-palestinese. In ogni caso si tratta
a s antichissima confessione di fede, che si
o fr risalire al 38-40, cioé a pochi anni do-
3¢ gh avvenimenti attestati.

o al contenuto si deve osservare anco-
= che in questa confessione I'affermazione del-
£ xoparizioni ¢ chiarissima: il Risorto ¢ appar-
= 2 Pictro ¢ ai Dodici (or@0 + dat.). Il posto
sre=mente riservato a Pietro & conforme
oo prioritario attribuitogli nella chiesa pri-
mova (cfr. At 1, 14; 2, 14.38; 3,125 4, 8);
£ acronde secondo la mentalitd giudaica testi-
mcemanza valida era solo quella collettiva: cosi
+ ‘meende il rimando ai Dodici, cioé ai testimo-
= Zhaiali della risurrezione di Gesd (cfr. At
z32:3.15; 9, 3:}. Nel seguito del testo di
- Cor 15 (che risale al 5§ circa), accanto ai
Dxcac sono pure ricordati altri due gruppi di
=crmoni, la cui attestazione aveva particolare
waoce anche perché la maggior parte di essi vi-
=ewa ancora (v. 6 s.?; infine vengono ancora
mexnonate (v. 7 s.) le apparizioni a Giacomo

la sua autoritd) e a Paolo (per provare
aenticitd del suo ministero apostolico).
Tmmeme 2 questo testo fondamentale si devono
sure richiamare alcune formule cherigmatiche
a2 'esse molto antiche. Anzitutto quelle dei
secacsi del libro degli Atti, che affermano im-
mcaamente la realtd delle apparizioni inse-
ﬁ: che i discepoli sono «testimonin del

(At 2, 325 3, 15; 5, 32); altrove cid ¢
3o demto espressamente, come avviene nel di-
xso tenuto presso Cornelio (At 10, 41 s.),
& o= fra I'altro vien stabilito un parallelo tra
a asumonianza apostolica circa la vita terrena
a Gesti e quella circa le apparizioni. La testi-
moeanza cle riecheggia la tradizione pit anti-
= sembra perd quella inserita nel racconto di
< (24, 34); 'espressione: «Gesit ¢ davvero
mmorto ed ¢ apparso a Simonex ¢ una dossolo-
#a che consente di riallacciarsi alle acclama-
som di fede in uso nella chiesa nascente. In
acsto modo ¢ segnata una pista sicura, grazie
ala quale ¢ possibile risalire lo sviluppo della
xadzione primitiva fino agli strati piu antichi,
Sxe riportano a p

ochi anni dagli avvenimenti.

stessi; casi si esclude pure che possano essersi
verificati dei processi mitizzanti o leggenda-
ri, perché questi avrebbero richiesto necessa-
riamente un lasso di tempo molto pit lun-
go.

A questo punto si pud tentare di stabilire quali
dati dei racconti delle apparizioni possano
considerarsi astorici», accertati cio¢ attraverso
I'applicazione rigorosa del metodo storico. La
ricerca svolta ha rilevato una notevole varietd
di racconti, dietro i quali si scoprono tradizio-
ni divergenti che se sono prova dell’attendibi-
litd delle testimonianze, non consentono tutta-
via di risalire alla primitiva narrazione circo-
stanziata degli avvenimenti. I dati storicamen-
te certi si presentano quindi poco numerosi; il
critico ¢ infatti in grado di stabilire con assolu-
ta certezza solo due fatti: la realed di alcune
apparizioni del Risorto a Pietro ¢ ai Dodici, ¢
talune loro caratteristiche fondamentali, come
I'iniziativa di Gesd, il riconoscimento dei di-
scepoli ¢ il conferimento della missione. Come
si ¢ visto, il primo dato risale (attraverso 1
Cor 1) alla tradizione orale pid antica; il se-
condo ha invece a suo favore l'attestazione
concorde delle testimonianze della tradizione
scritta.

Non ¢ invece possibile determinare storica-
mente le circostanze delle apparizioni: la ricer-
ca storica non esclude che queste possano es-
sersi svolte come raccontano i V!:mgcli, ma
non ¢ neppure in grado di affermarlo. Dal
punto di vista critico & quindi impossibile dire
con certezza dove si siano verificate le singole
apparizioni ¢ come si siano succedute; su que-
sti punti lo storico ¢ solo in fado di proporre
soluzioni probabili. Cosi sembra probabile che
le apparizioni del Risorto si siano verificate
dapprima in Galilea (sembra si debbano perd
eccettuare quelle alle donne ¢ a Pietro) e sola-
mente in seguito a Gerusalemme quando i di-
scepoli vi si riunirono nuovamente.

La scarsitd dei dati storici offerti dai testi non
deve tuttavia sorprendere. In cffetti si deve te-
ner conto del carattere storico-teologico delle
testimonianze evangeliche, che se permette di
affermare con sicurezza la storicitd del fatto
delle apparizioni, su molti particolari — alme-
no presentemente — non consente perd di sce-
verare i dati storici dalle affermazioni pura-
mente teologiche. Comunque dal punto di vi-
sta teologico va richiamato che anche se nei
racconti pasquali talora sono presenti dei tratt
non astoricin, cié non significa affatto che per
cio stesso essi non siano reali: quantunque non
accertati criticamente, la loro realtd puo essere
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provata globalmente, considerando che la te-
stimonianza della chiesa primitiva offre solide
garanzie di fedeltd nella trasmissione dell'an-
nuncio.

Raccogliendo le fila di tutto il discorso si puo
quindi affermare che le testimonianze scritturi-
stiche circa la scoperta del sepolcro vuoto e le
apparizioni di Gesii documentano criticamente
la fede della chiesa primitiva nella risurrezione
di Cristo e, con ci0 stesso, la realtd degli avve-
nimenti_testimoniati. Il punto di arrivo dell’e-
sposizione ¢ allora il seguente: c¢’¢ un insieme
cfi’ dati storicamente documentati circa il sepol-
cro vuoto ¢ le apparizioni, che costituisce un
interrogativo che obbliga a chiedersi quale sia
la loro origine e il loro significato. La risposta
adeguata ad esso ¢ da vedersi nell'avvenimen-
10 gﬁ.:‘)rioso della risurrezione di Cristo cosi co-
me la chiesa primitiva I'ha annunciato, perché
questa ¢& l'interpretazione che rende completa-
mente ragione dei testi.

Ci si trova dunque di fronte ad una «prova»
storica: le testimonianze del Nuovo Testamen-
to propongono un'importante serie d'indizi
circa il sepolcro vuoto ¢ le apparizioni, che,
colta nel suo insieme, appare solidamente pro-
bante. Non si tratta di una prova deduttiva ma
induttiva, di tipo indiziale, che attraverso indi-
cazioni convergenti opportunamente interpre-
tate conduce a§ affermare con certezza il fatto
della risurrezione di Gesi.

Da ultimo si potrebbe ancora aggiungere che
questa ¢ in fondo I'unica interpretazione ade-
guata dei testi pasquali. Le diverse spiegazioni
avanzate in passato, come quella djla sottra-
zione del cadavere da partc%ci discepoli, della
frode, dell'allucinazione collettiva, del mito in-
ventato posteriormente, si rivelano assoluta-
mente insufficienti. Infatti, oltre ad essere co-
mandate da premesse di tipo razionalistico, es-
se non tengono nel debito conto né la natura
storico-tcoFogica delle testimonianze evangeli-
che, né di tutti i dati da queste proposti.

2/ L'esperienza degli apostoli e di Paolo

Oltre alle apparizioni e alla scoperta del sepol-
Cro vuoto, En storia presenta altri avvenimenti
che rimangono inspiegabili se non si ammette
la realtd della risurrezione di Cristo. Cosi di-
cendo intendiamo far riferimento principal-
mente alla profonda trasformazione degli apo-
stoli verificatasi con la Pasqua e all attivitd
missionaria intrapresa da Paolo dopo I'appari-
zione di Gesu sulla strada di Damasco. Anche
sc si tratta di avvenimenti distanti tra loro nel

tempo, essi hanno un'unica sEicgazionc: I'in-
contro personale col Risorto che affida il man-
dato di annunciare a tutti gli uvomini la sua pa-
rola.

a) La trasformazione degli apostoli

Un'attenta lettura del Nuovo Testamento ri-
vela senza possibilitd di dubbio un profondo
cambiamento interiore verificatosi negli apo-
stoli in seguito alla risurrezione di Cristo. Igu-
rante la vita pubblica essi vengono a conoscen-
za del futuro che si prepara per il Messia:
Gesti annuncia che sard rigettato dal popolo,
dovra soffrire, verrd ucciso (Mt 16, 21-23
par.; Mt 17, 22 s.; par.; Mt 20, 17-19 par.;
Mt 21, 33-46 par.). La loro reazione cg ron-
te a questo destino ¢ perd di netto rifiuto; in
un srnmo tempo non capiscono neppure il sen-
so dell'annuncio (Lc 9, 4§), poi cercano di ri-
trarre Gesl dal proposito di andare incontro
alla morte dolorosa (Mt 16, 22 s.; Mc g, 33).
La spiegazione di questo atteggiamento dei
Dodici ¢ da cercarsi nella concezione messiani-
ca del giudaismo contemporaneo, che essi con-
dividono: I'idea di un messia sofferente era
completamente trascurata; in genere si pensa-
va ad un regno messianico di tipo politico, in
cui il messia avrebbe regnato visibilmente, do-
minando con potenza i suoi nemici. Per questo
gli apostoli sperano fino all'ultimo nell’avven-
to di tale regno (At 1, 6) ed ambiscono regna-
re insieme a Gesu nella gloria (Mt 20, 20-23;
Mc 10, 3§-40).

Del resto gli avvenimenti del Venerdi santo
sono una conferma che questa & proprio la
concezione messianica degli apostoli; di fronte
alla fine di Gesi essi infatti si smarriscono, tra-
discono e fuggono: la loro fede nella messiani-
cita di Gesu si spegne completamente (Lc
24, 19-21; cfr. Mt 26, 31-35 e Mc 14, 26-
31), non ricordano pit la sua promessa di una
vittoria definitiva sulla morte Fcfr. Mt 26, 31
s.; Mc 14, 27 s.), qualcuno pensa di ritornare
a casa (cfr. Lc 24, 13-35). Questa ¢ obbietti-
vamente la condizione di spirito dei discepoli
subito prima della Pasqua. L'opinione di qual-
che autore (cfr. R. Pescu, Zur Entstebung des
Glaubens an die Auferstebung Jesu, in: TQ
153, 1973, 219-221), secondo cui gli aposto-
li s1 sarebbero attesi che Gesti, come altri pro-
feti, fosse messo a morte e persino che ritor-
nasse alla vita, non trova fongamcnto nei testi.
Tuttavia in seguito si osserva un cambiamento
radicale: i discepoli si portano di nuovo a Ge-
rusalemme, che era ritenuta il centro del regno
messianico; per essi la morte in croce non ¢ pit
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motvo di scandalo, ma diventa oggetto di
~roclamazione (cfr. 1 discorsi degli At 2, 23;
3. 13-1§; 4, 10; §, 30). E tale trasformazio-
= ¢ ancor pil sorprendente perché il Messia
=e essi predicano, ¢ si vittorioso sulla morte
=3 zncora nascosto (At 1, 9-11; Lc 24, §0),
1 regno che proclamano ¢ inaugurato ma non
zxora perfettamente realizzato (Mt 28, 18-
zz: Lc 24, 47), e il loro stesso ruolo di an-
m=ciatori non ¢ glorioso, ma anzi comporta la
«Cerenza e il martirio, che accettano di buon
exdo per amore di Gesti (At §, 405.; 7, 57-
%1 La spiegazione di questo cambiamento
= profondo ¢ fatta costantemente risalire al-
e apparizioni del Risorto, all'incontro con
Jest: esso restercbbe indubbiamente un eni-
£=a insolubile al di fuori della prospettiva pa-

xale.
) Vocazione e missione di Paolo

=2 uasformazione analoga si osserva in San
Zazdo. che da persecutore dei cristiani diventa
aoseolo: anche la sua vocazione ha origine da
= =contro col Risorto. Saulo ¢ giudeo di na-
«==z ¢ per formazione (At 22, 3; 26, 45.; Rm
::.1: 2 Cor 11, 22), farisco zelante (Gal
1 4). sollecito a schierarsi contro la chiesa
% 9.1 5. 22,4 s.; 26,9-12; Gal 1, 13;
= 1Cor15,8¢1 Tm 1, 13). Dio pcrc‘;?o
resceglic fin dal seno materno perché annunzi
& Vangelo ai pagani (Gal 1, 1§ s.); percio sul-
4 srada di Damasco lo raggiunge: proprio
me=tre ¢ avviato a perseguitare i cristiani di
auewa cittd, Gesu gli appare, lo atterra ¢ lo
—nquista (At 9, 3-9; 22, 6-11; 26, 12-18).
4 carmire da questo incontro col Risorto, la vi-
s & Paolo ¢ profondamente trasformata: da
Jest0 momento ¢ per sempre egli ¢ al servizio
a= Signore che cerca di raggiungere con tutte
e sue torze (Fil 3, 12 s.). L'incontro con Gesti
« Zemostra quindi determinante per tutta I'esi-
seza dell’Apostolo: egli ormai vive per Cri-
« (Fil 1, 21), anzi & Cristo che vive in lui
il 2, 20). E per amore di Cristo che gli ¢
pooosamente apparso, Paolo intraprende la
wus corsa apostolica: non si sottrae ai pericoli e
abe fatiche, accetta la sofferenza, la persecuzio-
2. gli scontri frequenti con i «falsi fratellin
= 2 Cor 11, 23-29). Pud proclamarsi apo-
sxe0 proprio perché ga visto come i Dodici il
Sgzore: nessuno pud disconoscere la legitti-
==i del suo ministero perché anche a lui — sia
~u=e per ultimo — & apparso il Risorto (cfr. 1
Zx 15,8 s)
a visione sulla strada di Damasco costituisce
xxdi per Paolo un'espericnza fondamentale,

al punto che a cominciare da essa egli articola
tutta la sua dottrina. Il suo approfondimento
cristologico difatti muove dal mistero pasqua-
le: la gloria divina del Risorto, rivelata nel
momento della conversione (cfr. 2 Cor 4, 6),
lo conduce ad affermare la presenza di questa
dignitd in Gest fin dalla vita terrena; cgli ¢
quindi il Figlio di Dio, che si & fatto uomo per
salvarci (Rm 8, 3; Gal 4, 4 s.; 1 Cor 8, 6; Fil
2, 6-11). Sempre a partire dal mistero pasqua-
le, dalla morte ¢ dalla risurrezione di Gesd,
Paolo arriva a sottolincare con forza singolare
la gratuitd della salvezza, il superamento del-
I'antica legge (cfr. Rm 3, 21-26) ¢ il dominio
nefasto del peccato (cfr. Rm 1 - §). La salvez-
za stessa ¢ colta come partecipazione al miste-
ro pasquale, come assimilazione 2 Gesli morto
e nsorto (Rm 6, 3-11; Col 2, 125.).

In breve, nella vita di San Paolo si riscontra
un cambiamento che tocca profondamente il
suo pensiero non meno che la sua attivita, e
che risale all'incontro con Gesu sulla via di
Damasco; una simile trasformazione interiore
porta necessariamente ad ammettere la realtd
della risurrezione di Cristo, a meno di rendere
inspicgabile la vocazione ¢ la missione dell’A-
postolo.

3/ Lo sviluppo della chiesa primitiva

1l discorso di un mutamento radicale avvenuto
nei discepoli con la risurrezione di Gesti va al-
largato mostrando come la comunita credente,
che si struttura intorno agli apostoli, rinvii
continuamente all’esperienza pasquale. Evento
straordinario, umanamente inspiegabile non ¢
uindi solamente la trasformazione interiore
gci discepoli, ma anche il rapido sviluppo della
chiesa: si tratta di un fenomeno comp?csso che
investe la dottrina ¢ la prassi, ¢ trova il suo
centro motore nella risurrezione, indissolubil-
mente congiunta con la morte in croce. Certo
una presentazione csauriente di questo fenome-
no richiederebbe uno studio molto ampio; tra
l'altro essa dovrebbe logicamente estendersi
agli sviluppi successivi dcﬁa chiesa, mostrando
come questi si spieghino sempre a partire dagli
avvenimenti pasquali; tuttavia riteniamo che il
discorso possa conservare la sua fondamentale
validitd anche se condotto in manicra un po’
rapida e limitatamente alla chiesa primitiva.
Lo sviluppo della chiesa primitiva ¢ in realtd
un fenomeno ampio e complesso. Gia nel gior-
no di Pasqua Yl apostoli vengono investiti
della missione i continuare I'opera di Gesu:
dovranno andare in tutto il mondo a predicare
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¢ battezzare (cfr. Mt 28, 18-20; Mc 16, 14-
16: Lc 24, 46-48; At 1, 8). Con la Penteco-
ste s'inaugura poi ufficialmente questa corsa
apostolica (At 2, 1-41) che si estendera raﬁi-
damente alla Samaria, all'Asia Minore, alla
Grecia, 2 Roma, ai paesi mediterranei, ¢ s'indi-
rizzerd a gente di ogni categoria sociale ¢ di
ogni credenza.

La chiesa nasce missionaria, porta dentro di sé
fin dalle origini I'esigenza di espandersi, di ar-
rivare a tutte le genti. E questo sviluppo ¢ ani-
mato da un fatto fondamentale: IP annunzio
della morte e della risurrezione di Gest per la
salvezza degli uomini. Questo messaggio si ri-
scontra in tutte le testimonianze della predica-
zione apostolica raccolte nel libro degli Atti e
costituisce il centro del vangelo. Il suo conte-
nuto ¢ il seguente: Gesil ¢ stato crocifisso per
mano di empi, ¢ stato ucciso; ma Dio lo ha ri-
suscitato e gli apostoli ne sono testimoni; il
Salvatore ci ha ottenuto cosi il perdono dei
peccati e I'effusione dello Spirito Santo. In tut-
ti i discorsi missionari, questo ¢ I'annuncio che
si trova al centro e costituisce il punto di par-
tenza della fede: chi accetta questo avvenimen-
to salvifico riceve la redenzione (At 2, 22-41:
3.12-20; 4, 8-12; §.20-32; 10,34-43:
13, 26-41). E il medesimo posto centrale esso
occupa anche nelle lettere di Paolo (cfr. 1 Cor
15, 1-8) e di Pietro (cfr. 1 Pt 3, 18-22), ¢ nei
quattro Vangeli.

La chiesa primitiva ¢ dunque saldamente anco-
rata alla fede pasquale che proclama la morte e
la risurrezione di Ges. Essa sa di dover an-
nunziare questo messaggio di salvezza a turti
gli uomini ¢ a questo immane compito attende
con coraggio, in mezzo ad ostacoli umanamen-
te insormontabili. Tra di essi posto centrale ha
la persecuzione; essere cristiano obbliga infatti
a testimoniare la propria fede sacrificando la
vita, pagando di persona. Le sofferenze soste-
nute per amore del Signore da Pictro e dagli
altri apostoli Scfr. At 5, 40-42), dalla comu-
nitd di Gerusalemme (cfr. At 8, 1) ¢ da Paolo
(cfr. 2 Cor 11, 23-27) inaugurano la lunga se-
rie delle persecuzioni che si abbatteranno sulla
chiesa lungo i secoli. La persecuzione non ¢
pero che il preludio ad una pit ampia diffusio-
ne della chiesa e ad una predicazione pil incisi-
va della morte ¢ della risurrezione di Cristo.
Anzi la chiesa primitiva trova la giustificazione
della suprema testimonianza del martirio pro-
prio nel mistero pasqualc: come Gest per sal-
varci ¢ morto ed ¢ risorto, cosi il credente per
amore di Dio ¢ dei fratelli dovra soffrire ¢ mo-
rire per poi risorgere (Fil 3, 10; cfr. anche

2, 5-9: Col 3,1-4; 2 Tm 2, 10-12; 1 Pt
4, 12-14).

D'altronde tutta la vita della comuniti creden-
te appare imperniata sulla morte e la risurrezio-
ne di Gesii. Cosi Paolo a pit riprese spicga il
rito battesimale richiamandosi al mistero pa-
squale. Con il battesimo il credente ¢ infatti
immerso nella morte di Gest, ¢ crocifisso e se-
polto con lui, per poi risorgere a nuova vita
come lui ¢ risorto (Rm 6, 3-6); nel battesimo
il cristiano & quindi «con-sepolto» con Cristo e
con Cristo ¢ «con-resuscitaton (Col 2, 12).
L'eucarestia stessa & vista come comunione col
«corpox» del Signore ¢, in quanto tale, come
fattore di unit; se la si interpreta in modo rea-
listico, essa presuppone quindi necessariamente
che Gesi non sia morto per sempre, ma sia
davvero risorto, cioé viva una nuova vita glo-
riosa proprio col suo corpo (cfr. 1 éor
10, 16's.; 11, 27-29). Fin dagli inizi la litur-
gia offre, dunque, un'attestazione solidissima
che la vita dc%a comunitd credente si fonda
sulla realti degli avvenimenti pasquali, co-
sicché senza tale fondamento questa vita stessa
risulta assolutamente incomprensibile.

E un analogo discorso va anche fatto per la
tensione escatologica che anima la fede della
chiesa primitiva e che trova nella liturgia I'e-
spressione pit clevata. In effetti, a partire dal-
I'Ascensione, Gest non & pil presente visibil-
mente tra i discepoli; tuttavia, secondo la sua
promessa, essi ne aspettano la venuta gloriosa,
anelano ad un incontro con lui definitivo ¢
beatificante. Percid essi partecipano all'eucare-
stia annunziando la morte del Signore finché
egli venga (1 Cor 12, 26), ¢ il loro desiderio &
cosi vivo da alimentare la speranza della pros-
simitd di questo incontro (cfr. 1 Pt 4, 7:
1 Cor 6, 2; Ap 1, 3) e da prorompere in invo-
cazioni struggenti come: Marand tha: vieni, o
Signore! (1 Cor 16, 22; Ap 22, 20). Insom-
ma, nella chiesa primitiva si riscontra una viva
attesa del ritorno del Signore, che risulterebbe
senza fondamento se non si ammettesse la sua
risurrezione gloriosa: senza la Pasqua, I'escato-
logia resta un mistero insolubile.
Sinteticamente si potrebbe dire che la chiesa
primitiva si & sviluppata annunziando il miste-
ro pasquale sia nclra predicazione sia attraver-
so la testimonianza del martirio sia nella litur-
gia; a partire da questo dato & necessario am-
mettere la realtd gclla risurrezione di Cristo a
pena di render incomprensibile la chiesa stessa.
A questa conclusione obbicttivamente condu-
cono le testimonianze del Nuovo Testamento;
rinnegare il fatto della risurrezione in ultima



13

RISURREZIONE DI CRISTO

aacs: significa disattendere la fortata di que-
& =stimonianze ¢ precludersi la comprensio-
x 3dlo sviluppo della chiesa primitiva.

IV APPROFONDIMENTO TEO-
LOGICO

_a mxerca precedente ha permesso di accostare
4 ~xrrezione di Gesu attraverso vie diverse.
Qucsta si ¢ rivelata un evento misterioso di
»r=aza capitale per Cristo e per 'umanitd inte-
= =ecntre ¢ autenticazione esaltante della mis-
aee di Gest, unitamente alla morte in croce
=wa costituisce il vertice della storia della sal-
=2z il momento fondante della chiesa. Que-
& aperd del mistero pasquale necessitano
2= ai approfondimento: presentando un cer-
x arattere problematico, essi invitano ad una
w=ve siflessione che consenta di mettere me-
& a fuoco il discorso e di richiamare i termi-
n 2c dibattito attuale.

Juac=cunque la trattazione si faccia ora nel sen-
« nwu strettamente teologico, essa si dimo-
&=z perd quanto mai importante anche per la
mwogu fondamentale, a cui spiana la strada
& a=rontando le difficoltd suscitate dalla ri-
wr—zone di Cristo, sia mostrando l'intima
—uoessione dei vari aspetti del mistero pa-
Qi

:  La risurrezione, glorificazione di Cri-
-

~ asoerto principale della risurrezione, da cui
* oceofondimento muove, ¢ quello cristologi-
= Esso rimanda soprattutto alla profonda
==<formazione operatasi nell'umanitd di Gesu
i oomo di Pasqua. Il punto di partenza di
amesco discorso ¢ da cercarsi in quei testi del
Naovo Testamento dove si parla della glorifi-
amone di Cristo, della sua esaltazione a Mes-
< ¢ a Signore. Tutta la sua umanitd — I'anima
- i corpo — ¢ stata glorificata: di sua iniziativa
Sesa s presenta ai discepoli come vivente, di-
nesrando  un'assoluta libertd d'azione ed
m =discutibile superioritd ad ogni condiziona-
me=to spazio-temporale.

_ ampiczza di questa trasformazione ¢ messa
z e proprio nelle apparizioni pasquali: il
moszrarsi del Risorto non ¢ semplice farsi ve-
a=. ma un farsi riconoscere dai suoi apostoli
z—averso un'esperienza globale che abbraccia
i wedere, il sentire, il toccare, lo stare insieme,

che ¢ frutto dell'iniziativa di Cristo ed ¢ ani-
mata e coronata dal dono di fede.
Va perd subito affermato che questa meravi-
gliosa trasformazione non esclude, anzi presup-
pone una continuitd personale ¢ corporea tra il
Crocifisso e il Risorto; in altri termini, il Ri-
sorto ¢ la medesima persona che ¢ stata messa
a morte, e il suo corpo, benché ineffabilmente
trasformato, ¢ il medesimo che ha sofferto ed &
stato crocifisso. Su questa affermazione di fon-
do oggi in campo cattolico si riscontra un con-
senso assai ampio che permette di parlare di
unanimitd. Inaccettabile appare quindi la posi-
zione di chi ritiene indifferente tale identitd
corporea (P. SCHOONENBERG, Wege nach Em-
maus. Unsere Glaube an die Auferstebung Jesu,
Graz-Wien-Kéln 1974, p. 56) oppure la nega
(H. KineG, Christ setn, Miinchen - Zirich
1974, p- 340) ¢ parla di un corpo di origine
celeste, ipotizzando che il corpo deposto nel
sepolcro possa essersi volatilizzato od essere
riassorbito nell'universo materiale a cui ogni
corpo mortale ¢ destinato (M. BRANDLE, Mus-
ste das Grab Jesu leer sein?, in: Orientg
31,1967, 108-112).
Senza pregiudicare affatto il ruolo della fede
nel riconoscimento del Risorto, sembra quindi
doversi sottolineare che ¢ proprio grazie alla
ermanenza del medesimo corpo che i discepo-
E ebbero modo di accettare la continuiti tra il
Cristo risorto ¢ Gesu di Nazareth. Verso que-
sta interpretazione orientano gli stessi racconti
delle apparizioni, i quali presentando Gesii che
mangia e si fa toccare, fanno pensare ad un
corpo che quando si manifesta, in qualchc mo-
do ¢ ancora inscritto entro i confini della realta
materiale (cfr. H. U. vonN BaLTHAsARr, A
FeuiLLer, ]. Gavrot, F. Mussner); linterpre-
tazione che vede in queste descrizioni realisti-
che una sottolincatura redazionale dettata da
motivi apologetici, cosicché esse non sarebbero
clementi sufficienti per precisare la natura per-
cepibile delle apparizioni (cfr. X. Lfon-
Durour, P. SCHOONENBERG), non sembra in-
vece cosi convincente.
Infine, analogamente alla continuitd tra corpo
crocifisso e glorificato, uno strettissimo rap-
porto va affermato anche tra croce e risurre-
zione. Nel Nuovo Testamento questa ¢ infatti
presentata come rivelazione ¢ compimento di
quella, cosi che entrambe si devono reciproca-
mente interpretare: la morte di Gesi si rivela
quindi come sacrificio e la risurrezione come
sua consumazione e accettazione. Cosi si arriva
logicamente a parlare della morte e risurrezio-
ne come di duc aspetti dell'unico mistero pa-
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squale (K. Rahner). Del resto, questa conti-
nuitd va riconosciuta anche tra risurrezione e
morte, ¢ l'intera vita di Gesu. In realtd furono
proprio il suo ministero, la sua predicazione, il
suo comportamento a determinare il conflitto
con le autorita religiose di allora: Gesti ¢ mor-
to ed ¢ risorto pcrcié la sua esistenza terrena si
¢ svolta secondo un disegno salvifico da lui
amorevolmente accolto. In definitiva, morte in
croce e risurrezione si presentano come la «lo-
gica» conclusione del ministero messianico di
Gest, in perfetta continuiti con esso.

2/ Centro della storia salvifica

L’approfondimento si porta ora sul rapporto
esistente tra risurrezione di Gesl ¢ piano salvi-
fico di Dio, mettendo in evidenza la centralita
della Pasqua nella realizzazione ¢ nell'interpre-
tazione dell'economia della salvezza. 1l discor-
50 si articola secondo un doppio movimento,
che si rivolge al passato e al futuro. Per quanto
concerne il passato, la risurrezione consente
anzitutto di comprendere meglio i misteri della
vita di Gesi.. Infatti, gid nell'ambito del Nuo-
vo Testamento la riflessione intorno alla pro-
fonda trasformazione verificatasi nell'umanitd
del Risorto guida ad una rilettura della sua vi-
ta terrena, delle sue parole, delle sue azioni,
che ne rivela la pienezza ¢ il valore salvifico.
Di cio offrono preziosa testimonianza i Van-
geli, che mettono in luce quei tratti della perso-
nalitd di Gest, che i discepoli, prima dclfa Pa-
squa, avevano inteso solo in parte; attraverso
questa rilettura, a partire da una «cristologia
implicita» 8roPosta dagli atteggiamenti ¢ dalle
opere del Gesu terreno, gradualmente si arriva
ad una «cristologia esplicitan che gli attribui-
sce i titoli di Figlio di f)io, di Signore in senso
strettamente teologico.

La risurrezione di Cristo a