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Il saggio di Charles-André Bernard, che viene qui presenta-
to, tradotto e commentato per il lettore italiano, é interes-
sante e si raccomanda alla nostra attenzione per pill di un mo-
tivo (*). Innanzitutto perché 1'Autore ha tenuto presente nello
svolgimento della sua indagine la complessitd e la intersezione
di piani diversi nel contesto della "esperienza religiosa-cri-

stiana". In secondo luogo perché affrontando i singoli momenti

della sua esposizione ha cercato, cosa che non sempre accade in

scritti del genere, di mantenere un ordine e una chiarezza es-
positiva che facilitano la comprensione e l'eventuale dissenso
critico che pud sorgere nel lettore su certe questioni.

Infine, ed & cosa non trascurabile, 1'Autore ha ritenuto
doveroso e quanto mai opportuno aggiungere una terza parte de-
dicata alla "esperienza ecclesiale", cioé dedicata a quel mo-
mento comunitario e storico concreto che solitamente accompagna
una esperienza religiosa personale. Diciamo "solitamente", giac-
ché ci possono anche essere esperienze religiose rigorosamente
e strettamente solo personali, senza alcun riferimento a gfuppi
o a culture o a "chiese", ma non & questo comunque il caso del-

l'esperienza religiosa cristiana, che ha una ineludibile dimen-

(*) Ch.-A. Bernard (dell'Univ; Gregoriana di Roma), Structures
et passivité dans 1l'éxpérience religieuse, in Nouvelle
Revue Théologique, ed. Casterman, Tournai, (Belgio) a. 110,
sett.-ott. 1978 (n. 5), pp. 643-678.




sione ecclesiale e comunitaria, pur nel variare delle forme sto-
riche.

Fatta questa sintetica precisazione introduttiva conviene
venire subito al éontenuto del saggio di Ch.-A. Bernard perché
esso non contiene parole o frasi piu del necessario e tutte esi-
gono un'attenzione continua e una concomitante riflessione cri-
tica.

. L'Autore, dopo aver rilevato infatti che 1l'esperienza reli-

giosa si caratterizza sempre come esperienza di trascendenza
della coscienza in rappofto alla sua attivitd comune (che si
esercita nella sua presenzialitd alle cose della realta del mon-
do al fine di assicurare le necessita vitali, conoscitive ecc.)
e dopo aver rilevato che la stessa coscienza umana, oltre che
sottomettersi il mondo delle cose, lo contempla disinteressata-
mente anche come "portatore di bellezza e di verita", come "epi-
fania dell'essere", pone subito il problema decisivo per 1l'in-
dagine che deve essere compiuta. Esso & il seguente: "& possi-~
bile un'esperienza del mondo spirituale che faccia attingere

un dato oggettivo, allorché un primo esame ci mette in presen-~

za di molteplici strutture che la condizionano?"

Bernard aggiunge che un simile interrogativo vale e si impo-
ne sia per l'esperienza interiore, sia per l'esperienza di fede,
giacché entrambe abbisognano di una fondazione e di un accerta-
mento ermeneutico che non possono essere pretermessi o superati
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alla leggera, pena la caduta in favoleggiamenti ingenui o in
fideismi di dubbia lega e di dubbia proveniénza, come talvolta
vediamo oggi accader%f

Questo dice la serietd ed il vigore che caratterizzano la
presente indagine, anche se a suo luogo (nelle note di commen-
to stese dal curatore di questa edizione italiana) si fanno al-
cune precisazioni critiche su un riferimento a Kant e al suo
"eriticismo" gnoseologico che pud essere, almeno nella riutiliz-
Zazione della sua terminologia, fonte di qualche equivoco teo-
retico che €& invece bene fugare ed eliminare al fine di mostra-
re la vera "contemporaneita" di questa ricerca, in correlazione
con le correnti attuali della storia del pensiero filosofico:
fenomenologia, esistenzialismo ecc.

A questo punto dell'indagine segue un primo capitolo dedi-

cato opportunamente a La forma dell'esperienza religiosa.

In tale capitolo 1'Autore inizia distinguendo l'esperienza
religiosa dal tipo di esperienza scientifica organizzata che
" sottommessa alla verificazione e si sforza di eliminare ogni
coefficiente soggettivo che deformi la presa del reale".

L'esperienza religiosa infatti non & oggetto di manipbla-
zione pratica o di controllo di tipo scientifico ed impersona-
le; essa inoltre ha in sé un movimento di libertd, non & legata
ad un determinismo tipico delle leggi scientifico-sperimentali
e sbocéa sulla possibilitd di un rifiuto o di una accettazione-
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apertura ugualmente imprevedibili, nel senso che essi (il rifiu-
to o l'accettazione) sono frutto di una decisione personale e
responsabile, in relazione alla propria esperienza di vita.

Inoltre l'esperienza religiosa, a differenza delle esperien-
ze scientifiche oggettuali, indefinitamente verificabili e ripe-
tibili, mira ad una realtd ontologica personale, dove & coinvol-
to il destino di una persona e non l'impersonalité di una legge
scientifico~ sperimentale.

L'esperienza religiosa & esperienza di un mondo spirituale
che non & la proiezione sublimata dei propri desideri (Feuer-

bach), ma l'incontro con un Essere con una realtd ontologica

personale. Certamente anche in questo "incontro" sono in funzio-

ne le strutture ineliminabili della propria coscienza, ma 1'Es-
sere incontrato, il Tu a cui ci si rivolge non & riducibile alla
propria coscienza personale, che pure & un polo della esperienza
religiosa, di ogni esperienza spirituale, un polo, & bene ripe-
terlo, ineliminabile.

In questo senso & da notare ancora, come fa Ch.-A. Bernard,
con sottile analisi, che l'esberienza religiosa differisce dal-
1'esperienza-conoscenza di valori etici, o di valori estetici,
che pure hgnno una loro precisa collocazione nell'ambito di una
esperienza spirituale umana.

Questo fa sl che Iesperienza religiosa non si confonda con
la filosofia o con l'etica o con l'arte, che pure sono manife-
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stazioni di una coscienza umana e di una vita spirituale origi-
nale o personale, sovente ricca ed eccezionale. E' chiaro che
l'esperienza religiosa non nega la riflessione filosofica che
conclude all'affermazione di un essere trascendente il mondo,
cosl come non esclude da sé l'insieme dei valori morali; infat-
ti a tutto questo essa aggiunge che Dio & "qualcuno che agisce
con benevolenza nei riguardi degli uomini e di me stesso". Anzi

per l'esperienza religiosa cristiana questo Dio ha agito lungo

s

tutta la storia della salvezza ed ha ‘preso in Gesu volto umano.
Come dice appunto il Vangelo giovanneo: "il Verbo, il Logos si
fece carne e pose la sua tenda tra noi" (Giovanni, c.I, 14),
cioé entrd in comunitd con gli uomini, facendoli "partecipi del-
la natura divina" (Pietro, II Epistola, c¢.I, 4). L'esperienza
religiosa dunque & in stretta correlazione con la nostra espe-
rienza della vita concreta e ne condivide la stessa portata on-
tologica, coinvolgendo sempre direttamente la realta della per-
sona e non permettendo mai che essa possa vivere per procura o
essere religiosa per procura. Emerge, anche per questa via, la
decigivita di questa esperienza per ogni uomo.

D'altronde occorre rilevare che l'esperienza interiore, la
esperienza religiosa, & in necessaria correlazione con il condi-
zionamento del linguaggio e quindi con una determinata cultura,
pertanto attorno a questa esperienza spirituale si coagula un
complesso di elementi e di componenti che bisogna tenere sempre
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~ presenti. Di qui la difficoltad di riuscire ad analizzare a fon-
do l'esperienza religiosa nella sua purezza essenziale, anche
percheé di solito si tratta di osservare una esperienza altrui
e, ben difficilmente, di poter esaminare la propria.

Quindi vi & tutto un insieme di mediazioni affettive ed e~
mozionali di cui si deve tener conto ricordando anche che ii
resoconto che si fa di un evento spirituale & selettivo e piﬁ
comprensivo del momento spirituale concreto e non certo facil-
mente ripetibile nella sua peculiare singolarita.

Come ognuno pud ben vedere 1'indagine condotta per caratte—
rizzare l'esperienza religiosa e spiritugle personale & tutt'al-
tro che facile e tutt'altro che immediata. Ch.-A. Bernard inol-
tre prende in esame il tema della presenza di Dio e del suo ve-
ro significato nel contesto di ogni esperienza religiosa che,
sotto questo profilo, si presenta come momento di recettivita
radicale, di "passivitd" se cosi si vuol dire, pur avvertendo
che la coscienza interiore & ben viva ed attenta a cogliere in
sé questa presenza divina e questo momento di incontro con Lui,
cio@ con quello che la liturgia cristiana della Pentecoste chia~-
ma: "dulcis hospes animae", il dolce ospite interiore dell'anima.

Qui l'esperienza religiosa si intreccia con l'esperienza di
preghiera e l'uomo religioso si indentifica con l'uomo orante,
con colui che & in colloquio di preghiera con il Signore e che
comunica, come meglio pud, agli altri la sua esperienza reli-
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giosa e il significato del suo aderire a Dio mediante la fedé.

Per Questo ci pare singolarmente pertinente il brano che
Ch.-A. Bernard cita a broposito, desumendolo dal Vangelo di
Giovanni (4, 42), quando i Samaritani, dopo aver ascoltato il
resoconto dell'incontro-di Gesu con la samaritana, dicono alla
donna: "Non & pil sulla base del tuo racconto che noi crediamo:
noi stessi l'abbiamo sentito e sappiamo che Egli & veramente il
Salvatore del mondo". Emerge l'esperienza religiosa come espe-
rienza diretta e personale.

Segue nella trattazione di Bernard un secondo capitolo su

I1 linguaggio religioso che analizza tre livelli del linguaggio

di fronte all'espereinza religiosa: 1) il linguaggio simbolico;

2) il discorso teologico; 3) il linguaggio mistico, tutti e

tre legati dalla intenzionalitd interiore dell'esperienza reli-
giosa e implicati nella trasmissione del messaggio rivelato me~
diante la comunitd ecclesiale, almeno nella forma religiosa cri-
stiana.

Al linguaggio simbolico che esprime il rapporto con Dio

ricorrendo ad immagini e ad esperienze abituali segue la inda-

gine sul discorso teologico per passare poi al linguaggio mi-

stico. L'esperienza dell'Autore sviluppa analiticamente questi
tre diversi momenti conoscitivi o, meglio, esperienziali e inti-
mamente vissuti dall'uomo religioso e mostra le caratteristiche
peculiari di queste diverse fasi del rapporto con 1l'Assoluto,
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con Dio (*¥).

Occorre peraltro ricordare che, in questi tre diversi momen-
ti, & sempre attinto non Dio come & in sé, senza relazione con
1l'uomo, ma cid che Dio rappresenta proprio per l'esistenza del-
l'uomo e per conferire un senso pieno e orientatore alla stessa
vita umana.

Pertanto sia nel momento simbolico, sia nel momento della
riflessione teologica, come nel momento, piu delicato e piu al-
to, dell'esperienza mistica, & sempre in riferimento all'esi-
stenza ed alla vita umana che bisogna intendere 1'intero arco
del'esperienza religiosa nella sua complessita.

Anche il momento del linguaggio simbolico non & scevro di

pericoli quali quelli di una figurazione esageratamente natura-

listica di Dio o quelli di una caduta nel simbolo fine a se stes-

so, per la progressiva e possibile perdita di una viva coscien-
za della trascendenza spirituale di Dio rispetto al mondo. Tan-
to & vero nell'Antico Testamento si ammetteva il simbolo verba-
le di Dio, ma si rifuggiva radicalmente dalla fissazione di una

immagine, in una iconografia di Dio, per paura di cadere in for-

(**) A questo proposito ci sembra utile segnalare al lettore un
altro recente contributo di Ch.-A. Bernard: Les formes de
la Théologie chez Denys 1l'Areopagite, apparso in Gregoria-
num (Roma, n.59, 1978, Fasc.I,pp. 39-69) dove viene ana-
lizzata la triplice forma della teologia dello pseudo-Dio-
nigi.
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me idolatriche, come accadeva per altri popoli vicini a quello
ebraico.

.Quando GeslU apparira visibilmente sulla terra il linguaggio
simbolico e lo stesso simbolismo lasceranno il posto alla consa-
pevolezza degli apostoli e dei discepoli di essere di fronte al
Figlio di Dio fatto uomo per la salvezza finale di tutto il ge-
nere umano, di tutti gli uomini che accettano la Sua venuta. Il
successivo 'discorso teologico" non fa che approfondire e, in
certo modo, sistemare l'evento del Cristo incarnato, morto, ri-
sorto e asceso al cielo, per redimere totalmente 1l'uomo e per
assicurargli una beatitudine eterna.

Anche il "discorso teologico" conosce un progressivo arric-
chimento.

I1 Vangelo di Giovanni e le Lettere di S. Pietro e di San
Paolo non fanno che esporre con sempre maggiore consapevolezza
teologica e dottrinale l'evento salvifico di Cristo e il Suo
immortale "messaggio" soteriologico. Questo stesso sforzo sara
poi portato avanti dai Padri della Chiesa e dai vari Concili
ecumenici che preciseranno la dottrina dogmatica e morale della
Chiesa, comunita dei credenti in Cristo. Le osservazioni dello
Autore sono quanto mai lucide e pertinenti e non potremmo far
altro qui, in sede introduttiva, che riportarla integralmente
nella loro essenziale sinteticitd, atta a far capire il valore
dello stesso "discorso teologico".
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Infine il "linguaggio mistico" si delinea come terzo livel-
lo non necessariamente in contrasto con i primi due momenti pre-
cedentementeé esaminati; anzi 1'Autore ha cura di precisare che
l'esperienza mistica non va configurata e intesa come il tenta-

tivo di negare il linguaggio, di far a meno di esso, in favore

di unfesperienza affettiva irrazionale. "Il linguaggioc mistico -
scrive opportunamente Ch.-A. Bernard - non si oppone necessaria-
mente né alle precisioni dogmatiche né all'inserimento in un
ambiente gerarchico. I mistici cattolici in particolare voglio-
no essere i testimoni di una esperienza di Dio sciolta da ogni
limitazione pur rimanendo sottomessa ad un contesto che la sup-
porta e talora la raffrena".

Tuttavia anche in questo caso dell'esperienza mistica non si
verifica un'assoluta e totale indipendenza dai condizionamenti
situati a monte di essa. Anche l'esperienza mistica si costrui-
sce a partire da un dato contesto culturale e in funzione o cor-
relazione con una personalitd spesso molto ricca e perci6'~stés—
so importante nella attuazione di una simile esperienza, essen-
zlalmente personale e non trasferibile meccanicamente ad altri.
Occorre d'altronde rilevare che, nell'esperienza mistica,si at-
tua un processo di purificazione dell'io rispetto a tutte le
interferenze estranee e, al termine, si realizza una "Presenza"
che pervade 1'anima del mistico e la riempie dell'Assoluto. Qui

_il discorso diventa molto delicato anche perché l'esperienza
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mistica si realizza nel silenzio interiore.

L'esposizione del nostro Autore termina con un capitolo e-
spressamente dedicato alla "esperienza ecclesiale" in quanto
sinora ci si era limitati alla delineazione di una esperienza
religiosa personale, prescindendo da un riferimento ecclesiale.

Ora, particolarmente nella concezione comunitaria cristiana
(ma la cosa non & a priori esclusa anche per gli altri tipi di
esperienza religiosa), la vita religiosa del singolo non & conce-
pibile come avulsa dalla comunitd ecclesiale. Pertanto non si
da, almeno per la concezione cristiana, possibilitd di una espe-
rienza religiosa e mistica, che non sia al tempo stesso compo-
nibile con la vita dell'intera comunita dei credenti. Se si
tiene presente l'universalitd tipica dell'esperienza ecclesiale
e, nel contempo, la necessitd della dimensione ecclesiale, al-
meno nella concezione cattolica, si pud capire come l'esperien-
za religiosa non avvenga mai in modo isolato e senza connessio-
ni con il resto della comunita. In questo senso l'esperienza
mistica pud sfuggire, quando & autentica, alla accusa di "inti-
mismo psicologico” che in genere viene lanciata da coloro i
quali non hanno'méi fatto esperienze simili.

La Presenzé divina si offre al di 14 di ogni parola pura-
mente umana e, nell'esperienza mistica, essa va al di 1a di o-
gni previsione. Dio si rivela come un orizzonte inaccessibile
che da perd senso e valore ad ogni discorso religioso e teolo~
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logico. Tale presenza divina & opera dello Spirito Santo, il
"dolce ospite dell'anima", come dice la liturgia pentecostalke
cristiana, e l'uomo deve restare aperto e pronto ad accogliere
il Signore che viene.

Tutto questo deve essere visto in connessione profonda con
la realtd divina della Trinitd e con la realtd della Chiesa in-
tesa come corpo mistico di Cristo. Certo occorre un senso vivo
della fede e della preghiera cristiana e non certo una vita re-
ligiosa distratta e preoccupata per tante altre questioni o real-
ta.

Nel Vangelo 1l'ammonimento di Gesl & verso Marfa che si pre-
occupa di molte cose, mentre Marga ha capitoved ha scelto la
pafte perfetta, quella che non le verra mai tolta, che durera
in eterno.

In tempi come i nostri dove un processo di secolarizzazione
e di disseccante mentalita tecnologica rischia di inaridire 1la
coscienza interiore dell'uomo e il senso pil genuino e pil ri-
posto della sua esistenza, pagine,come queste di Ch.-A. Bernard,
ci ricordano che il destino dell'uomo non & racchiuso nella so-
la vicenda terrena e ci invitano a scavare pil a fondo nella
realtd umana, a guardare oltre il tempo, verso cid che costitui-

sce il valore pill alto e che mobilita tutto 1'uomo.

Angelo Marchesi

Ch.-A. BERNARD

E' POSSIBILE UN' ESPERIENZA DI DIO?

L'indagine del campo dell'esperienza religiosa si & spesso
ridottaa.scrutarne le componenti soggettive. Con W. James (1)
essa si presentava come uno studio delle manifestazioni del
senso religioso e H. Bremond (2) ha potuto scrivere una Storia

letteraria del sentimento religioso. Questa prospettiva psico-

logica permetteva di considerare con simpatia, fatta astrazione
dalla consistenza oggettiva dell'affettivitd, tutte le espres-
sioni della vita religiosa dell'umanita.

Facendo convergere i suoi aspetti non pil solamente sul
contenuto oggettivo dell'esperienza religiosa, ma sudla sua stes-
sa componente affettiva, la psicanalisi arrecava un duplice col-
po che essa riteneva mortale. Se in effetti il sentimento reli-
gioso non era che la sublimazione di una "libido" dalle profon-
de radici fisiologiche e condizionata socialmente, essa non po-
teva pil godere di uno statuto autonomo; di conseguenéa si ri-
velava illusoria la sua pretesa di essere l'indizio di una sfe-
ra oggettiva trascendente identificata con Dio.

Ogni esperienza religiosa si radicava in condizionamenti
soggettivi e la sua intenzionalitd ingenua non incontrava che
il vuoto.

E' vero che al seguito di Max Scheler (3) certi fenomenolo-
gi hanno giudicato troppo sbrigativo il rifiuto opposto cosi
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comunemente. alle manifestazioni religiose dell'affettivita. Sot-
toponendo all'indagine fenomenologica le nozioni religiose es-
senziali, essi sollevavano di nuovo il problema del loro valore
oggettivo.

Senza dubbio si concedera abbastanza agevolmente che le in-
dagini fenomenologiche riferendosi alle forme della simpatia, al
senso del sacro o al pentimento risentono del loro empirismo
originale. Raramente le conclusioni che derivano da una riduzio-
ne interpretativa s'impongono in modo apodittico. Tuttavia la
scioltezza dei suoli procedimenti logici e l'approssimazione del-
le sue intuizioni trovano una contropartita importante nell'im-
patto con i problemi studiati: sono problemi di vita, e di vita
spirituale. In quale altro modo, a dire il vero, si potrebbero
studiare i fenomeni (4) religiosi? Come riconoscere quello che
sono preghiera, sacrificio, mistica, adorazione, se non attra-
verso una ricerca di cui l'unica condizione preliminare sia la
simpatia per il "fenomeno" studiato?

Ora, in questo campo, il fenomenologo (5) si trova davanti
ad un fatto di cui egli deve tener conto, cioé che 1l'intenzio-
nalitad dell'esperienza religiosa, e in modo speciale dell'espe-
rienza mistica che ne costituisce la punta estrema, & il testi-
monio di un doppio movimento di trascendenza (6).

Da un lato, l'esperienza religiosa & esperienza della tra-
scendenza della coscienza in rapporto aila sua comune attivitd:
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la vita dello spirito non si esaurisce nella sua fuhzione di
coscienza presente al mondo.

Usare il mondo (7) per garantire le necessita vitali, cono-
scerlo per trasformarlo, dominarlo per sottometterlo, tutto cia,
che pur & fondamentale, non basta. Lo spirito contempla (8)
dtaltro canto e se ne meraviglia (9). In breve, lo spirito fa
esperienza di un universo che lo oltrepassa e lo sollecita. In-
vece di assoggettare per sé il mondo, egli lo riconosce come
portatore di bellezza (10) e di veritd; l'universoé l'epifania
dell'essere.

Questo senso dell'essere, d'altronde, rinvia solitamente ad
una affermazione dell'esistenza di Dio. In concomitanza con il
senso del sacro, il movimento della coscienza supera (11) se
stesso per riconoscere l'esistenza del divino e per rendere a
lui un culto. Tutti gli uomini, certo, non provano, alla manie-
ra di Frossard, lo choc di una evidenza assoluta: "Dio esiste,
io l'ho incontrato", ma numerosi sono coloro per i quali l'esi-
stenza di un Dio attinto nella preghiera fa parte di una certez-
za in qualche modo sperimentale.

Quando una certa esperienza di Dio si annuncia all'orizzon-
te della coscienza (12), il problema del suo valore si riduce
il pil delle volte a legittimare il "processo" di obiettivazio-
ne dell'idea di Dio, sia che la sua concezione sia ingenua o
colta.
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Una tale giustificazione, rimessa senza posa in discussio-
ne, fa appello sia ad una dialettica basata sul principio di
camwgalita (13), sia sull'esigenza dello spirito, sia pure come
in Bergson, all'esame della testimonianza di coloro che afferma-
no di farne l'esperienza decisiva (14). ‘

I1 nostro intento qui non & di riprendere 1l'idea di una ta-
le giustificazione, ma, collocandosi deliberatamente all'inter-
no dell'esperienza religiosa cristiana (15), di porei il pro-
blema del suo valore specifico. E questo, non in generale, come
pud proporselo l'apologetica, ma cercando di penetrare verso i
suoi aspetti pill circostanziati. L'esperienza cristiana, infat-
ti, benché la presupponga, va al di 13 della semplice posizione
di un rapporto con la Divinita, poiché il rapporto con Dio &
vissuto attraverso la mediazione del Cristo, all'interno di una
rivelazione che si stende per secoli ed & trasmessa da un corpo
sociale che & la Chiesa.

E' abbastanza notevole, ad esempio, che degli autori spiri-
tuali come sanUIgnazio non si accontentino di dare all'esperi-
enza puramente interiore un valore generale di testimonianza
dell'ordine spirituale, ma considerino i suoi movimenti affét—
tivi vari come segni grazie ai quali si pud scoprire delle vo-
lonta particolari di Dio. Benché in se stessi dei movimenti af-
fettivi di gioia e di tristezza siano del tutto comuni, essi vi
vedono degli indici dell'azione di Dio nella coscienza. Non &
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sdld l'esistenza di Dio che appare come un dato della coscien-
za, ma la realtd della sua azione (16).

Pur riconoscendo pienamente questo aspetto interiore del-
1l'esperienza cristiana, che la fa rientrare nell'idea di espe-
rienza religiosa comune (17), bisogna rilevare tuttavia che es-
sa s'appoggia su una esperienza di fede molto pili complessa.
Il cristiano che ricerca Dio inscrive la sua esperienza in un
quadro estremamente strutturato. Dal punto di vista dottrinale,
egli non si accontenta di stabilire in generale l'esistenza di
Dio, ma egli crede (18) che Dio si & manifestato durante i se-
coli e che egli lo attinge in virtl di una comunicazione con-
creta assicurata dalla Scrittura e dai sacramenti.

Vista dall'esterno (19), la sua esperienza si manifesta de~
terminata da un insieme di strutture che lasciano poco spazio
alla spontaneita interiore; essa si inserisce in una tradizio-
ne fissa ed elaborata. Inoltre, se si osserva pil attentamente,
la tradizione che sostiene l'esperienza cristiana non si rife-
risce a sua volta ad una esperienza religiosa primitiva che &
quella dei primi testimoni della vita di Cristo? Ora cid che i
discepoli di Gesu Cristo hanno vissuto, espresso e trasmessoc &
talmente differente dall'esperienza religiosa in generale? (20)
Il rilievo & importante, perché esso significa che la critica
della esperienza religiosa cristiana non pud limitarsi all'esa-
me di una esperienza attuale, ma deve risalire sino all'espe-~

- 17 =



rienza originale del cristianesimo.

Burante la vita terrena di Gesh, i discepoli 1'hanno vistd
vivere, hanno visto i suoi miracoli, hannno udito le sue parole.
Queéta esperienza si & prolungata, sotto un modo diverso, duran-
te i quaranta giorni che hanno separato la Resurrezione dall!'A-
scensione. In seguito l'esperienza dei discepoli si presenta
pit comeesperiénza dello Spirito di Gesu che come percezione
diretta della sua umanita. Ma, attraverso diverse modalita, la
loro esperienza di fede & sostenuta da un principio comune: si
tratta sempre di affermare che Dio stesso si manifesta ed agi-~
sce mediante il Cristo nello spessore storico del mondo. Senza
una corrispondenza interiore, senza un "dono del Padre" (21),
la ioro testimonianza non sarebbe che una testimonianza banale
il cui senso sfuggirebbe a loro, come & sfuggito a molti di quel-
1i che hanno visto GesU camminare sulla 'strada di Galilea.

Cid di cui gli apostoli portano testimonianza, deriva dalla
loro esperienza di fede fondata sulla percezione diretta e non
rinnovabile degli eventi dell'Incarnazione.

Questo perché, al fondo, la critica della testimonianza
apostolica non differisce quasi da quella alla quale si sotto-
pone l'esperienza religidsa in generale (22).

Possiamo omettere qui le critiche che si rivolgono alla va-
lidita della testimonianza degli apostoli: erano essi in buona
fede? Non hanno essi inteso come miracoli ¢id che non erano che
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guarigioni improvvise? La descrizione di certi prodigi come il
camminare sulle acque o la'trasfigurazione non sarebbe essa
proiezione sul Cristo di tematiche teofaniche. Queste critiche
si rivolgono all'aspetto soggettivo dell'esperienza degli apo-
stoli. Noi presupponiamo la risposta giacché cid che c¢i interes-
sa &, pur supponendo la sua validitd soggettiva, la determina-
zione della portata oggettiva dell'esperienza religiosa dei
primi discepoli (23).

Gli apostoli hanno percepito gli eventi (les événements)

della vita di Cristo come appelli di un atto di fede: il Cristo
& il Signore, il Figlio di Dio, il Salvatore. Ora in questo at-
to di fede, essi includevano non solo un'affermazione che ri-
guérdava la persona e l'opera di Gesu, ma una adesione vitale
di tutto il loro essere ad una esperienza di salvezza. Non ci
troviamo qui in un caso molto simile a quello che abbiamo ri-
chiamato nelle prime righe di questo saggio? Oltre che l'espe-
rienza di fede suppone l'esperienza religiosa che afferma un
Dio trascendente, e ne subisce per conseguenza la sorte critica,
non si carica essa dei problemi supplementari posti dal carat-
tere sistematico delle affermazioni concernenti il Cristo e la
Chiesa? (24) Che vale l'esperienza di testimoni oculari che vo-
gliono trasmettere la fede?

E per noi, che crediamo sulla loro testimonianza, che vale
la trasmissione della loro esperienza?
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Jatrasmissione—delia—toro—esperienza?™ Questo interrogativo ci

introduce in un altro pfoblema dalle conseguenze decisive. An-
che noi siamo chiamati ad una adesione di fede, certo, noi am-
mettiamo che questo atto di fede trova la sua condizione ulti-
ma di possibilitd in un intervento espresso dal Padre che, me-

diante una grazia transperimentale (une grice tr'ansexpér'imen'-'i

tale) rischiara la nostra intelligenza e conferma la nostra vo-
lonta.

Ma, nel suo dispiegarsi concreto, la fede si riferisce co-
stantemente all'insieme delle testimonianze che rapportano l'e-
sperienza degli apostoli.

Bisogna, con Bultmam (25), considerare gli scritti del Nuo-
vo Testamento e la predicazicne della Chiesa come semplice oc-
casione di ripetere individualmente un'esperienza di fede che
s8i sviluppa secondo un suo proprio dinamismo? Oppure la nostra
fede deve modellarsi su quella dei primi testimoni che la comu-
nitd cristiana considera come normativa? (26)

Di fatto, tutti questi interrogativi rinviano ad un'unica
problematica che forma il soggetto preciso della nostra ricerca.

Allorquando si parla di esperienza, si suppone un dato (Bg,
ggggé) che resiste, che si impone obiettivamente alla coscien-
za. I1 fisico che ricorre all'osservazione dei fenomeni o si
appoggia su dei risultati di esperienza, si sottommette nei due
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casi ad un dato. Parimenti chi ricerca l'intelligenza di fatti .
(faits) storici 1i stabilisce dapprima fermamente. Ma pud acca-
dere 1la stessa cosa quando si bratta di un'esperienza spiritua-
le? Dio non & oggetto di manipolazione (manipolabile),né i do-
gmi enunciati dalla fede oggetto di verificazione (27). La con-
fessione di Tommaso (aposﬁolo): "Mio Signore e mio Dio" (28)
non era la conclusione necessaria del suo contatto éon la carne
del Cristo risorto, ma un atto di fede fondato su un esperienza
situata ad un altro liveilo.

L'idea-limite di esperienza pura supporrebbe l'immediatezza
del contatto con lg cose ed una inswwferenza infallibile (29):
ora, plove. Ma si pud avere contatto immediato con il reale?

Da quando si esce dalla conoscenza ingenua entra in gioco 1l'or-
ganizzazione categoriale messa in luce da Kant, e i fenomenolo-
gi hanno mostrato che la semplice percezione interessava gia
tutta la coscienza che le imponeva le sue strutture (30).

Che dire allora dell'esperienza spirituale? Non & essa con-
dizionata a monte dalla struttura mentale di colui che fa l'e-
sperienza e la contrassegna cosl con un coefficiente personale,
e a valle, allorquando si tratterd di descriverla e di trasmet-
terla, non dipenderd essa ancora dal linguaggio e dalle sue
strutture? D'altronde, come la interpretera colui che riceve il
messaggio? Anche lui possiede le sue strutture di accoglimento
(di ascolto) e di comprensione (31).
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Cosi possiamo porre il problema: & possibile che un'espe-
rienza del mondo spirituale ci faccia attingere un dato

obiettivo (un donné objectif), allorché un primo esame ci mette

in presenza di molteplici strutture che la condizionano? (32)

Questo interrogativo vale anche per 1'esperienza interiore come

per quella della fede.
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I. La forma dell'esperienza religiosa

Che l'esperienza religiosa sia di un altro tipo rispetto
all'esperienza scientifica organizzata, non c'é quasi bisogno
che lo si dimostri. Quest'ultima & sottomessa alla verifica e
si sforza di eliminare ogni coefficiente soggettivo che deforma
il coglimento del reale. L'esperienza religiosa, al contrario,
non saprebbe essere oggetto di manipolazione o di controllo ri-
goroso; inoltre essa contiene un movimento di liberta (33) che
termina ad un rifiuto o ad una accettazione ugualmente impreve-
dibili; infine essa ha di mira la realta ontologica e il tutto
del destino della persona (34).

Ma se la vifga della sperimentazione (in senso scientifico~
sperimentale) non & permessa, si offre a noi un altro termine

di comparazione: l'esperienza della percezione comune. Di fatto,

a colui che fa l'esperienza religiosa della preghiera sembra
che egli stabilisca un contatto con una zona di realta: egli
si mette in presenzé di Dio; egli attendé che si manifesti;
egli prova dei sentimenti di gioia e di timore.

Quali che siano le differenze evidenti tra la percezione
sensibile e religiosa, esiste un rapporto molto profondo: da
una parte come dall'altra si tratta di un'esperienza di vita.
La percezione comune mi fa vivere il mio essere-al-mondo; l'e-
sperienza religiosa mi disvela un mondo spirituale, reale anche
esso, e che ingloba il senso della mia vita (35).
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Prendiamo piena coscienza della portata di una siffatta af-
fermazione! Come l'esistenza del mondo, lungi dall'essere ridu-
cibile ad una produzione della coscienza, si impone nel suo es-
sere-1a, (36) cosi si impone all‘'orante l'esistenza di un mondo
spirituale.

La vita ordinaria si snoda in un mondo di cose. E' ben vero
che la conoscenza efficace di questo mondo suppone una elabora-
zione complessa che l'inserisce nelle strettoie (contraintes)
strutturali dello spirito umano: ma la sua esistenza e la sua
p}esenza nativa sopravanzano ogni elaborazione. In breve 1l'esse-
re sopravanza l'oggetto posto dinanzi alla coscienza (37).> Una
siffatta affermazione si impone con una evidenza talvolta cru-
dele, se questo "oggetto" & una persona che io amo e che sta per
scomparire, o qualcuno che minaccia la mia vita. Analogicamente
dire che io faccio l'esperienza di un mondo spirituale signifi-
ca che io lo considero come esistente, dotato di realtd ontolo-
gica, e non come proiezione dei miei desideri (38).

Ci si deve sicuramente chiedere se la coscienza che io ne
prendo non & condizionata dalle strutture preliminari. Accorda-
re questa richiesta non significa tuttavia accettare la riduzio-
ne del mondo spirituale alla coscienza che se ne ha (39).

Esso esiste: e questa affermazione realista trova sempre una
complicitd (40) nell'esperienza ingenua della preghiera (41).

) ) cmsapeiviag
A motivo di questo aeﬁg;manhb di esistenza, l'esperienza
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religiosa differisce da quella dei valori, siano essi morali
od estetici.

L'esperienza del dovere, in effetti, comprende senz'altro
un senso di trascendenza del valore in rapporto alla .coscienza
individuale. Ma questa trascendenza del valore, se colloca la

coscienza incerta che va a tentoni. in situazioni di passivita
non implica immediatamente che la trascendenza, sia altro che
quella di una Ragione, di una Vita o di un Essere senza volto.
Senza dubbio per colui che ha gia accordato di essere un Io al
Logos e all'Essere, non & difficile rapportare l'esperienza dei
valori .ad una vita religiosa che la ingloba. Cid che aggiunge
la vita religiosa, € l'idea che Dio, la cul nozione contiene
ogni valore, & qualcuno che agisce con benevolenza (42) nei ri-
guardi degli uomini e di me. Assai di piu per la fede cristiana,
questo Dio ha agito lungo tutta la storia della salvezza ed ha
preso in Gesu volto umano.

Se il valore del Bene orienta l'azione a compiersi in se
stesso, indicandébun orizzonte ideale, quello del Bello & gia
incarnato nelle cose. Se si tratta di un'opera d'arte, essa rin-
via alla coscienza creativa che inscriveva in una materia sen-
sibile un valore, iimmaginato pill che vissuto. Cosi gli artisti
lasciano presentire una Bellezza gratuita, offerta alla contem-
plazione. Ma essi sanno bene che hanno espresso in modo imper-
fetto'l'emozioﬁe che essi volevano comunicare: lo spettatore
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non percepisce la Bellezza che nella misura delle sue disposi-
zioni e il suoc godimento estetico sara tributario tanto della
sua propria soggettivitd quanto dell'opera d'arte che sollecita
la sua ammirazione.

Per quanto elevata sia l'esperienza dei valori, essa resta
gravata da una carenza: essa non attinge l'essere (43) e non si
propone la salvezza. Al contrario, l'abbiamo detto, l'esperien-
za dell'essere al mondo, benché essa sia poco elaborata, possie-
de il gran vantaggio di concernere direttamente la vita.

E' legittimo per conseguenza ## avvicinarvi 1l'esperienza
religiosa. Di fatto, se sottoponiamo questo accostamento ad.una
considerazione piu attenta, esso pud portarci veri lumi sul
senso e la struttura dell'esperienza religiosa, permettendoci
cosi di riprendere il nostro interrogativo iniziale: in quale
misura l'esperienza religiosa rinvia ad un dato e suppone una

elaborazione strutturata?

La percezione spirituale.

»

Avendo preso come centro di riferimento la percezibné comu~
ne, non & necessario qui presentarne una descrizione esaustiva.
Appoggiandoci sulla fenomenologia di MerleauwPonty (44), ci ba-
sta mettere in valore gli aspetfi che si ritrovano analogica;
mente nell'esperienza interiore.

Sottolineiamo dapbrima che la percezione suppone un dato
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duplice: l'esistenza del mondo e la sua presenza qualitativa.
Prima che intervenga comprensione alcuna, l'universo & davanti
a me, come un mondo delle cose. Quali che siano le costruzioni
scientifiche della conoscenza, l'essere-l3 delle cose non pud
che essere che l'oggetto di una conétatazione} E d'altra parte,’
la percezione-limite sarebbe la pura sensazione: colori, suoni,
resistenza tattile, luce. Concediamo che ogni sensazione si
inserisca in un mondo di oggetti. Resta non di meno che, 13 an-
cora, la qualita appare come un dato irriducibile. Ogni confer-
ma della conoscenza rinvia ad una verificazione sensibile (45).

In un senso, la percezione ingenua ha sempre la prima e

1'ultima parcla, anche nella ricerca scientifica. A maggior ra-
agsiorart

gione se si tratta diPtina vita immediata. Noi siamo sempre par-

te implicata in un mondo che c¢i si offre. E' in esso che noi

attingiamo il senso della realtd fondamentale: i ritmi della

vita, il piacere e la gioia, il senso della nostra finitudine

e della nostra mo#glité (46).

Ma per irriducibile che sia la percezione ingenua, non ci
da la conoscenza dell'in-sé del mondo, né della sua totalita.
Essa € sempre condizionata dalla coscienza percipiente partico-
lare. Questo condizionamento che grava la nostra presa della
realtd con un coefficiente soggettivo e batte in breccia il
realismo ingenuo, non impedisce ogni pretesa di cogliere la ve-
ritd delle cose? E se, come pensiamo, un condizionamento analo-
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go caratterizza la nostra esperienza interiore, non dovra que-
sta essere condannata anch'essa alla parzialita e per conseguen-
za alla debolezza, se non alla falsita? (47).

Esaminiamo sommariamente la nostra percezione del mondo.
Lungi dall'essere un semplice specchio del reale, essa & un rap-

porto globale della coscienza verso il mondo (48).

L'uomo attinge il mondo attraverso il suo proprio corpo che -

delimita uno spazio vissuto: il bambino che parte alla scoperta
del mondo che lo circonda, non & l'adolescente che lo interroga
a partire dai suoi problemi, né l'adulto che lo considera selet-
tivamente in funzione di strutture personali giad cristallizzate
(49). Pil segretamente ancora, la percezione delle cose - e che
dire di quella delle persone e delle comunicazioni interperso-

nali? - & orientata dagli interessi profondi e incohsci di cia-

scuno. L'espressione orientazione selettiva descriverebbe bene

il modo di apprendimento della coscienza in rapporto al mondo
(50).

Siccome d'altronde non si saprebbe isolare l'apprendimento
dalla sua comprensione, il problema della percezione si raddop-
pia in quello del linguaggio (51). L'uomo, in realta, apprende
il mondo in funzione dell'azione che deve esercitare. Da spet-
tatore egli diventa attore. E cid in duplice modo: in quanto il
suo sguardo sul mondo lo porta ad una trasformazione interiore.
Se la prima asserzione & banale, la seconda richiede qualche
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spiegazione. Essa suppone nel suo lato profondo che il rapporto

col mondo_solleciti l'esigenza di unitd che caratterizza la vi~

ta pienamente umana. L'uomo cerca di realizzare la congiunzione

e 1'identificazione della sua percezione del mondo e del suo sen-

so della vita. Egli si sforza di integrare (riunire) tutte le
alfegginments

cose in una—agiituééne di saggezza. Sempre gli occorre compren-

dere il mondo in funziohe, da una parte della cultura che gli

offre una prima chiave di interpretazione, e da un'altra parte

delle sue proprie aspirazioni. Se passiamo ora alla descrizione

dell'esperienza interiore, osserviamo un certo parallelismo tra

essa e quella che noi abbiamo appena proposto per la percezione.
E' chiaro, in primo luogo, che l'esperienza interiore & sot-
toposta ai condizionamenti soggettivi e dapprima a quello del
linguaggio. Presa nella sua formalita abituale, l'esperienza si
sviluppa su un terreno culturale che ha sue strutture proprie:
certi giudizi di valore, un modo di porre i problemi religiosi.
Non & che ci sia sempre continuitad tra l'ideologia circo-
stante e lo zampillare dell'esperienza; la conversione improv-
visa suppone al contrario una rottura con essa. Ma, anche in
questo caso, non si saprebbe eliminare totalmente l'influenza
del linguaggio. Bisogna tenere conto delle impressioni dell'in-
fanzia o degli incontri fortuiti il cul impatto sporadico ha
potuto gettare nella coscienza dei germi vivaci. E d'altronde
ogni contestazione sottolinea una dipendenza che si vorrebbe ne-
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gare. Nessuno pud prescindere dalla sua formazione .e dalla sua
cultura.

Pil segreta e pill difficile da individuare, l'influenza del
linguaggio si attua anche nella comprensione che la persona ac-
quisisce nella sua propria esperienza. Bisognerebbe distinguere,
in effetti, secondo S. Ignazio, i diversi tempi della durata in
cui si inscrive l'esperienza interiore. D:il'evenpo stesso sot-
toforma di ispirazione all'azione o di intelligenza della fede,
c'@ poco da dire perché esso costituisce uno choc non rinnova-
bile e, incomunicabile come tale (52). Ma intorno all'eQento
spirituale si elabofa un' esperienza in senso proprio in cui si‘
incorporano delle immagini, delle riflessioni e dei giudizi me-
diante i quali lo choc spirituale diventa isﬁirazione dell'aziﬁ-
ne e del comportamento.

Notiamo inoltre che, dato che si tratta di esperienza al-
trui, salvo il caso eccezionale di una sorta di comunicazione
immediata di ordine affettivo, non si € in grado di giudicare
se non il racconto che se ne fa, 4% racconto sempre selettivo
- e pilt comprensivo dell'evento spirituale nella sua nudita (53).

Tornando all'esperienza interiore come tale, dobbiamo rile-
vare che la sua modalita percettiva & in correlazione stretta
con lo stato affettivo di chi la compie. Questa affettivitd pud
essere del tutto cosciente ed & in modo deliberato éhe qualcuno
pud scegliere di nutrire e sviluppare il suo desiderio reli-
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gioso. Essa (affettivita) pud anche esser parte di um desiderio
generale nel sensc in cul si ritiene che, essendo ogni anima
"naturalmente cristiana", essa si trova fondamentalmente messa
d'accordo con la possibilitd di una esperienza religiosa.

In realta, il campo di influenza dell'affettivitd si esten-
de ben al di 13 dei desideri generali. Come la nostra percezio-
ne del mondo esteriore & comandata dai nostri interessi profon-
di - un monumento, ad esempio, & percepito diversamente dallo
storico dell'arte, dallo sfaccendato curioso o dal tecnico -
cosi l'esperienza cristiana, se & foﬁdamentalmente una, riveste
forme differenti secondo le diverse civilta o anche secondo le
preoccupazioni successive di una data persona. Non ci si dedica
alla meditazione degli stessi misteri se uno & nella giloia o
nella prova. In questo ordine di idee, gli psicanalisti hanno
saputo scovare parecchie motivazioni incoscienti che attiravano
a s& delle immagini religiose che un'intelligenza ingegnosa
fa comparire con apparenza di buona lega: cosl un dolorismo pil
o meno masochista si presentgééome partecipazione alla Passione
di Cristo; e non parliamo che per memoria della figura del Pa-
dre nella quale Freud vede il tipo stesso di una creazione vi-
ziata dell'immagine religiosa (54).

L'influenza dei fattori affettivi nella percezione comune
e nell'esperienza religiosa pone il problema del loro valore
oggettivo. In cid che riguarda la prima (la percezione comune),
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tutti si accordano per enunciare il principio della eliminazio-~
ne del coefficiente soggettivo per mezzo di una sperimentazione
scientifica. E nel caso della percezione ordinaria di un indi-
viduo, costui, poiché riconosce la possibilitd di una distorsio-
ne soggettiva, accetta il ricorso ad una verificazione oggetti~
va. Ma il problema si rivela ben pil difficile nell'esperienza
religiosa. Essa non &, 1l'abbiamo detto, ripetibile, né propria-~
mente verificabile. Dovremo dunque chiederci in quale misura e
come & possibile parlare di una esperienza religiosa di valore
universale.

Sin d'ora, tuttavia, noi possiamo introdurre una considera-
zione capitale per ben situare l'esperienza religiosa. Questa,
in realta, non & solamente sottoposta a delle strutture,ma rin-
via ad un dato fondamentale della presenza di Dio mediante la
preghiera.

E' abbastanza noto che la tradizione costante delle guide
spirituali vede nel ricorso alla preghiera il criterio semplice
ed universale che garantisce l'autenticitd di una vita che vuo-
le essere cristiana, di una riflessione veramente teologica o
di una decisione giusta. Per converso, essi non danno quasi giu-
stificazione di questo criterio il cui carattere empirico non
altera per essi l'indiscutibile evidenza. Sfortunatamente, que-
sta evidenza si attenua singolarmente per parecchi teologi che
si muovono in una sfera di tecnicita scientifica o per degli
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apostoli pill preoccupati di "griglie' sociologiche di azione che
di ispirazione divina (55). Il divorzio tra la vita interiore
e 1l'azione & talora interamente attuato.

Per comprendere la nocivita di un siffatto atteggiamento,
bisogna rimettere in luce la funzione essenziale della preghie-
ra. Simile in cid all'attivitd sensibile che ci rivela l'esi-
stenza delle cose e il loro adattamento allo sviluppo della no-
stra vita, la preghiera non ci arricchisce di particolari cono-
scenze su Dio e sul Mistero della salvezza, ma essa carica tut-
te le nostre attivitd di un peso di realtd spirituale. Il movi-
mento piu semplice’dell'attivité orante & la collocazione in
presenza di Dio. Non si tratta affattodi una evocazione dell'i-
dea di Dio,ma dell'esperienza di una recettivitd radicale (56).
Dio & libertd, vivente e amante. Mettersi in sua presenza si-
gnifica mettersi in una disposizione di ascolto e di accoglien-
za.

Senza dubbio si obietterad che questo senso della presenza
di Dio non fa avanzare di un pollice la comprensione del miste-
ro e non aumenta l'efficacia dell'azione. Per esprimere questa
obiezione in termini di logica, si dird che Dio non & un predi-
cato e 1'idea della sua esistenza non arricchisce il contenuto
del mistero; l'attivitd teologica o pratica pud dunque dispie-
garsi senza l'aiuto di un ricorso costante alla preghiera. Ad
essa & sufficiente per essere cristiana di supporre un riferi-
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mento iniziale alla Rivelazione. Il rigore scientifico non ri-
guarda che il metodo della ricerca teologica da cui dipende

l'efficacia dell'azione; il reale allora si offre con priorita
nello spessore della condizione storica incarnata dell'umanita.

Si desidererebbe che questa presentazione di una mentalita
moderna non fosse aitro che una caricatura. Checché ne sia, de-
dichiamoci per il momento ad evideqziare alcune implicazioni
dell'esercizio della preghiera nella vita che si qualifica come
cristiana.

I1 primo effetto della preghiera & di proiettare ogni con-
siderazione particolare su un fondo di infinito. Cid significa
innanzi tutto una certa modestia in luogo di una sicurezza cosi
sovente perentoria. Secondo la parola di Isaia, "i miei pensie-
ri.non sono i vostri pensieri, e le mie vie non sono le vostre
vie, oracolo di Jahvé. In realtd, come i cieli sono alti sopra
la terra cosi le mie vie sono pill alte rispetto alle vostre vie"
(57); allora, & abbastanza normale mostrarsi prudente per di--
stinguere i segni dei tempi (58) o per usare proiezioni socio-
log%che aleatorie. La preghiera rimette sempre la coscienza da-
vanti al senso del mistero e dell'imprevedibilita dell'azione
di Dio onnipotente. Ai farisei, il Signore diceva: "La venuta
del Regno di Dio non si lascia osservare e non si dira: Ecco,

esso € qui! ovvero esso & 1a" (59).

Poiché il volto di Dio non si lascia delineare, né la sua
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azione prevedere, il senso del mistero di Dio suscitato median-
te la ﬁreghiera ingenera il desiderio di ritrovare le tracce
che lui stesso ci ha lasciato. Lo spirito di preghiera porta
dunque in secondo luogo all'accoglienza docile del messaggio
delle Scritture. E' vero, come abbiamo rilevato, che la Sacra
Scrittura dipende da un'esperienza la cui percezione e trasmis-
sione dipendono dalle strutture del linguaggio; ma la semplice
meditazione del testo rinvia ad un interlocutore sempre presen-
te. Né per 1'Antico, né per il Nuovo Testamento, il messaggio
non deve celare il messaggero: Dio che ha parlato altre volte
attraverso i profeti, negli ultimi tempi ha parlato mediante.il
suo Figlio diletto (60). La meditazione della Scrittura rivela
la persona del Cristo: "Colui che era all'inizio, che noi abbla-
mo ascoltato, che noi abbiamo visto con i nostri occhi, che noi
abbiamo contemplato, che le nostre mani hanno toccato del Verbo
della vita" (61).

Anche se questo senso della presenza divina non & traduci-
bile in pensieri nuovi, la preghiera svolge non meno un ruolo
regolatére del processo discorsivo.. Certo, quest'ultimo segue
le sue proprie leggi strutturali: ma il ricorso alla preghiera
costituisce a sua volta una sorte di ritorno al reale, che &
qui il mondo spirituale. In seguito a cio delle conclusioni
teoriche o pratiche, il cui rigore sembra inattaccabiie
le, cozzano con un certo senso spirituale che assume un ruolo
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di verifica. Affrettiamoci a dire che questa verifica pud met-
tere in gioco delle regole di discernimento estremamente deli-
cate (62).

Confermando questo aspetto fondamentale di passivita (63),
si incontra gui la dottrina classica dei doni dello Spirito
Santo. I doni ci sono accordati non come principi di nuove ope-
razioni spirituali, ma perché l'esercizio concreto delle virtu
teologali (64) sfugga alla stretta dipendenza delle strutture
soggettive e riceva una misura nuova della presenza operante
dello Spirito Santo.

In questo senso pregare consiste nel rendersi sempre pil
docile alla mozione dello Spirito Santo. Mozione che illumina
l'intelligenza, apre la memoria all'attesa di Dio e muove la
volonta verso la pienezza.

Se dovessimo presentare in sunto l'influenza della preghie-
ra sulla attivita dell'uomo, diremmo che essa gli conferisce
un'impronta teclogica. Nel suo senso originale, la teologia é.
parola su Dio e allorché essa diviene teologia pratica, deve
esprimere l'inserimento della nostra azione nel Disegno salvi-
fico di Dio. Per chi abbandona l'esercizio della preghiera &
grande 1l rischio di vedere inaridirsi la sorgente di energia
che deriva dalla comunicazione con Dio (65). Allora la sua ri-

Vflessione e la sua azione non conservano piu, della loro origi-
ne cristiana, che un riferimento formale. Il contatto con Dio,
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ottenuto nella preghiera, rinnova costantemente le forze vitali.
L'attivita orante resta simultaneamente il loro terreno nutri-
tivo e l'orizzonte del paesaggio in cul esse si dispiegano.

Abbiamo distinto precedentemente l'esperienza interiore e

quella della fede. E' chiaro tuttavia che la differenza tra es-

se quasi non incide dal punto di vista nel quale noi ci siamo
appena collocati.

Per essere viva, in effetti, la fede suppone il ricorso al-
la preghiera che le rende presente Dio di cuil essa accetta la
testimonianza esteriore. Senza rapporto concreto con il Dio vi-
vente, la fede si trasforma in ideologia. Invece di essere dot-
trina di salvezza eterna, essa propone alcuni principi morali
ispiratori della condotta individuale e socio-politica. Ihfine,
la vita religiosa si rivela inseparabile dall'esperienza orante.

Nel Vangelo di Giovanni, leggiamo che i Samaritani, dopo essere

. stati sollecitati dalle parole veementi della Samaritana, sono

andati da Gesu; in sua presenza, la loro fede ha cambiato forma:
essi dissero alla donna: "Non & pill sulla base del tuo raccon-

to che noi crediamo; abbiamo sentito noi stessi e sappiamo che

egli & veramente il salvatore del mondo" (66). Niente pud di-

spensare il cristiano dall'avvicinarsi a Gesu.
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II. Il linguaggio religioso

Abbiamo appena descritto la forma dell'esperienza cristia-
na insistendo sul fatto che essa si appoggia su un dato duplice:
da un lato l'evento storico del Cristo, dall'altro la presenza
di Dio nella preghiera. Ma ci si & manifestato che la percezio-
ne di questo dato, lungi dall'essere registrazione péssiva, im-
plica delle strutture complesse e segnatamente quelle del lin-
guaggio inteso in senso moderno: il linguaggio dipende dalla
cultura, dalla formazione e dalle reazioni personali di fronte
a una situazione.

Al primo livello, ogni affermazione di senso nel piano re-
ligioso presuppone un linguaggio: la confessione di Cesarea
(67), ad esempio, suppone la struttura mentale di Simone, fi-
glio di Giona: parimenti la preghiera del salmista si innalza
a partire da una situazione partigolare: "Q Dio vieni in mio
aiuto!" Ogni uomo cheAesperimenta la presenza di Dio la prova
a modo suo: cosi Pascal nella sua notte di fuoéo. Di piu, al-
lorché egli vuole trasmettere questa esperienza non pud farlo
che per mezzo dello strumento di comunicazione del linguaggio.
Se & cosl nell'ésperienza primaria, a piu forte motivo nell'e-
sperienza secondaria: quella che s'inserisce in una tradizione
religiosa strutturata intellettualmente, moralmente ed affetti-
vamente. Le costrizioni (i vincoli) dé&l linguaggio si mettono
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in funzione all'inizio dell'esperienza; ne accompagnano la
trasmissione e, infine, l'accoglienza della comunitid credente
contribuisce ad arricchire un deposito che si rinnova continua-
mente. In questo senso, possiamo considerare l'esperienza della
Chiesa come quella che pone un problema globale.

Esaminiamo ora l'intenzionalitd dell'esperienza religiosa.

La coscienza stabilisce un rapporto con un certo ordine di re-
alta: la sfera del sacro in generale, e, per il cristiano, il
mistero della salvezza di Cristo. Il movimento intenzionale si
sforza di penetrare la realta spirituale e si di a questo at-
tingimento (del reale spirituale) un'espressione per sé e per
gli altri.

Ora, ad uno sguardo attento, sembra che l'attingimento del
mistero possa esprimersi sotto tre diverse modalitd, che deter-

minano tre tipi di linguaggio (68).

1) In un primo tempo della percezioﬁe spirituale\che & l'appren~

dimento del mistero corrisponde un.linguaggio simbolico (sym-

boligue), quello che esprime il rapporto al mondo spirituale
ricorrendo ad immagini e alla percezione immediata. Questo
linguaggio vuole esprimere innanzi tutto l'impatto vitale
del mistero o dell'approccio di Dio: il Cielo & la dimora
di Dio.

2) Come la percezione comune non si ferma all'apprendimento
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3)

del reale, ma fornisce la materia di una conoscenza pil com-
prensiva del mondo, cosi 1l'esperienza religiosa si sforza di
arrivare ad una certa comprensione del mistero (69). Essa vi
& costretta in qualche modo dalla pressione dell'ambiente in
cui vive il credente. La societd porta con sé una certa con-
cezione del mondo che esprime la cultura. Chi écopre il sen~
so della vita in funzione diun' esperienza religiosa deve
armonizzarla con la cultura che lo impegna e di cui egli ri-
ceve il linguaggio. Capita d'altronde che questo sforzb di
comprensione non sia intrapreso in funzione di un'esperien-
za individuale, ma in un modo piu generale, in funzione di
concezioni speculative. In questo caso, dovremo chiederci
quale rapporto ha la teologia con l'esperienza della fede

della Chiesa.

Sirtratti di teologia speculativa o di espressione simbolica,
l'esperienza si trova sempre alle prese con i limiti del
linguaggio. Donde la seduzione di una terza via che sarebbe
superamento - o negazione - del linguaggio: la mistica. Que-
sta vorrebbe essere il testimone di un'esperienza che sia
pura presenza. Il suo carattere passivo le permetterebbe di
sottrarsi alle strutture di ogni linguaggio. E' cid possibi-
le? In quale misura il mistico giunge a sperimentare la pas-
sivitd pura? E che cosa esprime egli in definitiva?

In breve, considerando le tre modalitd dell'esperienza:
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1l'apprendimento, la comprensione, la presenza, ci domandiamo
qual'@ il loro rapporto con la struttura del linguaggio. Que-
sto studio dovrebbe permetterci di precisare il valore di cia-

scun tipo di linguaggio religioso.

1) Il linguaggio simbolico

L'apprendimento religioso appare, in generale come un atto
vitale. Immerso in una situazione complessa, 1'uomo ?;ente Dio
come colui al quale egli & debitore della sua esistenza e da cui
egli dipende continuamente. E' naturale per conseguenza che, vo-
lendo esprimere cid che & Dio per lui, egli usi simboli semplici
forniti dalla percezione comune: Dio sard luce, roccia, montagna,
vegliardo pieno di sapienza, Dio del tuono che incute timore, o
passeggiatore del giardino nella brezza piacevole. Questo simbo-
lismo & troppo noto perché noi vi ci attardiamo.

Rileviamo semplicemente che cid che il simbolo si propone di
esprimere, non & Dio in se stesso, ma cid che Dio & per 1'uomo:
rifugio, protettore, maestro, creatore. Percid possiamo capire
che 1l'esperienza relig;osa elementare non possa praticamente fa-
re a meno di questo linguaggio simbolico. Se penso a Dio come ad
un vasaio, & perché io ho preso coscienza della mia dipendenza
radicale e della mia caducitd. Egli non apparira come 1'Essere
della volontd creatrice che per il metafisico che si pone il
problema cosmologico: questo mondo cosi ben ordinato quale ori-
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gine ha? Per la Bibbia, ove il sénso.di Dio appare inseparabile
dalla sua azione salvatrice verso il Popolo eletto, il linguag-
gio resta prioritariamente simbolico: Dio & il pastore, il re,
il salvatore, l'autore della della vita, il creatore.

Non c'e affdto bisogno, lo si vede, di prendere la propria
distanza dalla vita concreta per esprimere l'esperienza di Dio.
L'affermazione dell'una accompagna la percezione dell'altra.
L'espressione di questo stretto legame trova nel simbolo il suo
linguaggio Connaturale.

Il pericolo sta nel voler fissare la rappresentazione simbo-
lica. Di questo desiderio, la religiositd indl ci fornisce l'e-
sempio pil probante: i temi della feconditd e dell'economia vi-
tale, della nascita e della distruzione, rinviano a delle figu-
razioni naturalistiche che spingono il realismo sino a suggerire
l'orrore. Se il credente fosse sempre capace di cogliere, attra-
verso la rappresentazione, il dinamismo spirituale tendente alla
realtd trascendente, il male sarebbe minore. Ma quando si affie-

volisce il senso della trascendenza (70), il simbolo tende a im-~

. porsi per se stesso e a captare tutto il senso religioso che es-

s0 suscita; allora difficilmente si esce dal naturismo o dall'an-
tropocentrismo della mitologia greca, sovrappopolata di dei dal-
le forme umane.

E' per questo che, a fianco di una fabbrica religiosa di im-
magini, i popoli primitivi conoscono un aniconismo (aniconisme)
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il cui senso preciso € di suggerire il Dio trascendente, scru-
tatore dei reni e del cuore, fondatore della legge di vita. Quan-
.to all'Antico Testamento, lo sappiamo, se esso ammetteva il sim-
bolo verbale, rifiutava radicalmente la fissazione iconica di
Dio (71). Essa rischiava di risvegliare del riflessi naturali-
stici sempre sonnecchianti nelle terre di Canaan.

A questo senso simbolico prmitivo, sempre valido e fecondo,
il mistero dell'Incarnazione del Verbo doveva far succedere un
regime nuovo in cui il ricorso alla percezione sensibile gioca
un ruolo senza equivalente in altre religioni.

La novita radicalexalla sfera dello Spirito, tutti gli avve-
nimenti che contrassegnano la sua vita costituiscono, per colo-
ro che ne sono i testimoni e 1i considerano nella fede, un acco-

stamento di Dio (uneapproche de Dieu). E' questo quello che noi

ci accingiamo ad interrogare.

Nell'Antica Alleanza, Dio interveniva proprio nella storia
attraverso prodigi e manifestazioni; gli uomini di Dio, come Mo-
sé e i profeti, 1i interpretavano come segni della presenza at-
tiva di Jahvé. Su questa base fondamentale, un'esperienza com~
plessa si & costruita a poco a poco, arricchita continuamente
dai profeti, dagli storiografi, dai sapienti, dagli oranti. La
sostanza dottrinale, morale e spirigale di questa esperienza ve-
terotestamentaria era consegnata nella Bibbia e rixgguta a mezzo
della liturgia.
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Quando compare Gesu, la méntalité dei suoi contemporanei
rinvia ad un primo discernimento: "Un grande profeta & sorto in
mezzo a noi" (72). Poi a poco a poco, di fronte alla molteplici-
tad e all'importanza dei segni che egli compiva, si & posto un
interrogativo pill imperioso: questo Gesl non era colui che adem-
pirebbe all'attesa sempre aperta del Messia? E' molto rimarche-
vole, in effetti, che 1l'Antica Alleanza ave3¥ sempfe mantenuto
un'apertura verso l'imprevedibile, un Messia il cul volto eni-
gmatico non poteva essere fissato in un quadro.

Finalmente, di fronte all'ultimo evento costituito dal miste~-
ro pasquale della passione-morte-resurrezione, non era sufficien-
te neppure pil dire che Gesu era il Messia, egli era figlio di
Dio o, meglio ancora, il Figlio di Dio che aveva ogni potenza
vivificante (73).

A partire dal momento in cui i primi testimoni di Gesu hanno
esplicitamente confessato che egli era il Figlio di Dio, & chia-
ro che la loro percezione degli avvenimenti & cambiata. All'ini-
zio, attraverso l'insegnamento e le manifestazioni di Gesu, essi
avevano coscienza di essere di fronte ad un profeta; dopo la re-
surrezione, gli stessi avvenimenti sono portatori di un altro
messaggio. Raccontandoli, il loro linguaggio acquisiva una por-
tata singolare: tutto, nella vita di Gesl, fino alla sua morte-
resurrezione, & il linguaggio su Dio: "Il Verbo si & fatto carne
ed ha abitato in mezzoa noi" (74).
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La lettura dell'esperienza dei discepoli immediati pud dun-
que situarsi a dei livelli differenti. Ad un primo livello, essi
interpretavano la loro esperienza mediante le categorie veterote-
stamentarie che formavano l'armatura della loro intelligenza re-
ligiosa. A un secondo livello, & al contrario la Fede nel Cristo
che impone la loro rilettura dell'Antico Testamento e rinnova
cosl la loro esperienza religiosa. Si pud aggiungere un terzo
livello, definito dalla vita delle chiese particolari.

Appartenendo a comunitad che sollecitavano la loro testimo-
nianza e il loro insegnamento, gli scrittori del Nuovo Testamen-
to hanno riconsiderato la vicenda del Cristo selezionando gli
episodi e le parole ch corrispondevano di piu ai bisogni delle
loro comunita; essi d}gignavano cosl un progetto teologico.

Eccoci di nuovo di fronte al problema sollevato dalla parti-
colarita della percezione e della testimonianza; valorizzando i
condizionamenti della percezione spirituale dei discepoli non
svuotiamo pill o meno largamente il suo contenuto obiettivo? Di
ques?o problema noi cogliamo ora meglio il principio di soluzio-
ne.

Ogni percezione degli apostoli si appoggia sul fatto che in
quel tempo comparve Gesl di Galilea; il Kerigma primitivo ne
rintraccia la vita ridotta ai suoi elementi essenziali: il bat-
tesimo per mezzo di Giovanni, la predicazione in Galilea, la sa-
lita a Gerusalemme, la passione, la morte, la resurrezione, l'a-
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scensione, l'invio dello Spirito, la promessa del ritorno. Quali
che fossero potute essere le preferenze personali dei discepoli
o i bisogni delle comunitd, queste tappe della vita di Gesu for-
mano il dato di base intangibile ed irriducibile. Chi non accet~
ta i fatti espressi da questo Kérigma e il senso religioso che
che ne deriva immediatamente, non & cristiano.

Di questo senso religioso, gli Apostoli non sono propiamen-
te gli intefpreti, ma i depositari. Perché & Gesl stesso che,
durante la vita terrena (fino all'Ascensione) ha disvelato agli
Apostoli il senso della sua esistenza (75). Se non si vuole cor-
rere il rischio di ridurre il suo messaggio al suo contenuto e-
tico, bisogna accordare la pill grande importanza al tempo che
separa la Resurrezione dall'Ascensione. Durante questo periodo,
in realtd, gli Apostoli sono stati parimente in grado di #co-
gliere il senso profondo del mistero pasquale e di ricevere l'a-
bilitazione a continuare una missione universale di salvezza in
una Chiesa. Vi & ldun'esperienza unica e privilegiata: "Dio 1l'ha
risuscitato il terzo giorno e gli ha concesso di manifestarsi,
non a tutto il popolo, ma ai testimoni che Dio aveva scelto da
prima, a noi che abbiamo mangiato e bevuto con lui dopo la sua
resurrezione dai morti" (76). Il privilegio degli Apostoli deve
dunque essere inteso non nel senso in cui apparirebbe4eai fatto
essi hanno manifestato una pill grande intelligenza del mistero,
ma nel senso in cui essi furono i testimoni di una esperienza
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storica unica il cui significato fu loro rivelato direttamente
dal Cristo.

Di piu, lo Spirito Santo, che aveva gid garantito la tra-
smissione della Rivelazione sotto l'Antica Alleanza, fu loro
dato perché il loro senso della fede non venga mai meno e per-
ché essi possano trasmetterla in perfetta purezza. Bisogna dun-
que considerare la relazione naotestamentaria degli avvenimenti
e.delleiparole che riguardano Gesili come la base di riferimento
primario di tutto il processo della fede cristiana. Possiamo
certo ammettere che il cogliere il senso e la sua espressione
appartengono a dei linguaggi pili o meno elaborati: quello della
comunita giudea del tempo, quello della percezione immediata -
diciamo ingenua - dei fatti e dei detti di Gesl, quello della
comprensione che si elabora a poco a poco e che caratterizza la
feologia di Paclo e Giovanni; & sempre questo senso che & volu-
to e garantito dallo Spirito 4%8].

E noi, che non facciamo altro che ricevere una testimonian-—
za, possiamo ritrovare in un certo senso 1l'esperienza priﬁiti—
va?

Per quanto derivata sia la nostra apprensione dell'esisten-
za del Cristo, essa non & meno reale. Non solo riceviamo una
testimonianza autentica convogliata dalla Chiesa, ma poi posse-
diamo lo stesso Spirito che ha presieduto alla formazione di
questa testimonianza e che continua ad agire nella Chiesa. Oc—
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corre anche aggiungere che un certo contatto con 1tumanita glo-
riosa del Cristo ci & assicurato dal mezzo dei sacramenti. I1
battesimo ci ha immersi nella sua morte e nella sua resurrezio-
ne; e soprattutto 1l'Eucarestia che contiene realmente il corpo
resuécitato del Cristo assicura una presenza singolare e che si
identifica sostanzialmente con la percezione mediante la fede
del Cristo di Palestina; siamo anche noi come i discepoli: "I1
calice di benedizione che noi benediciamo,. scrive San Paolo,
non & esso comunione al sangue di Cristo? Il pane che noi rom-
piamo non & esso partecipazione al corpo di Cristo?".

Cosi, cid che & la preghiera per l'esperienza di Dio, lo &
il ricorso al contatto vivente con il Cristo per l'esperienza
della fede. Da una parte come dall'altra & assicurata la recet-
tivitd radicale della percezione spirituale. Il rinnovarsi con-
tinuo di questo contatto con lo Spirito conferisce all'esperien-
za della fede la capacitd di attingere l'esperienza apostolica
iniziale e di partecipare allo slancio mai esaurito della vita
divina nell'umanita.

A questa esperienza di Dio nel Cristo, le strutture del
linguaggio, le influenze culturali, l'uso stesso dei simboli e
dei miti non sarebbero capaci di costituire un ostacolo reale,

dopo che lo Spirito Santo 1i ha assunti e 1i ha vivificati sen-

za posa.
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2) Il discorso teologico

Potrebbe bastare in senso rigoroso attenersi alla percezio~
ne semplice dell'intervento di Dio nel mondo. La fede si appdg-
gerebbe innanzi tutto su un memoriale: quello degli antichi
fatti di Jahvé nell'Antica Alleanza, poi di Gesl nella Nuova.
Grazie ai precetti culturali e morali, la fede si inscrivereb-
be nell'esistenza concreta. Ma gid sotto 1'Antica Alleanza, il
bisogno di comprensione totale che & radicato nello spirito u-
mano aveva portato gli uomini di Dio a confrontare i loro pro-
blemi con il senso della loro fede in un Dio salvatore.

Abbracciando la totalitad della storia, il secondo Isaia (78)
aveva preso coscienza che il Santo d'Israele, il suo Redentore,
era anche il suo creatore e il suo giudice, il primo e l'ultimo.
Dal canto loro, gli scrittori apocalittici tentavano di antici-

pare la manifestazione del giudizio finale. Quanto ai Sapienti,

essi incappavano gid nei problemi posti dal contatto con il mon~

do greco o, come Giobbe, in quello della sofferenza del giusto.
In tutti questi casi la riflessione di tipo speculativo si ag-
giungeva alla perceziope di fede dell'intervento di Jahvé. An-
che se il genio semitico obbligava all'uso di un linguaggio
fondamentalmente concreto, cominciavano ad introdursi delle
idee gedgzai: il mondo & stato creato dal nulla (79), la Prov=-
videnza di Dio si stendeva sull'universo; tutte le cose erano

buone.
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La fede in Cristo Figlio di Dio stava per introdurre un mo-
do nuovodi aderire al mistero della salvezza elaborando a poco
a poco degli schemi propriamente teologici.

Se Giovanni e Paolo furono chiamati teologi, & per il fatto
che, avendo posto chiargmente la preeéistenza del Cristo nel
seno di Dio, essi non pote;ano sfuggire alla necessitd di trar-
ne le conseguenze teologiche. Indichiamone alcune.

I1 Verbo di Dio, venendo ad abitare in mezzo a noi (80),
aveva diffuso grazia su grazia e della sua pienezza noi tutti
partecipiamo; egli era dunque la luce, il pastore, la vigna, il
salvatore che si dona per amore, il redentore universale. A
questi temi giovannei, Paolo stava per aggiungerne altri: il
Cristo capo del suo corpo mistico, vivificatore della sua Chie-
sa, o ancora il nuovo Adamo in cui si ricapitolano tutte le co-
se.

Partendo da questi primi saggl di riflessione si sono svi-
luppati gli sforzi di comprensione della Chiesa. Il campo & im-
menso, e sempre aperto, su queste ricerche teologiche che rap-
presentano nel loro insieme la storia dei dogmi e che si sfor-
zano di rispondere ai problemi posti da una storia sempre in
movimento.

Cid che vorremmo precisare, qui, € il rapporto tra questo
processo di elaborazione teologica e la percezione del mistero
della fede (81).
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Una prima linea di sviluppo prolunga direttamente lo sforzo
di comprensione messo in atto dagli scrittori sacri. Interpre-
tando la Scrittura secondo il seaﬁﬁ letterale - storico, poi
secondo il. suo senso tipologico, moraleemistico i Padri (della
Chiesa) non facevano che occupare il. postulato di coerenza in-
terna della Bibbia, corrispondente alla coerenza ricercata nel-
1l'esistenza del cristiano. Al limite, si resterebbe sempre nel
linguaggio immediato della percezione del Mistero. Di fatto, i
Padri (della Chiesa) che commentano la Scrittura appartengono
ad una certa cultura, si trovano a confrontarsi con questioni
morali e filosofiche e si sforzano pil o meno arditamente di
giungere ad una intelligenza piu profonda della fede. Con loro
si elabora un linguaggio nuovo che tiene conto delle categorie
veicolate dall'ambiente culturale. In questo senso, si & potuto
parlare del platonismo dei Padri (della Chiesa).

Ponendo un problema piu difficile, appare un'altra linea di
ricerca che tende ad assicurare alla percezione del mistero

(perception du mystére) un'espressione nell'ordine di categorie

non scritturistiche. Gli esempi riguarderebbero innanzi tutto i

misteri della Trinita e dell'Incarnazione. La parola di fede
scritturistica ci dice che il battesimo si amministra in nome
del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. Ma da quando si &
trattato di giungere ad una certa comprensione di questo dato
e di accordarlo con la fede in Dio unico nacquero controversie.
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Esse furono finalmente risolte con le difinizioni dogmatiche (82).
Qual'é il rapporto tra queste definizioni con il dato di

fede? Certuni direbbero volentieri che la definizione, espri-
mendo la fede secondo un certo linguaggio, partecipa all'alea-
torieta e all'approssimazioné di questo. E' vero, abbiamo visto.
che la percezione del mistero & condizionata dal linguaggio. Ma
bisogna cercarevdi precisare di pil il rapporto della definizio~-
ne dogmatica con la sostanza del mistero che essa cerca di e -
sprimere. Si potrebbe proporre questo schema: a partire da una
certa qual posizione del problema - contingente, l'ammettiamo -
un Concilioc si riferisce in ultima istanza alla percezione del
mistero che gli di la sua esperienza di fede. Ora l'assistenza
dello Spirito Santo gli garantisce l'adeguazione dell'espres-
sione speculativa alla sostanza della fede. Se & dunque del tut-
to cmcepibile pensare che si sarebbe potuto non porre certe
questioni dogmatiche, da quando esse sono poste in funzione di
un determinato linguaggio, la risposta non pud essere plurali-
stica: una sola esprime autenticamente l'esperienza di fede.

Non si pud dunque senza sbagliare stabilire un rapporto diverso
tra le nozioni che sono state confrontate autenticamente con
1'esperienza dell'insieme della Chiesa.

In questo campo, la Chiesa usd sempre brudenza e non molti-

plicd senza necessitd le espressioni dogmatiche che non si ap-
poggiavano direttamente sulle nozioni scritturistiche.
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Torniamo a dirlo, la pietra di paragone dell'accettazione o del
rifiuto di una espressione non pud essere che il senso della
fede posseduta indefettibilmente dalla Chiesa. Chi si sforza di
capire queste espressioni partecipa al senso ecqlesiale della
fede e penetra, nell'intelligenza del mistero; chi si vanta di
esercitare una creativitd rischia molto sovente di non tener
conto che di un aspetto dell'egperienza di fede.

Pil comunemente tuttavia, e se supponiamo l'acceéfiazione
della sostanza della fede trasmessa dalla Chiesa, la ricerca
teologica risponde ad altre preoccupazioni. A partir dal momen-
to in cui essa si & éostituita come scienza di tipo razionale,
essa si confronta con una problematica esterna alla fede. Due
casi si devono: allora tenere presenti. Nel pfimo, il teologo
si mette alla ricerca di una determinata intelligenza della fe-
de ed usa per questo degli apporti esterni forniti dalla filo-
sofia e dalle scienze. Allora gli tocca di approfondire senza
posa. la sua esperienza spirituale, se non vuol rischiare di
restare prigioniero di categorie che giungono a ledere (intac-
care) la giustezza ‘della sua percezione di fede. Ritornado sen-
za posa al senso vissuto del mistero, egli si mette in guardia
contro la troppo grande sicurezza che attende al varco ogni
sforzo speculativo. Questo sforzo continuo di ricollegamento e
di ripresa di contatto ocn la realtad spirituale & ancora molto

piu necessario nel secondo caso, allorquando si parte da una
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questione vitale tentando di proiettarvi la luce della fede:
cosi oggi ci si sforza di proporre teologia della liberazione,
dell'economia, del femminispo, del tempo libero. Il pericolo
piu grande & allora quellégprendere come punto di riferimento
la problematica umana e di adattare ad essa pill o meno bene le
esigenze‘interiori dell'esperienza cristiana. Bisogna stare at-
tenti a mantenere il senso cristiano autentico. Ogni
questione deve essere collocata nell'insieme del problema della
salvezza e delle condizioni dell'Incarnazione. Allora si pone
1'interrogativo decisivo: la fede cristiana riguarda la salvez-
za totale ed eterna dell'uomo o si riduce all'influenza remota
di alcuni principi morali: l'eguaglianza delle persone, la giu-
stizia sociale, il lavoro per una societa migliore?

Dal punto di vista dell'elaborazione di un discorso teolo-
gico si deve riaffermare nettamente la necessita dell'esperien-
za di fede il cui nocciolo resta la preghiera. Essa ha per sco-
po di ridare alla riflessione teologica un peso di realtd spi-
rituale che gli impedisca di diventare un discorso ideologico.
Essa ottiene questo risultato domandando costantemente l'aiuto
dello Spirito Santo. E' luil solo che permette all'uomo di pro-

nunciare una parola in consonanza con la rivelazione del Cristo.

3) Il linguaggio mistico

Se la nostra descrizione dei due tipi di linguaggio reli-
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gioso & esatta, essa pud aiutarci a render conto del disagio
persistente che genera il problema che essi pongono: non ci si
trova mai totalmente liberi dai condizionamenti del linguaggio
e non si pud mai eliminare la necessitd di un ricorso all'espe-
rienza (83).

La percezione del Mistero di fede consegnata nella Scrittu-
ra richiede che si tenga conto delle categorie che hanno influi-
to sul suo apprendimento e sulla sua tramissione. Certuni insi-
stono a tal punto su di esse che sembra che la storia evangeli-~
ca sia divenuta senza oggetto; dal canfo suo la percezione in-
genua si colloca sovente in un realismo acritico. D'altronde
c'é il pericolo di vedere diventare la riflessione teologica
semplice antropologia. Il peso della realtd & passato al fianco
dell'uomo, ravvisato praticamente sotto l'angolo delle catego-
rie socio-politiche. Se si ricorre ancora alla Rivelazione &
meno per entrare in contatto con una realta divina che non per
situarsi all'interno di un sistema culturale (84). In realtd,ci
si attiene ad un discorso ideologico orientato verso un'umanitad
da costruire.

Poiché si & sempre rinserrati nei reticoli del linguaggio,
non si potrebbe tenere una terza via che sia la negazione del
linguaggio? Questa sarebbe la via mistica (85). Si potrebbe in-
tendere questa espressione nel senso molto lato di appello al-
l'esperienza affettiva irrazionale. Libero da ogni formulazione
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dogmatica, lo slancio del cuore-ritroverebbe la rivelazione
originaria in cui 1l'uomo uscito dalle mani del Creatore si tro-
vava solo di fronte a lui. Una tale prospettiva pud riferirsi

al Rousseau del Vicario savoiardo (86), ma essa non & assente

in molti tentativi di contemporanei, quelli di un Légaut, per
esempio, o di comunita di base che si collocano deliberatamente
a parte rispetto all'istituzione ecclesiale. Si raggiungono al-
lora le forme non cristiane della vita mistica.

Preso in questa accezione assai vaga, il misticismo deve
essere sottoposto a critica: & esatto, ¢come esso auspica o pre-
tende, che esso sfugga alle distorsioni del linguaggioc e al pe-
ricolo di condizionamenti personali?

Abbiamo gia notato che le pulsioni affettive, ben lungi dal-
lo svanire in modo del tutto naturale di fronte all'esperienza
religiosa, la condizionano in parecchi modi. Ma possiamo anche
capire ora che il discorso che vorrebbe essere ritorno al lin-
guaggio puro delle origini risente anch}esso profondamente del

i& av.
contesto ideologico nel quale e per‘l,al‘a&fi'i eesso parla. Si accetta ad
esempio come un truismo che le asserzioni del Nuovo Testamento,
quelle di san Paolo in particolare, sulla donna, sono dipenden-
ti da un antifemminismo pil o meno primario; perché non ci si
domanda anche se le nostre asserzioni femministe non riflettono
lo stato di civiltd che Bergson qualifica gid come "afrodisiaco"

e che troverebbe poche giustificazioni nella lettura del Vange-
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“107 (87). Inutile moltiplicare gli esempi con affermazioni at-
tuali che sonoi.frutti pil di risentimenti che di una percezio-
ne spirituale autentica. Cid che funziona nel senso di un rilas-
samento delle discipline ecclesiali orienta per contraccolpo
verso un ritorno alla sicurezza primitiva: parecchie "appari-
zioni" e "messaggi" rispondono a dei timori pil o meno larvati
di fronte a dei capovolgimenti senza dubbio eccessivi.

Ma il linguaggio mistico non si oppone necessariamente né
alle precisioni dogmatiche né all'inserzione di un ambiente ge-
rachico (88). I mistici cattolici in particolare vogliono esse-
re testimoni di un'esperienza di Dio libera da ogni limite, pur
rimanendo softomessa all'ambiente che 1li circonda e talora 1i
raffrena. Giungono essi ad una pura recettivita religiosa? 89)

Sarebbe vano pretendere che l'esperienza mistica, la catto-
lica meno che ogni éltra, sia indipendente dai condizionamenti
situati a monte. Essa si costruisce a partire da un dato ambien-
te (milieu) culturale e in funzione di una personali£é spesso
molto ricca. Tutti questi elementi influiscono sulla posizione
stessa dell’esperienza ed & in modo deliberato che anche i pil
grandi mistici si iniziano all'esperienza,partendo da una tra-
dizione gid formata e usando aelle discipline collaudate. Per
attenerci all'esperienza cristiana, tutti i mistici hanno co-

] _ampliare E
Scienza di appddgame una via ricevuta col battesimo e che 1i

conforma sostanzialmente al mistero pasquale del Cristo. Su
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questo punto sono possibili poche contestazioni. I movimenti
carismatici stessi si riferiscono all'avvenimento della Pente-
coste che essi desideraﬁo riattualizzare.

Lungo il corso dell'esperienza stessa, tuttavia, la situa-
zione cambia un po'.

Atteniamoci a quella di un san Giovanni della Croce, tipica

_per molti aspetti; essa & caratterizzata innanzi tutto da una

estrema luciditd su tutti i condizionamenti della‘vita spiritua-
le. Nel corso di notti purificatrici (90) appaiono alla coscien-
za tutte le radici di peccato e tutti gli affetti particolari.
Questi non concernono solo la coscienza individuale, ma la co-
scienza sociale. San Giovanni della Croce non esita in effetti a
denunciare gli attaccamenti a delle devozioni, a dei luoghi par-
ticolari, a delle "rivelazioni". Tutto cid, che & particolare,
non saprebbe condurre l'anima sino a Dio, che & 1'aldila di tutto.

I1 procedimento (processus) mistico implica dunque una puri-
ficazione radicale da tutti i condizionaﬁenti che impedirebbero
la libertad spirituale. Da questo punto di vista, appartiene al-
1'esperienza mistica istituire un comportamento severamente cri-
tico in rapporto a tutte le manifestazioni particolari dell'e-
sperienza, siano essi di tipo cognitivo o affettivo. Essa diffi-
da anche dall'apprendimento immediato come della comprensione
particolare.

Questo sforzo di purificazione che mira a neutralizzare tut-
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te le influenze estranee élla pura recettivitd si continua nel-
l'ordine della presa di coscienza del contatto conla realtda spi-
rituale, poi con lespressione di questo contatto.

In realtd, & proprio dall'esperienza mistica di supporre,
come sfondo sul quale si svolgono tutte le sue operazioni, una
conoscenza generale ed amorosa di Dio. Questa formula che tradu-
ce nel contesto personalistico cristiano il movimento di trascen-
denza caratteristico dell'esperienza mistica in generale, mani-
festa bene lo sforzo di superamento del linguaggio implicato
nella mistica. Poiché l'attivitd spirituale vi rigetta ogni ap-
prendimento particolare, la sua mira sfugge al condizionamento
di cui essa ha preliminarmente avvertito i limiti e le distor-
sioni.

Una tale preoccupazione di oltrepassamento sbocea in quello

che si & convenuto di chiamare teologia negativa. Sottomesso

normalmente alla legge della conoscenza che vuole che ogni presa
del reale si effettui a mezzo di un concetto o di una immagine,
il mistico sperimenta immediatamente 1l'inadeguatezza dello stru-
mento noetico rispetto all'infinitezza di Dio. Da quando ha for-
mato un concetto, egli lo nega (91) per restare fedele all'esi-
genza dell'oltrepassamento che egli esperimenta. Anche i concet-
ti trascendentali di Bene, di Bello, di Uno o di Essere, appena
essi hanno dato luogo a qualche forma fissa, sono negati affin-
ché sia significato pil adeguatamente il Tutt'Altro (il Total-
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mente-Altro), che come dice Dionigi l'Areopagita, risiede '"nella
Tenebra pil che luminosa del Silenzio" (92).

Per significare Dio, il simbolo, gia raccomandato da Dionigi
1'Areopagita, sarebbe di un uso pil felice rispetto al concetto?
Si, in un certo senso. Perché mentre il concetto pud sembrare a-
deguato a significare una realta staccata dalla materia, e dis-
simulare il caratteré finito che esso possiede nello spirito u-
mano, il simbolo, indica proprio chiaramente la sua origine sen-
sibile. Percid stesso, esso porta con sé la sua propria negazio-
ne: Dio & luce e tenebra, né la luce del giorno né l'oscurita
della notte, tuttavia l'una e l'altra. Il simbolo non dice cid
che Dio & in sé, ma cid che egli & per me. Contenendo la sua
propria dichiarazione di finitezza, esso porta necessariamente
il movimento spirituale verso un al-di-la. Via via che si dispie-
ga.il movimento mistico, i simboli diventano pil semplici e al-
largano continuamente l'orizzonte dell'apprendimed% mistico.

Infine, l'operazione mistica tende alla posizione di una pu-
ra Presenza. Il lungo cammino che, attraverso la purificazione
e 1'illuminazione, termina all'unione raggiunge finalmente i
primi balbettamenti della preghiera. Questi postulano l'afferma-
zione della presenza divina. L'itinerario mistico sottomette
tutti i condizionamenti che davano figura a questa presenza ad
una critica impietosa. In cid che riguarda la mistica cristiana,
non respinge niente dell'apprendimento ordinario del Mistero di
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fede, né dei discorsi teologici, ma essa manifesta continuamente
l'esigenza di collocare tutti gli itinerari particolari sullo
sfondo infinito della pura Presenza.

Per esprimere la sua operazione terminale, il mistico ripren-~
de il termine che & servito a designare la pil semplice opera-
zione del nostro rapporto con il mondo: il toccare. Ben poco in-
dicativo dell'essenza delle cose, il toccare ce ne attesta l'e-
sistenza, che per noi & un assoluto. Cosi al punto d;arrivo del-
l'esperienza religiosa, si ritrova 1'affermazione primaria del-
l'esistenza di Dio. Ma, nell'ordine cristiano, questa afferma-~
zione suppone che si sia stabilita una comunicazione tra la sfe-
ra divina e la coscienza umana. Questa comunicazione & l'opera
dello Spirito Santo. Interiore a Dio di cui scruta il mistero,
egli & anche interiore a noi mediante il dono della luce dell'a-
more e della vita.

E' Dio stesso che, mediante il suo Spirito attesta la sua

presenza.
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Sin qui ci siamo posti nella prospettiva dell'esperienza re-
ligiosa personale (93). Ne abbiamo delucidato un po' la struttu-
ra fondamentale, che abbiamo confrontato con la percezione comu-
ne del mondo che ci circonda. Come la percezione, l'esperienza
religiosa testimonia i'esistenza di un mondo spirituale e forni-
sce la base di una elaborazione critica del suo contenuto.

La fede cristiana non introduce differenze strutturali nel-
l'esperienza comune, ma la ricchezza del suo contesto ideologico
e il riferimento ad un evento storico maggiore le conferiscono
un' irriducibile originalita.

Quali che siano tuttavia le convergenze osservate tra le e-

redigiose _

sperienzevindividuali, 1l'esistenza cristiana obbliga a porre un
problema difficile; un esperienza pud diventare normativa? Non
deve essa sottoporsi in ogni caso alla elaborazione teologica
che, si presenta, proprio lei, come universale? Che l'idea di
esperienza provochi un certo tipo di fascino, concediamo! Ma, in
ultima istanza, il valore della vita cristiana non deriva radi-
calmente dalla dottrina che la sottende? Questa si trova gia e-
nunciata nella Sacra Srittura e si & sviluppata lungo i secoli,
grazie allo sforzo della riflessione teologica.

Se si proponesse semplicemente di confrontare le esperienze
individuali con la dottrina comune della Chiesa, la risposta sa-
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‘vebbe senza dubbio ovvia. Ma essa lo € molto meno se si confron-
ﬁa con la dottrina ricevuta l'espepienza ecclesiale. Questa ap-
partiene alla tradizione della Chiesa e nessuno ignora a questoi
riguardo la ricchezza e il valore degli scritti patristici e mi-
stici. Ad un blocco dottrinale, bisogna dunque confrontare un
blocco spirituale e chiedersi se l'esperienza & suscettibile di

acquisire valore universale e se essa occupa un posto necessario.

1) L'universalitd dell'esperienza ecclesiale

Nessuno dubita che la riflessione dottrinale della Chiesa
non sfoci a delle formulazioni oggettive di portata universale.
Una tale universalita cogente si verifica nelle dichiarazioni
dogmatiche della Chiesa. Essa & anche il termine preso di mira
dalle costruzioni teologiche il cui modello riconosciuto resta

la Summa Theologica di san Tommaso. Senza pretendere che ciascun

articolo (94) giunga ad una conclusione incontestabile, bisogna
riconoscere che l'insieme dell'opera implica un certo assenso.
Ammessa la posizione della questione, il rigore scientifico ter-
mina nella costruzione di un mirabile edificio.

Si deve rilevare che, per ampio che sia il proposito tomi-
stico, esso non racchiude la totalitd delle manifestazioni della
vita cristiana. S. Tommaso concede, ad esempio, poco spazio a
cio che un H.U. von Balthasar (95) chiama l'aspetto estetico
della Rivelazione. Ma soprattutto la teologia speculativa non
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rende conto del continuo sgorgare di esperienze individuali e
delle assimilazioni culturali. Queste non si lasciano prevedere
né ridurre a schemi gid proposti. La vita spirituale concreta
non si deduce da principi, ma prendendo risorse continuamente
dalla Rivelazione e dalla vita esemplare del Cristo, essa inven-
ta nuove figure: cosi san Francesco riscopre la povertd e santa
Teresa d'Avila il castello dell'anima.

A voler considerare come equivalenti il discorso teologico
e la vita cristiana, non si pud che impoverire e persino rendere
questa sterile.

Ma forse non esiste che una sola soluzione al problema del-
1l'universalizzazione del messaggio cristiano? Di fatto, se mo&
consideriamo l'esperienza del Popolo eletto, esperienza che si
prolunga nella Chiesa, & possibile concepire un altro tipo di
universalita.

Si & spesso notata la molteglicité dei libri della Sacra
Scrittura e la varietd dei suoi generi letterari. Altrettante
difficoltd per chi si sforza di giungere ad un discorso conse-
guente ed univoco. Per reazione, si profila la tentazionecdi
considerare per se stesse le differenti redazioni dell'Antico
Testamento o le teologie proprie di ciascun autore del Nuovo.
Certuni non esiterebbero a giustapporle, quando non sia a mether-
le in contraddizione 1'una con l'altra.

Tutti questi tentativi hanno la nostalgia di un discorso
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speculativo univoco. Ah! se la Bibbia ei presentasse una dottri-
na sistematica, ci sentiremmo pili a nostro agio! Ma poiché la
cosa va diversamente, noi non dobbiamo selezionare i testi che
si integrano con la nostra concezione generale e rigettare gli
altri. La Chiesa si & sempre opposta a queste mutilazioni e cu~
stodisce accanitamente il deposito delle Scritture contro le ma-
nipolazioni arbitrarie.

Nella nostra prospettiva, la diversiti si comprende perfet-
tamente e si rivela eminentemente positiva.

Vivendo in una data situazione storica e culturale, ogni

scrittore veterotestamentario ha percepito questa situazione in

funzione della sua fede in Jahvé. I profeti, ad esempio, di fron-

te all'infedelta del popolo o alle deportazidni, hanno vissuto
una esperienza spirituale molto profonda: la loro fede autenti-
cata mediante il Popolo eletto ha saputo riconoscere ed eéprime-
re la presenzaattiva di Jehvé nello sviluppo della storia. Pari~
menti i Sapienti hanno meditato sulla vita umana e, nelle sue
molteplici circostanze banali o solenni, hanno determinato la
reazione giusta di colui che crede al Dio salvatore. E perché
meravigliarsi di cid che i diversi storici, di fronte agli even-
ti che hanno contrassegnato la vita del Popolo eletto, non 1i
hanno sentiti nel medesimo modo e ne hanno tratto delle lezioni
talora divergenti? Per essi, si trattava sempre di percepire una
situazione vissuta in funzione delle fede. La tradizione sacer-
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dotale non aveva lo stesso angolo visuale di quella dei profeti.
I1 problema non €& quello di scegliere, ma di integrare gli a-
spetti culturali, morale e profetico.

Per il Nuovo Testamento, la situazione & assai simile. Ogni
evangelista ociascun autore ha percepito l'unico mistero di Gesu
di Nazareth secondo dei bunti di vista che dipendevano tanto
dalla sua personalité che dai bisogni della comunita per la qua-
le egli scriveva. E legittimo e necessario che l'esegeta si sfor-

zi di descrivere l'ambiente vitale (le milieu vital) che soste-

neva il linguaggio di ciascunoc. Ma & ancora piu importante con-
siderare la coerenza profonda dell'insieme della Rivelazione. In
effetti, nell'ipotesi in cui si considera che tutti 1 testi deb-
bano presentare un senso strettamente univoco, non si sfuggireb-
be facilmente a certe contraddizioni. In realta, tuttavia, si
tratta sempre di una percezione particolare dell'unico evento di
salvezza.Cid che conferisce a questi scritti il loro valore nor-
mativo, & meno l'attribuzione talvolta aleatoria di uno scritto
ad un apostolo che non l'attestazione infallibile della Chiesa
che riguarda l'autenticita del messaggio consegnato e la sua
coerenza con l'insieme della Rivelazione. Secondo 1l'espressione
tradizionale, la Buona Novella della salvezza nel Cristo ci éhd
rimessa "secondo san Matteo", "secondo san Marco", o "secondo
san Giovanni'". Paolo stesso non ha fatto nient'altro che procla-
mare un Vangelo che egli ha ricevuto e che trasmette .
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Eccoci di fronte a un rovesciamento di situazione abbastan-

za paradossale. Mentre la molteplicitd degli scritti appariva
come un ostacolo alla comprensione del messaggio, essa si rive-
la ora come una garanzia di oggettivita e di universalitd. Ogni
esperienza individuale, in effetti, & gravata come per defini-
zione da un coefficiente personale che la particolarizza. La
molteplicita dei punti di vista, di contro, ha per effetti l'an-
nullamento reciproco dei limiti della percezione particolare.
Per il fatto stesso che il credente pud collocarsi da tanti
punti di vista che riguardano l'unico Mistero di salvezza, egli
puo correggere cid che certi testi presentano di unilaterale:
il Cristo come appariva in san Marco risveglia il sggzggento
(96) dello scandalo della kénosi, differenziandosi assai netta-
mente da quello di sanGiovanni, per il quale la passione stessa
€ manifestazione di gloria.Occorre scegliere? No, ma meditare
nella fede la totalitd del messaggio trasmesso dai testimoni
privilegiati.

Da dove deriva il privilegio degli scrittori sacri? Dal
punto di vista sociale, la loro autorita, proviene fondamental-
mente dal riconoscimento della sinagoga o della chiesa. E si
pud ritenere strano il vedere opporre contraddittoriamente dei
testi che fannc parte di un'unica Tradizione; il mistero della
salvezza & troppo ricco per lasciarsi rinchiudere in un siste-
ma. Occorre considerare la Scrittura come un primo dato, che si
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riferisce ad ﬁna esperienza insostituibile. Ed & precisamente

in quanto si riferiscono ad una sola esperienza che gli scrit-
tori sacri godono di una autorita personale incomparabile. In
ragione della loro fede e della loro caritd, appoggiati su un'u-
nica speranza, gli scrittori sono connaturalizzati al Mistero
che essi esperimentano ed esprimono. Lo stesso Spirito che ha
disposto gli eventi di salvezza fa loro percepire il senso pro-
fondo di questi. Certamente, uno scrittore particolare non av-
verte tutti gli aspetti del Mistero, ma ¢cio che egli ne perce-
pisce ed esprime appartiene certamente alla Rivelazione e si in-
serisce in un tutto organico.

Secondo noi, la frequentazione della Scrittura contiene dun-
que due inviti maggiori. Da una parte essa ci invita a cogliere
e ad approfondire il senso di Mistero di fede, cosi come esso
si esprime nelle proposizioni dottrinali, morali o cultu’ali
che ne definiscono il senso sostanziale. Ma d'altra parte, la

Scrittura & invito a rivivere mutatis mutandis, un'esperienza

fondamentale.

Con sant'Ireneo, in realtd, si pud considerare tutto il
tempo dell'Antica Alleanza come un tempo di assuefazione: lo
Spirito di Dio si abitua a dimorare nell'uomo, l'uomo si abitua
a vivere secondo Dio e a trasformarsi in lui. E' tipicamente
caratteristico della Rivelazione che l'educazione del Popolo e-
letto sia stata assicurata lungo una storia e in funzione di
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una durata che & la condizione di ogni trasformazione della co-
scienza umana. |

La frequentazione dell'Antico Testamento, la meditazione
dei salmi, l'accoglienza del messaggio, tutto diviene; mezzo
per riproporre in sé i pensieri e i sentimenti che furono quel-~
1i dei nostri antenati nella fede. Beninteso non si tratta di
un calco, ora'impossibile; ma applicando il suo spirito e il
Suo cuore ai testi trasmessi e rivivendo la storia della salvez-
za, colui che & animato della stessa fede e mosso dal medesimo
Spirito penetra nella sostanza del messaggio e lo rivive nella
sua situazione concreta. Il messaggio diviene vivente per lui e
1'accoglienza della fede produce una trasformazione spirituale.

Passando nella situazione del discepolo del Cristo, l'idea

di trasformazione si consolida ancora e si precisa.

La vita del Cristo, in effetti, deve essere considerata co-
me esemplare della nostra in molteplici sensi e costituisce un
invito costante a rivivere un'esperienza religiosa senza ugua-
le. Il Cristo stesso presenta alla nostra imitazione il suo a-
more e le sue virtl di dolcezza e di umiltd. Esortandoci a se~-
guire le sue tracce, san Pietro e sanvPaolo non fanno che ri-
flettere l’ass1oma fondamentale della vita cristiana: questa
deve essere una imitazione del modello che & il Cristo. Al pri-
mo che afferma che "il Cristo ha sofferto per voi, lasciandovi
un modello affinché voi seguiate le sue tracce" (97), fa eco la
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parola di san Paolo: "Si, cercate di imitare Dio, come dei fi-

gli prediletti e seguite la via dell'amore, ad esempio di Cri-

‘sto che vi ha amati e si & offerto per noi" (98). Queste esor-

tazioni sono per noi di grande importanza. Esse ci indicano che
la nostra esperienza cristiana si riferisce alla norma assoluta
o definitiva della vita del Cristo. Si tratta di una vita sin-
golare poiché, pur essendo quella di Gesu, essa & quella del
Figlio incarnato che contiene tutte le esperienze cristiane
possibili.

E!' questa vita che, nel corso dei secoli, si dispiega nella
Chiesa. Da questo punto di vista bisogna considerare l'espe-
rienza della Chiesa come formante un ordine a parte. Essa non &
esattamente la somma delle esperienze dei suoi membri, ma la
manifestazione molteplice della vita del Cristo in cui dimora
la pienezza della Divinita (99). Grazie a questo rapporto del
Cristo fondato sulla comunicazione sacramentale di una vita di-
vina, l'esperienza della Chiesa, Corpo mistico del Cristo, an-~
corché concreta, si presenta come universale.

Che cosa sard allora di ogni esperienza individuale?

Beninteso, essa resta parziale. Essa & in realtd condizio-
nata radicalmente dai limiti di una coscienza spirituale parti-
colare ed essa sente gli effetti di tutto cid che contribuiéce
a restringere il campo della percezione del Mistero di fede.
Anche se l'azione dello Spirito Santo porta ad una dilatazione
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. continua della coscienza, questo allargamento & progressivo e
non raggiunge mai la pienezza.

Ma non si pud dimenticare che l'adesione della fede & tota-
le. Anche se l'attenzione si concentra su una figura del Miste-
ro, questo forma un tutto organico dal quale non pud essere se-
parato nessun elemento. Chi medita, ad esempio, il mistero-di
Maria, aderisce per cid stesso alla totalitd del Mistero reden-
tore; egli si collega a Cristo che, nello Spirito, lo conduce
al Padre. Se parliamo in termini di esperienza diremo che ogni
esperienza particolare si inserisce nell'esperienza della Chie-
sa. E' la Chiesa che, in tutta la sua estensione storica e geo-
grafica, scruta le profonditd del Mistero del Cristo e vi ade-
risce mediante la sua fede indefettibilmente‘vivente. Grazie
alla sua meditazione, ogni esperienza personale partecipa al-

l'universalita della esperienza ecclesiale.

2) La necessita dell'esperienza ecclesiale

Per i1 fatto stesso che l'esperienza ecclesiale possiede un
valore concreto universale, il suo apporto alla vita religiosa
non si riduce a trasmettere l'attestazione autentica dell'even-
to dell'Incarnazione; esso ingloba anche l'epifania di vita e-
vangelica che la Chiesa non cessa di proporre nel tempo della
storia. Di fatto questo apporto deve essere considerato come
necessario alla comprensione della vita cristiana.
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Senza l'esperienza, come prenderebbe corpo la nozione fon-
damentale del dono dello Spirito? Lo Spirito Santo promesso dal
Cristo deve insegnare ognhi cosa e gisidare il cristiano lungo la
sua vita. Senza pretendere che il dono comunicato senza posa
dal Cristo si manifesti in modo cosl spettacolare come nel gior-
no della Pentecoste, non si vede quale senso avrebbe l'infusiof
ne battesimale dello Spirito se essa non fosse il punto di ini-
zio di una vita che si dispiega in tutte le dimensioni: inte-
riore, ecclesiale, missionaria. In altri termini, si esprime
una tautologia dicendo che la vita nello Spirito si concretizza
in una vita spirituale. Ogni cristiano deve prendere coscienza
della presenza attiva in lui dello Spirito e secondarne l'inces-
sante dinamismo.

A questa esperienza della vita nello Spirito, bisognerebbe

collegare un insieme di nozioni teologiche che trovano in essa
la loro origine. ’

Anche al di fuori della dottrina dei doni, del carismi e
dei frutti dello Spirito Santo, che non pud trarre la sua so-
stanza se non da una riflessione sulla vita spirituale, si pud
ritenere che lo sviluppo del trattato della grazia deve molto
allesperienza cristiana. Sia che si tratti di Pelagio o dei se-
mi-pelagiani (100), la loro posizione del problema derivava di-
rettamente dall'interpretazione che essi davano della necessita
dello sforzo umano per una vita cristiana conseguente. Le repli-
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che di sant'Agostino e di altri teologi si basavano anche su
un'esperienza che la Chiesa ha riconosciuto in fondamentale ac-
cordo con quella che riflettevano notoriamente le epistole di
san Paolo. A distanza di un millennio, differenze analoghe nel-
la valutazione del ruolo dell uomo nella sua salvezza hanno
messo capo alla crisi del luteranesimo. Certamente, molto pre-
sto, considerazioni socio—poliﬁiche hanno contribuito ad aggra-
vare i dissensi, ma forse troppi teologi di questo tempo non si
sono resi abbastanza conto del dramma spirituale che aveva su-
scitato un turbamenﬂo profondo; la loro risposta sul piano del
discorso teologico, per giusta che fosse, non era sufficiente.

A meno di ridurre l'etica cristiana ad una morale categoria-
le ispirata dal Vangelo, conviene anche fare posto nel suo qua-
dro a nozioni che derivano direttamente dall'azione di Dio spe-
rimentgé{n un modo originale.

Per non citare che alcuni esempi, "conversione", "vocazio-
ne", "missione", sono nozioni il cui seﬁso pieno suppone la ri-
velazione giudaico-cristiana. Senza di esse, una vita cristiana
& difficilmente concepibile. Non si pud tuttavia determinare a
_priori il loro contenuto. Convertirsi suppone la presa di co-
scienza di una situazione vissuta che 1asci;$aesiderare anche un
impegno concreto che dipende da ciascuno; la cdnversione & dun-
que esperienza vitale la cui durata, l'intensitd e le forme va-
rianoc secondo le condizioni personali. Questa necessitd dell'e-
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sperienza appare ancora pilt evidente per la vocazione personale
e la missione che essa comporta. Non &, in effetti, ogni scelta
di vita che si pud considerare come vocazione! E' necessario che
facendolo si abbia coscienza di rispondere ad una chiamata di
Dio. Ivi ancora l'idea del discernimento della vocazione rinvia
ad un dato spirituale: la volontd di Dio si manifesta. Comune-
mente essa si manifesta attraverso una ispirazione subitanea o
che viéne ad illuminare una ricerca di preghiera; & possibile
cosl che una situazione gi& vissuta sia riconosciuta come voca-
zione. In tutti i casi, ci si trova di fronte ad un momento di
recettivitd in rapporto a Dio, o, se si preferisce, ad un'espe~
rienza dell'azione di Dio. Come discernere questa azione di Dio?

E' il problema centrale degli Esercizi spirituali di sant'Igna-

zio (101). Nulla di stupefacente di conseguenza se in questo pic-
colo libro il santo c¢i ha lasciato delle descrizioni preziose
dell'esperienza spirituale come degli influssi che si esercita-
no nella determinazione di una scelta giusta. Queste regole di
discernimento presuppongono chiaramente che Dio agisca attra-
verso mozioni luminose ed affettive all'interno della coscien-
za. In altri termini, la ricerca della vocazione e della mis-
sione si situa nel cuore di una esperienza spirituale di con-
tatto con il Dio vivente. Cid che vale per le nozioni piu im-
portanti per la vita etica si applicherebbe infatti a tutta la
vita dello Spirito. Non solamente per degli atteggiamenti mora-
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1i fondamentalmente cristiani come l'umiltd o la povertd, ma,
nell'ordine dell'unione al Cristo, per delle realtd spirituali
come quelle di consacrazione, di vita filiale, di frutti sacra-
mentali. Sempre si tratta dell'inserimento della grazia dello
Spirito nella vita concreta. Per conseguenza occorre sempre fa;
re appello all'esperienza dell'azione dello Spirito.

In modo ancor piu generale, possiamo insistere sulla neces-
sita dell'esperienza spirituale in funzione della comprensione
teologica del Mistero della salvezza. Abbiamo gid rilevato le
tre forme del linguaggio teologico (102). Mostriamo brevemente
come esse si suppongono reciprocamente.

I1 problema riguarda soprattutto il discorso teologico ra-
zionale.

Cerﬁo, la ricerca teologica suppone l'esperienza fondamen-
tale della comunita apostolica. Nessun teologo saprebbe negar-
lo, poiché la sua ricerca si fonda sulla Scrittura che ne é il
testimonio privilegiato.

Ma, se si esamina lo sviluppo del discorso teologico, lo si
vede costantemente sottoposto alla tentazione di imporre a que-
sta esperienza categorie razionali.

Uno dei tentativi piu radicali, dipendente dalla .mentalita
scientista, prende come punto di partenza un assioma ritenuto
evidente: la necessitd delle leggi della natura esclude il mi-
racolo; per conseguenza, anche se esso & riportato nella Scrit-
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tura, questo non rappresenterebbe una verita oggettiva. Quindi,
se si vuole conservargli il suo significato di fede, bisogna
considerarlo unicamente comé un appello alla libera decisione
di aderire, al messaggio di Cristo. L'uomo si situa volontaria-
mente di fronte a Dio in virtd di un'autoposizione che non si
deduce da un evento esteriore. Benché lontana da questa posi-
zione della teologia dialettica, la teologia classica & sempre
attesa al varco da ume simile tentazione razionalista: una vol-
ta ben stabiliti i principi di delucidazione contenuti nella
Scrittura e nelle definizioni del Magistero, non c'é pil biso-
gno di fare appello all'esperienza; & sufficiente combinare i
principi teologici con quelli di una sana filosofia per giunge-
re all'intelligenza della fede.

Avendo risposto pill sopra alla prima posizione, dedichiamo-
ci a mostrare i difetti della seconda. I teologi esistenziali
hanno sottomesso ad una giusta critiéa la pretesa di fissare il
Mistero di fede in una costruzione sistematica oggettivante.
Senza entrare in discussioni molto tecniche, possiamo rilevare
la debolezza intrinseca di ogni sistema filosofico-teologico:
quale filosofia pud vantarsi di rinchiudere nel suo sistema
1l'insieme delle strutture che reggono l'esistenza dell'uomo e
del cosmo? Non si fermano né l'evoluzione delle scienze cosmo-
logiche né i cambiamenti filosofici. Per chi vive la fede e
considera la storia degli uomini, il senso dell'uomo e del suo
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rapporto a Dio si rinnova costantemente ed imprevedibilmente.
Non c'é dunque un'idea di Dio che ne significhi esaustivamente
la realtd. Anche la teologia negativa dipende dalla concezione
oggettivante di cui essa assicura la negazione. In breve; 1'i-
dea di Dio, e pill ancora la parola di Dio, suscitano esperienza
sempre nuova.

Paradossalmente, una teologia come quella di Bultmanh, che
vuole essere esistenziale, non sciogliendo mai il rapporto tra
la parola di Dio e la decisione esistenziale, non sfugge total-
mente al rimprovero della limitazione dell'esperienza.

Si & rilevato, ad esempio, che la dimensione comunitaria ivi
era parecchio dimenticata. Pil in generale, non si vede come la
molteplicitd delle esperienze di fede obbediscano al modo di
comprensione dell'esistenza sviluppato da Bultmann. Perché si
rigetterebbe in particolare l'esperienza mistica? Val di piu
tentare di render conto di tutte le esperienze di fede inseren-
dosi nei contesti culturali e personali variati all'infinito.

L'apporto dell'esperienza religiésa, anche semplice, non &
rimpiazzabile. Cid significa innanzi tutto che Dio non ci rag-
glunge solo a mezzo di una parola scritta, neppure a mezzo del-
la predicazione, ma in modo semplice: nell'esperienza interio-
re, nella comunicazione interpersonale, nell'azione. Davanti a
Dio, l'uomo deve mettersi in preghiera e tenersi in un atteg-
giamento di disponibilita. Quando questo senso della preghiera

- 78 -

prorompe in lode e vuole essere cosi il giubilo di uno sguardo
che passa verso il Dio altissimo, si tratta ancora di un con-
tfatto con Dio che, gratuitamente, attesta la sua presenza nel--
la nostra coscienza.

E queste molteplici'esperienze arricchiscono il senso di
Dio. Non c'é espressione che rifletta senza ambigidté il rap-
porto dell'uomo a Dio. Sostenere che Dio non essendo oggetto,
non pud essere attinto fuori dall'impegno personale di fede, &
senza dubbio esatto. Ma non si pud concludere che la parola di
Dio, per condurci alla fede, non si sia mai servita di una e-
pressione oggettivante. Se Dio vuole raggiungere la mia coscien-
za sotto il simbolo della Roccia o sotto il concetto di Bene
Supremo, per quale motivo io limiterel i suoi modi di azione?
La ripugnanza al linguaggio oggettivante si radica nella con-
vinzione che il movimento della fede coincida con la compren-
sione che se ne ha. E proprio cosi evidente?

Di fatto il movimento della fede & adesione della volonta.
Ma questa adesione prolunga sempre un apprendimento che non
pud essere che parziale. Quale vera comprensione potrei io ave-
re di una relazione tra due liberta: la mia, sempre in rinno-
vamento nel suo essere-al-mondo, e quella di Dio che pud agire
in me éome nel mondo? L'esperienza rinvia umilmente ad una per-
cezione sempre particolare, ma l'adesione del cuore le conferi-
sce una dimensione illimitata. A pill forte ragione per la fede
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cristiana, che da una nubva dimensione di conoscenza e, attra-
verso la caritd, una capacitd di autentica comunione.

Infine, il mistico apporta la sua garanzia privilegiata. E!
assal usuale rifiutare la testimonianza del mistico accusandola
di intimismo psicologico (103), ma questa obiezione non consi-
dera che un misticismo parziale e che non & la mistica cristia-
n;7gsstanzialmente. Tuttavia, cid che essa manifesta & impor-
tante. L'esperienza mistica attesta un senso di Dio assoluta-
mente trascendente g libero poiché essa vuole essere recettivi-
ta di fronte alla pura Presenza. La Presenza si offre al di 13
di ogni parola. Quale che siano per conseguenza le strutture

oggettivanti o esistenziali che condizionano il nostro rapporto

L
a Dio nel Cristo, la Presenza divina ricorda senza posa che Dio,

anche se per me egli non esiste che in un rapporto strutturale,
non si lascia rinchiudere in questo rapporto. Egli resta sempre

l'orizzonte che conferisce senso a tutto il discorso teologico.

)(aﬁw.m-.w mom & ohe o saso ol Jf/Mulfitmu

J/W'm
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CONCLUSIONE

Presenza dello Spirito

Se 1l'uomo fosse ridotto alla sua propria forza, & pro-
babile che egli non supererebbe l'aporia fondamentale del suo
rapporto a Dio: da un léto il rapporto a Dio appare immediato e
gode per conseguenza della certezza della percezione spontanea;
dall'altro la riflessione mostra che hon si céncepisce Dio e
non si vive concretamente questo rapporto che attraversoc molte-
plici strutture che influenzano sia la esperienza diretta che
ogni narrazione delle esperienze privilegiate fondatrici della
fede. Vano sarebbe il tentativo di negare questi rapporti o di
cercare di ridurli uno per uno per ritrovare la idea pura di
Dio? Gli influssi del linguaggio e della personalita sono pra=
ticamente infiniti.

Ma perché questa aporia sembra insormontabile? Perché si
considera come un postulato necessario che il nostro significa-

to di Dio (notre sens de Dieu) coincida con la coscienza che

noi ne prendiamo e che si esprime necessariamente in un lin-
guaggio. Ogni 1linguaggio in effetti, oggettivando il significa-

to di Dio (le sens de Dieu), resta inadeguato al suo scopo. So-

lo, nell'ipotesi della teologia esistenziale, la liberta aggiun-
ge lo slancio necessario per attingere Dio nella fede.
Un'altra soluzione & tuttavia concepibile: essa consiste
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.nel riconoscere che il nostro significato di Dio (notre sens de
! 2293) supera la coscienza che ne abbiamo, perché esso si appog-
gia sulla presenza stessa di Dio nel nostro spirito (104). In
altri termini, ogni discorso su Dio si fonda su questa presenza

preliminare e riposa su una certa esperienza.

Giad nell'ordine naturale, perché respingérla possibilita di
un'idea di Dio anteriore ad ogni oggettivazione? Certo, si con-
cedera che il processo necessario di oggettivazione assume del-
le forme ingenue: i simboli pill semplici come il cielo, il sole,
il padre, la luce, la montagna ecc. attraggono a sé il movimen-~
to spirituale. Ma & un dimostrare ben poca comprensione verso i
"primitivi" ritenere la loro esperienza religiosa racchiusa in
una espressione sempre inadeguata. Sarebbe senza dubbio pilt
giusto pensgre che, se essi si accontentano di espressioni dal
contenuto ogggettivo cosi carente, & perché sperimentano che
il movimento verso Dio partecipa di una infinitd vitale. Hanno
essi bisogno di esplicitarne l'origine?

Noi possiamo pensare che questa non sia nient'altro che la
coscienza stessa, in cui risiedono la presenza e l'idea di Dio.
In questo caso, il discorso simbolico vale il discorso specula-
tivo. Anche quest'ultimo si appoggia su un'idea preliminare di
Dio. '

Quali che siano le critiche portate al procedimento di og-
gettivazione con;ettuale, c'é di pill nella affermazione inizia-
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le di Dio da dove nasce tutto il movimento speculativo che nel

concetto che tenta di esprimerlo.

Ogni elaborazione particolare del significato di Dio (sens

de Dieu) presuppone una recettivita fondamentale (105): lo spi-

rito dell'uomo & creato (106) ad immagine di Dio e, attraverso
la preghiera, si sforza di tenersi in sua presenza.

Passando alla vita cristiana 1'idea di immagine si arric-
chisce ancora ed apreluna nuova dimensione dell'esperienza re-
ligiosa. Mediante la grazia, in effetti, lo spirito riceve la
rassomiglianza di Dio, e in lui inabita lo Spirito Santo, unito
alle altre Persone della Trinita. Questo stesso Spirito Santo,
che anima ora la coscienza cristiana, & anche colui che ha di-
sposto tutti gli eventi della economia della salvezza e che ne
ha garantito l'espressione seritturistica, In relazione a
questa espressione, sia essa racconto storico, costruzione sim-
bolica o insegnamento didascalico, la coscienza umana si trova
in uno stato di recettivita. Non intendiamo questa recettivita
nel senso in cui sarebbero annullate le strutture del linguag-
gio dello scrittore sacro ola personalita di chi riceve il mes-
saggio, (107) ma nel senso in cui ogni espressione sacra porta
un significato voluto dallo Spirito Santo, ed & questo
senso che, sotto l'azione dello Spirito, la coscienza assimila
secondo i suoi bisogni e capacita.

Infine l'esperienza religiosa cristiana si svolge sotto la
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mozione dello Spirito. Ben lungi dal supporre:che la coscienza

sia capace di rinserrare nella Sua comprensione il contenuto
reale della fede, la Scrittura attesta in passi decisivi che la
coscienza cristiana gode solo di una percezione di un campo in-
finito .che le & aperto. Riportiamo in conclusione i testi prin-
cipali della Scrittura che affermanc la necessaria apertura
della coscienza cristiana ad una realtd che la supera (108).

In quanto la vita cristiana & speranza del possesso di Dio,
essa non pud che presentire questo termine che, tuttavia, da
senso all'esistenza. Ma, dice san Paclo, "noi annunciamo cid
che occhio non vide, cid che orecchio non ascoltd, cid che non
entrd nel cuore dell'uomo, tutto cid che Dio ha preparato per
coloro che lo amano. Giacché & a noi che Dio lo ha rivelato me-
diante lo Spirito; lo Spirito infatti scruta tutto, sino alle
profondita di Dio. Chi dunque tra gli uomini ha visto cid che
concerne l'uomo, se non lo Spirito di Dio?" (109).

Questo Spirito.di Dio ci & giad stato accordato ed & grazie
a lui che il nostro sguardo verso Dio diviene sguardo verso il
Padre: "Voi avete ricevuto uno spirito di figli adottivi che ci
fa gridare: "Abba, Padre!" Lo Spirito in persona si congiunge
al nostro spirito per attestare che noi siamo figli di Dio" (110).

Di fronte a questa dimensione infinita della condizione
cristiana, l'atteggiamento di fronte a Dio non pud essere che
di attesa e di docilitd all'azione di Dio. La preghiera stessa,

T - 8Y -

per superaré il semplice slancio verso la presenza di Dio ed

unirsi alla sua, deve ancora fare appello allo Spirito Santo
che abita nei nostri cuori. Come dice san Paolo: "lo Spirito
viene in soccorso alla nostra debolezza; perché noi non sappia-
mo che coéa domandare per pregare come si deve; ma lo Spirito

stesso intercede per noi con gemiti ineffabili, e Colui che

.scruta i cuori sa qual'é il desiderio dello Sp;ripo e che la

tani
sua intercessione per i santi corrisponde ai we#i di Dio" (111).
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1

2)

3)

k)

5)

6)

APPENDICE
Note
Note alla introduzione di Ch.~A. Bernard

William James (1842-1910) & stato esponente del pragmatismo

americano ed & noto per i suoi studi sull' esperienza reli-
glosa. In questo campo la sua opera pil famosa & intitolata:
Le varie forme della esperienza religiosa (trad. ital. Tori-

no, 1904) variamente criticata per un certo irrazionalismo
presente’ in essa. )

H. Bremond (1865-1933), autore di una ponderosa opera in 11
volumi: Storia letteraria del sentimento religioso in Fran-
cia, dopo la fine delle guerre di religione .(1915-33), con

un ampio quadro della spiritualité religiosa francese dal
sec. XVII al nostri giorni.

Max Scheler (1874-1928), filosofo tedescoc che dopo essersi ac-
costato al pensiero di E. Husserl, applicd 1l'indagine fenome-
nologica al mondo dei valori sino a quello supremo religioso.

A scanso di equiveci fuorvianti e che comprometterebbero
quanto viene qui detto, la parola ffenomeni” qui non va in-
tesa in senso Kantiano, ma in senso "fenomenologico", husser-
liano, come l'insieme delle varie "manifestazioni" con cui si
presenta l'esperienza religiosa, che rientra appunto nell'am-
bito della vita spirituale, di quelle "sclenze dello spiri-
to" (di cui parlava anche W. Dylthey, distinguendole dalle
"scienze della natura").

Lo studioso ciod delle varie e molteplici "manifestazioni”
della religione.

"Tpascendenza" qui va intesa come superamento del semplice
orizzonte mondano, esteriore, superamento operato dalla co-
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7)

8)

9

~

10)

11)

12)

13)

scienza spirituale dell'uomo.

Cioé l'insieme delle cose, degli oggetti e delle forze natu-
rali che il mondo offre all'uomo.

E' il secondo modo di "trascendere" il mondo, contemplarlo
nella sua imponente globalitd, terrestre ed extraterrestre,
e rimanere come stupiti di fronte a Lui.

Si ricordi il rilievo .platonico e aristotelico, prima anco-
ra che heideggeriano, nei riguardi dell'uomo che comincia a
filosofare proprio partendo dal suo stupore. "Gli uomini i-
niziarono a filosofare prendendo spunto dal loro meravigliar-
si", Aristotele, Metafisica, L. I, c. 2.

La contemplazione estetica, rilevava gid Kant, per essere
tale, deve essere disinteressata, non deve proporsi nessuna
finalitd utilitaristica od egoistica.

Questo "superamento" o "oltrepassamento" della coscienza u-
mana pensante non va concepito come un uscire fuori dal pro-
prio pensiero, ma come un rilevamento di un rapporto ontolo-
gico con l'EsSere assoluto, con Colui dal quale noi siamo
stati creati, come esseri liberi e divenienti.

Si ricordi quanto si & sottolineato nella nota precedente, e

si avverta che l'orizzonte della coscienza & indefinitamente '

aperto su tutto l'essere e quindi cid non esclude, anzi ren-
de, ontologicamente e gnoseologicamente, possibile 1l'incon-
tro con Dio.

8i fa appello cioé ad un'analisi dell'esperienza del diveni-
re, dei molteplici divenienti in questo mondo, per risalire,
in forza del principio di non c¢ontraddizione (che fonda lo
stesso principio di casualita),al Primo indiveniente e eter-
no Autore del mondo e di ogni essere diveniente, in cammino

- 88 -

14)

15)

16)

17)

18)

19)

verso di Lui; (processo filosofico di inferenza metafisica).

Questa via dell'esperienza interiore dell'Assoluto é senz'al-
tro da tener presente, pur avvertendo che, rispetto alla
classica "via" (aristotelico-tomistica), ricavata dall'espe-
rienza del divenire, questa "via" interiore implica degli
aspetti molto personali e quindi non sempre obiettivabili

in un ragionamento dialettico, valido per tutti. Uno potreb-
be obiettare di non avere una siffatta "esperienza interiore".

I1 lettore vedra poi che certi rilievi dell'Autore riguarda-
no# non solo specificamente 1l'esperienza religiosa cristiana,
ma l'esperienza religiosa come tale. Questo & un aspetto non
trascurabile della ricerca proposta acutamente in queste pa-
gine e che concorre a rendere attuale questa indagine, pro-
prio per l'ampiezza del suo orizzonte.

Anche sulla scorta di quest'ultima notazione si vede come
lt'esperienza interiore della presenza di Dio e della Sua e-
sistenza si collochi su un piano personale molto delicato-e
non sempre obiettivabile come valido per altri, o come prova
valida per chi non abbia simile disponibilitad ad una analisi
dell'interioritd e non la ritenga razionalmente, teoretica-
mente, cogente sul piano dimostrativo. Come si vede stiamo
muovendoci su un livello estremamente delicato.

Si ricordi quanto si & detto prima della nota (15), e si ri-
levi che l'esperienza religiosa cristiana non nega, ma anzi
presuppone e specifica quello che é 1l'ambito della "espe-
rienza religiosa", comunemente intesa.

Si noti la specificita esplicita di questo verbo: credere,
che implica il passaggio dal piano filosofico razionale a
quello biblico e rivelato, che esige la fede.

Quindi anche da un non credente, da un semplice studioso di
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20)

21)

22)

'23)

24)

25)

filosofia e di fenomenologia della religione che, in quanto
tale, non si senta personalmente coinvolto in una fede reli-
giosa.

Ciascuno pud notare l'importanza e il significato di questa

osservazione e confrontare o, almeno, istituire un iniziale

confronto tra ambito e caratteristiche di una esperienza re-
ligiosa comune e ambito e caratteristiche proprie dell! es-

perienza religiosa cristiana.

Cfr. Giovanni, VI, 65.

Anche 1in questo caso infatti l'esperienza religiosa degli
apostoli e dei discepoli di GeslU esige un esame analogo a
quello al quale viene sottoposta ogni esperienza religiosa
che implichi un senso ben preciso del valore e del signifi-
cato dell'esistenza umana, vista in una prospettiva religio-
sa.

Quello che & rilevante per noi, viventi oggi e non ai tempi
di Gesl in Palestina, & che cosa significhi per ciascuno di
noi oggi la vita e 1l'insegnamento di Gesu e il suo "messag-
gio" di salvezza, portato ad ogni uomo vivente sulla terra.

E' chiaro che la cosa sta in questi termini e che l'espe-
rienza religiosa cristiana ha in sé e la problematica criti-
ca dell'esperienza religiosa in genere e la problematica
specifica dell'esperienza religiosa cristiana in quanto tale.
Di qui la complessita del procedere di questa analisi e la
necessita di muoversi con circospezione.

R. Bultmann (1884-1976) noto teologo protestante famoso per
i suoi studi sulla "demitizzazione" e per la distinzione tra
ambito del "credere" e momento del "comprendere'. Cfr. di
lui: "Credere e comprendere™ (1933-1965).
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26)

27)

28)

29)

30)

31)

Come ognuno avverte i due interrogativi contengono due pro-
spettive di fede e di genesi della fede diverse fra loro, se
non addirittura contrastanti. La prospettiva bultmanniana &,
come si sa, di derivazione protestante.

Il rilievo & di capitale importanza, giacché Dio non & at~
tingibile (anche in sede di ricerca filosofico-razionale,
come in sede di esperienza religiosa) come un oggetto che si
pud rigirare nelle proprie mani. Cosi i "dogmi di fede" non
sono come dei fatti storici che si possono accertare in tan-
ti modi, con tanti mezzi e strumenti.

Giovanni, XX, 29; quando GesU si presenta dopo la sua resur-

rezione a Tommaso incredulo e lo invita a mettere la mano
nelle ferite della crocifissione.

Forse sarebbe meglio dire, tenendo presente la tesi della
"intenzionalitd conoscitiva" che l'esperienza pura & la
presenzialita immediata della res avvertita e conosciuta
proprio nel suo originario disvelarsi o manifestarsi ad una
coscienza.

L'accenno a Kant non & chiarificante e anzi svia il discorso,
giacché il pensiero filosofico postkantiano ha ben mostrato
quale fosse l'acritico presupposto dualistico della sua dot-
trina della conoscenza e come essa poi sia stata radicalmen-
te reimpostata come problema gnoseologico e, ad un tempo,
metafisico della conoscenza umana. La stessa prospettiva fe-
nomenologica, husserliana e posthusserliana, non si pone

pil in un'ottica kantiana, decisamente superata.

Anche da questa esemplificazione si vede come possa conti-
nuare a giocare nel sottofondo un riferimento alla gnoseolo-
gia kantiana, e come le sue aporie ingenerino altre aporie,
fino ad un totale impedimento a conoscere qualcosa di auten-
tico, di originario. Certo "l'esperienza interiore spiritua-
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32)

33)

le", non & uguagliabile al dato (donné) a cui continua a ri-
ferirsi il fisico o al fatto a cui continua a riferirsi lo
storico, ma 1' aver avvertito questo e il tenerlo ben presen-
te & frutto di un accertamento conoscitivo umano che sa ca-
pire la differenza, e quindi sa esaminare la specificita, la
peculiarita dell'atto di esperienza interiore spirituale che,
comunque, & un atto, una esperienza umana. Certo sara diffi-
cile renderla con parole adeguate e rispettose di quello che
uno prova in siffatta esperienza personale, difficile, ma

non impossibile. E proprio correggendo senza posa il proprio
linguaggio 1l'uomo rende se stesso (e gli altri) consapevole”
di cid che ha sperimentato o vissuto o provato interiormente.
Non ci si pud illudere di uscire da se stessi, come se il
pensiero non attingesse gia in sé l'essere. (Si ricordi 1l'er-
rore kantiano).

La formulazione dell'interrogativo riecheggia un indubbio
condizionamento di origine kantiana, prima criticato (cf.
note 30 e 31). Occorre quindi precisare che l'esperienza
spirituale interiore non potra diventare un cosiddetto "dato
obiettivo", se non sulla base di uno o piu "referti", forni-
ti dalla persona che la vive, che la prova diretamente. Sul-
la scorta di questi "referti" (che possono essere indefini-
tamente approfonditi, ripresi in esame o riformulati dall'in-
teressato) si istituiranno gli opportuni vagli ed esami cri-
tici da parte di uno o piu osservatori che confronteranno
questi "referti" con altre esperienze simili.

Rilievo molto importante che caratterizza (e distingue in mo-
do molto marcato) l'esperienza religiosa interiore, rispetto
all'esperienza del dato obiettivo, verificabile, in sede
scientifico-sperimentale e che non presenta un simile "movi-
mento di liberta"”. Quando vedo un determinato colore rosso,
non ho l'esperienza che esso si rifiuti di apparirmi , di mo-
strarsi a me o che esso accetti di mostrarsi a me o ad altri.
Esso & 11 nella sua determinatezza e nella sua staticita,
collegata alla superficie colorata, appunto di rosso.
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Note al I° Capitolo
v&lé-mét v a,/z-fz.

34) E' forse anobra il caso di precisare che anche nell'esperien-
za detta "scientifica, sopra richiamata, si ha a che fare
con la realtd dell'essere, con una determinata manifestazio-
ne del reale, ontologicamente inteso, giaché ogni mostrarsi,
ogni manifestarsi, ogni apparire & un manifestarsi dell'es-
sere altrimenti non ci sarebbero neppure il mostrarsi, l'ap-
parire (il "fainesthai" dei greci) e tutto si ridurrebbe a
nulila; al puro niente. La concretezza dell'essere non biso-
gna erroneamente (e kantianamente) immaginarla chissa dove,
celata dietro a chissad quale mondo "fenomenico", che & pur
ess0 un manifestarsi dell'essere!

35) Si noti come qui si manifesti (e non kantianamente!) il ri-
ferimento all'essere, attinto nella sua concretezza, sia
nell'esperienza cosiddetta "comune", sia nell'esperienza re-
ligiosa; entrambe mettono in contatto col reale, perché en-
trambe sono disvelatrici, manifestative, dell'essere, cosi
come esso si offre alla nostra esperienza diretta.

36) Si avverta tuttavia che l'essere-13a del mondo & relazionato
intenzionalmente ad una coscienza percipiente e pensante che
appunto lo vede 14, nella sua consistenza ontica. Essenzia-
1ita ed ineliminabilita della tesi della intenzionalitd co-
noscitiva che appunto aﬁ&yré%y rivela l'essere come presen-
zialita.

37) E' un modo, ancora una volta kantiano, di impostare il pro-
blema. L'essere non "sopravanza l'oggetto" posto'davanti al-
la coscienza", giacché l'essere & 1l'oggetto ed & pure la co-
scienza che lo intenziona, conoscendolo. Quindi non vi & so-
pravanzamento,, ma coincidenza, correlazione.

38) Innanzi tutto converrid precisare che la esistenza stessa
della mia coscienza pensante e raziocinante & testimonianza
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39)

40)

41)

42)

43)

dell'esistenza dello spirituale; quindi si trattera di vede-

re per quali motivi e ragioni la coscienza umana risale da
questo mondo alla affermazione di un Assoluto spirituale,
ontologicamente messo a fondamento di questa realtd mondana
diveniente (e percid stesso per nulla affatto "proiezione

dei miei zfagzzfi").
&5 :

8i ricordi quanto detto nella nota precedente e si aggiunga
che il prendere atto delle cosiddette "strutture" della co-
scienza avviene mediante un atto della coscienza stessa che,
quindi, non & alienabile da se stessa (coincidenza di pen-
siero e di essere). Successivamente (giacché la coscienza
ragiona e dialettizza la sua riflessione sul reale) si pren-
dera atto che finché ci si trova di fronte ad esseri dive-
nienti non ci si pud acquietare e occorre risalire al "primo
motore immobile", al pensiero di pensiero, all'atto assoluto.

Sarebbe forse meglio dire: una riprova, una conferma.
Non la chiamerei ingenua (naive) l'esperienza della preghie-

ra. Essa intesa come "elevatio mentis in Deum" o, come iti-
nerarium mentis in Deum", o ancora, come atto di amore verso

il Padre celeste, presuppone che prima ci si sia resi conto
della Sua ontologica esistenza (e trascendenza) e quindi la
preghiera non & cosl "ingenua" come parrebbe.

La concezione di un Dio persona & importante e occorre perd
applicare a Dio la nozione di "persona", in analogia a quel-
la umana, ricordando per6 che la persona umana ha dei limiti
(& stata creata, non & sempre preesistita), mentre Dio &
persona, realtd infinita e fine ultimo di tutto il creato.

Anche il valore perd & qualcosa dell'essere, ne & un momento,
nella prospettiva del bene, come aspetto appetibile e perse-
guibile, (una positivita).
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Ly)

45)

46)

47)

48)

49)

M. Merlau-Ponty (1908-1961) subi 1l'influsso di Hegel, di E.
Husserl e dell'esistenzialismo, avvicinandosi in modo criti-
co anche al marxismo. Approfondil in modo acutoc 1 problemi
della fenomenologia e dell'ontologla esistenzialistica in o-
pere come Fenomenologia della percezione (1945), Senso e non
senso (1948), Segni (1961).

Si noti che il pensiero conoscitivo & come il "pensieroc del
senso", ciod come il pensiero che & consapevole di cid che &
avvertito e attinto nella sensazione-percezione, (intenzio-
nalitd conoscitiva che coordina il senso al pensiero umano).

E' da notare che il senso della nostra finitezza si apprende
dal senso del nostro divenire, dal rilievo fatto che noi non
siamo immutabili e gid completi e perfetti, in ogni nostro
aspetto. Questo ci fa capire che non siamo gia perfezione
infinita.

Si tenga perd presente che tutto questo 'tondizionamento",
sopra indicato, la coscienza lo rende presente a se stesso
ed & ancora con la nostra consapevolezza che noi giudichiamo
la validitd e la presenzialita intenzionale delle nostre va-
rie conoscenze e dei loro molteplici stadi o situazioni spe-
cifiche, confrontandole senza posa tra loro.

Si ricordi che la coppia dialettica soggetto percipente-og-
getto conosciuto non & dissociabile nel concreto processo co-
noscitivo e quindi 1'ipotesi del "rispecchiamento" del rea=-
le & una ipotesi equivoca e pud portare ad un dualismo di
tipo naturalistico che non ha ragion d'essere, posta e veri-
ficata 1'ineliminabilitd e l'orizzonte globale della coscien-
za conoscitiva.

Ricordiamo perd che questi diversi stati conoscitivi sono ap-
punto qualificati come tali dalla coscienza umana che sa di
essere passata attraverso di essi e quindi 1i sa vedere nel-
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50)

51)

52)

53)

54)

55)

la loro diversita dialettica e collegata.

Si noti che & sempre con la coscienza consapevole che rile-
yiamo tutto questo e anche degli interessi inconsci si pud
parlare in quanto essi sono sempre ricondotii nell'orizzonte
della coscienza conoscitiva come tale. Per brevitd si rinvia
qui il lettore a un saggio del traduttore: Metodo psicanali-
tico ed invalicabilitd della "coscienza umana", ora in A.
Marchesi, Ricerca filosofica e vita della "polis™, Bergamo,
1969 (pp. 65-T4).

Ritorna sempre l'impossibilitd di scindere artificiosamente

soggetto da oggetto conosciuto, pensiero conoscitivo da pen-
siero espressivo, momento della percezione e sua resa cono-

scitiva (nella luce della gid ricordata teoria della "inten-
zionalitd conoscitiva").

Sta proprioc qui, in questa irripetibilitd e in questa incomu-
nicabilitd la grande difficoltd di poter discorrere su e di
analizzare l'esperienza religiosa interiore. La dimensione
strettamente personale é difficilmente valicabile.

Anche per questo si vede come la fenomenologia dell'esperien-
za religiosa interiore si applica ad un "materiale" estrema-
mente delicato e complesso, con la onnipresente mediazione
del linguaggio e della riflessione su cid che si & esperito.

3i veda questa tipica interpretazione freudiana della religio~-
ne nella nota sua opera: L'uomo Mosé e la religione monotei-
stica, (trad. ital.);, Boringhieri, Torino, 1977.

I1 rilievo dell'Autore & veramente pertinente e opportuno,

di fronte a certe tendenze di determinate correnti teologiche
contemporanee, galvanizzate unicamente dall'azione pratica e
interamente legate a schemi sociologici.
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56)

57)

58)

59)

60)

Non & che 1l'idea di Dio, o la consapevolezza di mettersi di-

nanzia a Lui siano escluse dalla preghiera (che & stata an-

che definita: elevatio mentis ad Deum), ma la preghiera non
ha come compito precipuo la riflessione filosofica.

55
Isaia 2, 8-9.

Su questo tema ha scritto un acuto saggio P. Valadier:
Signes des temps, signes de Dieu? (in Etudes, Paris, ag-sett.,

1971, pp- 261-279). Vedilo ora ripreso in A. Marchesi, L'uomo
contemporaneo: smarrimenti e recupero (Milano, Vita e Pensie-

ro, 1977, pp. 101-109).
Luca XVII, 20-21.

Ebrei, I, 1-2. S. Paolo si rivolge ai cristiani venuti dal

giudaismo per i quali il Vecchio Testamento era particolar-
mente noto.

61) Epistola I di Giovanni, c. I, 1

62)

63)

64)

65)

66)

Si noti come il procedere dell'indagine e dell'esposizione
diventi molto difficile e delicato per il campo in cui ci si
muove .

L'iniziativa quindi non & dell'uomo, ma viene da Dio.
Cioé fede, speranza, carita.

Anche qui il discorso & estremamente difficile e fa riferi-
mento ad un'esperienza interiore personale, non facilmente
significabile con parole esteriori.

Giovanni, IV, 42. Il brano evangelico merita di essere letto
e meditato nella sua interezza, per rilevare lo stacco e la
differenza tra il credere per aver sentito gli altri e il cre-
dere per aver esperimentato direttamente l'incontro con Cristo.
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67)

68)

69)

70)

71)

72)

73)

™)

75)

Note al II° Capitolo

Si allude all'episodio famoso della confessione della divini-
td di Gesl da parte di Pietro. (Cf. Matteo, XVI, 13-19).

Come si vedra nel proseguimento dell'indagine, essi sono il
linguaggio simbolico, quello teologico e quello mistico.

Viene qui presentata la fase della ricerca e della comprensioc-
ne teologica che cerca di approfondire con il discorso teolo-
gico la penetrazione delle veritd rivelate e la loro rilevan-
za per la vita dell'uomo. Riflessione teologica sulla fede.

Si noti l'importanza di questo rilievo e la essenziale carat-
teristica della trascendenza dell'Essere assoluto come requi-
sito indispensabile perché vi possa essere autentico rapporto
religioso e sia attuabile una riflessione filosofica sulla
religione e sull'esperienza religiosa.

Non era infatti possibile ritrarre e fissare in un'immagine
la realtd di Dio. ’

Luca, VII, 16. Il testo evangelico continua: "e Dio ha visi-

tato il suo popolo".

Marco, XV, 39. In questo passo il centurione romano dice:

"Veramente quest'uomo era il Figlio di Dio". Cf. anche 1'ini-
zio del Vangelo di Marco (I, 1).

Giovanni, I, 14. Il testo greco & piu significativo e dice

letteralmente: "Il Verbo si fece carne e mise la sua tenda in
mezzo a noi"; entrd cio€ in piena comunitd con gli uomini.
Cf. poi qui nota (80).

Occorre prestare molta attenzione a questa analisi accurata
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76)

77)-

78)

79)

80)

81)

82)

del divenire e del progressivo formarsi di questa esperienza
diretta ed interiore degli Apostoli che ha precisi riferimenf
ti con le vicende della vita terrena di Gesu.

Atti degli Apostoli, X, 40-41. Notiamo ancora, come abbiamo
gid fatto alla n. (74) che questa analisi della costituzione
del nucleo del messaggio rivelato esige un approfondimento
molto attento nella complessitd del suo sviluppo, del suo
"processo", come dice l1l'Autore.

Paolo, I ai Corinzi, X, 16.

I1 secondo Isaia o "Deutero-~Isaia" & un continuatore dei 1i-
bri di Isaia e la sua opera riguarda i capp. 40-55 del testo
biblico chiamato anche: "Libro della consolazione di Israele".

Si noti che Dio crea dal nulla, non nel senso che il nulla
produca l'essere delle cose, ma nel senso che prima della
creazione, prima dell'atto creativo divino, le cose non esi-
stevano; esse ricevono l'essere per opera della libera deci-
sione di Dio creatore.

Si ricordi quanto & stato precisato alla nota (T74).

E' questo aspetto infatti che costituisce il pregio non comu~
ne di questo acuto saggio che merita di essere, quindi, por-
tato direttamente a conoscenza del lettore italiano.

Si pud rilevare infatti che le definizioni dogmatiche e i
grandi Concili dell'antichitd cristiana erano stati originati
per porre fine a controversie o a erronee dottrine diffusesi
nelle comunitd cristiane di quel tempo.

E' questo un rilievo quanto mai opportuno ai nostri giorni in
cui certi teologi o certe teologie d'avanguardia (o presunte
tali) corrono il rischio di adattare a metri umani e storici-
stici le esigenze interne della fede cristiana, travisandone

il genuino contenuto.
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83)

84)

85)

86)

87)

88)

89)

90)

Questo duplice condizionamento va tenutoc presente e proprio
tenendolo presente ci si mette in grado di verificare se ci
si sta muovendo sul terreno del reale o se si stanno... scam-
piando lucciole per lanterne, in.tema di esperienza religiosa.

Sono notazioni e rilievi interessanti questi che 1'Autore
presenta ed occorre meditarli attentamente per non cadere in
alcuni facili equivoci e in sociologismi inconsapevoli.

Occorrerda quindi muoversi con molta circospezione, perché i
pericoli di prendere abbagli aumentano, non diminuiscono. Si
ricordi che anche dell'esperienza mistica bisogna pur parla-
re, per analizzarla e per vederne la portata peculiare.

L'Autore qui allude alla nota opera di Rousseau (1712-1778)
intitolata Emilio o dell'educazione (1762), dove il pensato-
re ginevrino propone olire alla sua dottrina pedagogica la
prospettiva del suo "deismo" e della sua credenza in Dio, con
una particolare opposizione alle "religioni rivelate" in favo-
re di una "religione naturale".

L'interrogativo non & poi cosi strano e peregrino come pud
sembrare a prima vista.

E' questo rilievo importante che mostra come l'esperienza mi-
stica non si contrapponga e non neghi le altre esperienze,
precedentemente esaminate, e caratterizzate dal linghaggio
simbolico biblico o dal linguaggio e dalla riflessione teolo-
gica. Occorre ricordarlo sempre.

L'interrogativo & tutt'altro che ozioso ed esige anzi un ap-
profondimento accurato, fornito nelle frasi che seguono e de-
lucidano la questione.

Si allude qui alle "notti" dell'anima, che caratterizzarono
l'esperienza di S. Giovanni della Croce.

- 100 -

91) Per questo motivo si parla prima di"teologia negativa".

92) E' il caso di segnalare qui uno studio dello stesso Ch.-A.

Bernard su: Les formes de la Théologie chez Denys 1l'Areopagi-
te, apparso in Gregorianum, Roma, n. 59, 1978, fasc. 1 (pp.
39-69), dove vengono analizzate le tre teologie: mistica, di-
scorsiva, simbolica.
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93)

94)

95)

96)

97)

98)

99)

100)

Note al III° Capitolo

E' appena il caso di sottolineare che cid che & stato giusta-
mente esaminato ed acquisito sul piano personale, ora non va
dimenticato, ma inserito in un contesto comunitario ed ec~
clesiale tipicamente pil Vvasto e rispettoso delle dimensioni
molteplici della persona.

Come si sa la Summa Theologica di Tommaso d'Aquino (1225-1274)
era divisa in parti, queste erano divise in guestiones nume-
rate e queste, a loro volta, in articoli.

Un noto teologo contemporaneo di cui sono tradotti in Italia
numerosi studi.

. Sentire.
Piu che un ''semntimento" sembra doveroso parlare di un sobbal-
zo logico del pensiero umano che, concependo Dio come l'as-
soluta pienezza di ogni positivita e la perfezione completa,
non riesce a rendersi conto, almeno in un primo momento,
dell'evento grandioso della Sua incarnazione e dello "svuo-
tamento" (kénosis) che Egli attua per entrare nella realtd
storica, in comunitd con gli uomini. Solo la dimensione del-
l'amore infinito di Dio per l'uomo & in grado di farci capi-
re la motivazione di un simile evento.

Pietro, I Lettera, II, 21

Paolo, Lettera agli Efesini, c¢. V, 1-2

Paolo, ai Colossesi, II, 9.

Pelagio (354 c.-427c.), sostenitore di una natura umana che
sarebbe rimasta, anche dopo il peccato originale, integra e
capace con le sole sue forze di seguire le vie del bene,
senza il soccorso della grazia divina. Contro l'eresia pe-
lagiana si opporra sant'Agostino.
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1

101)

102)

103)

S. Ignazio di Loyola (1491-1556), fondatore della Compagnia
di Gesu (Padri gesuiti), autore dei noti Esercizi spiritua-
1i (Roma, 1548) in cui si descrive e si analizza 1'espe-
rienza religiosa cristiana nel suo itinerario a Dio, met-
tendo a frutto le risorse della persona umana in collabora-
zione con la grazia divina.

Come si & visto vi sono tre tipi di linguaggio religioso:
quello simbolico, quello teologico e quello mistico che tra
loro non sono in opposizione, ma in utile integrazione e
completamento.

Effettivamente & molto facile accusare il mistico di "inti-

mismo psicologico", anche perché noi non possiamo metterci
al .suo posto, sostituirci a lui meccanicamente. :
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104)

105)

106)

107)
108)
109)

110)

111)

Note alla Conclusione

Si noti che, di nuovo, questa "presenza stessa di Dio" deve
essere da noi avvertita e quindi va riconnessa con la co=
scienza che noi abbiamo di questa stessa "presenza". La di-
mensione e il ruolo della coscienza e della consapevolezza
umana & ineliminabile.

Occorre peraltro intendersi bene su questa 'recettivita fon-
damentale", giacché inizialmente tale recettivita presuppo-
ne (o meglio, implica) il contatto iniziale con 1l'essere,
con la realtd, con ogni realtd che si presenta a noi come
positivita.

Questa consapevolezza dell'essere creato, della dipendenza
creaturale da Dio, non & un fatto iniziale, un dato inizia-
le, ma un punto di arrivo, molto complesso nel suo iter,
che inizia dalla constatazione del nostro divenire, del
nostro accorgersi di non essere eterni.

Si ricordi qui quanto & stato appena detto alla nota (105),
anticipando questo stesso rilievo dell'Autore.

E' questa apertura all'ulteriore che € in singolare sinto-
nia con l'asserzione metafisica e filosofico-razionale del-
la Trascendenza. Giova ricordarlo anche qui.

Paolo, I ai Corinzi, II, 9-11.

Paoclo, Ai Romani, VIII, 15-16.

Paclo, Ai Romani, VIII, 26-27.
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