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78 Dig ¢ noi

f t0 rappresenta una soglia sulla quale il pensiero filosofico,
| abbandonato a se stesso, non & mai riuscito a fermarsi, Gil-

son vi ha giustamente riconosciuto una categoria della filo-

sofia cristiana, in quanto solo con 'appoggio della rivelazio-

ne la ragione 'ha enunciata corretramente. Ma d’altra parte,

anche cosl, essa resta misteriosa: & affermata, ma non & pie-

namente intelligibile; pone i due termini, ma non spicga co-
- e possono coesistere. E questa intelligibilith stessa & I'e-

spressione sul piano del pensiero della sua realty nell’ordine
- delPesistenza,

Quel che abbiamo detto della difficolta fondamentale, ci
mostra dunque che essa & contemporaneamente la manife-
stazione del valore e dei limiti della ragione. E appunto per-
ché & Funo e I'altro, essa ¢ la maniera giusta di porre filosofi-
camente il problema di Dio. La filosofia come tale & nel suo

- insieme una soglia; obbliga a porre Dio e non pud conoscer-
lo. 1 suo atto supremo & quindi di mettere in questione se
 stessa e dimostrare in questo modo che questa messa in que-

stione, affermazione di un al di 12 della ragione, & un'esigen-

2a della ragione. Cosi l'affermazione di una rivelazione ap-

 parira ragionevole. Un Dio posseduto, dalla ragione, non sa-
rebbe né un Dio personale, né un Dio trascendente, La ra-

- gione lo conosce come Dio, solo se afferma insieme che egli
esiste e che egli la supera. Una conoscenza piit perfetta di lui
non potra giungere da altro che da una sua libera iniziativa.
Egli & la somma soggettivita, [a tenebra in cui nulla penetra
per via intenzionale, ma che si rivela quando ¢ come vuole.
Proprio questo, quel che chiamiamo rivelazione.

IL DIO DELLA FEDE

Pascal contrappone il Dio d’Abramo, d'Isacco e di Giacobbe
al Dio dei filosofi e dei sapienti; Barth contrappone il Dio di
Gesti Cristo al Dio delle religioni. Abbiamo cercato di di-
mostrate che le religioni e le filosofie possono giungere a una
certa conoscenza di Dio; ma non ¢’¢ dubbio che questa co-
noscenza & assai imperfetta. Lo & nella forma, perché lo spi-
rito e Fanima umani, quando non sono sorretti da una rive-
lazione, riescono a mettere insieme solo affermazioni esitan-
ti e contraddittorie; e lo & anche nel contenuto, perché cid
che 'uomo conosce & solo cid che si pud conoscere di Dio
attraverso le cose visibili. L'essenza di Dio resta avvolta in
una tenebra inaccessibile, che non pud essere penetrata per
via intenzionale. Per questo il mistero dell’essenza divina
pud essere svelato soltanto dalla rivelazione, che Dio stesso
ha fatto di se stesso e che & I'oggetto della fede.

Prima di studiare il contenuto di questa rivelazione, dobbia-
mo chiederci come essa si manifesti. E il punto cruciale di
quel che dobbiamo dire. Infatti molti uomini riconescono
Pesistenza di Dio, ma si rifiutano di ammettere una rivela-
zione positiva; non riconoscono nel fatto cristiano una realtd
originale, radicalmente distinta dal fatto religioso nella sua
generalitd; e non trovano, nei motivi addotti dai cristiani,
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80 Dio e noi

assoluta. Senza dubbio Fatto (di fede non & una pura con-
clusione razionale e comporta un elemento di libera decisio-
ne. Occorre dunque cercar di vedere su che cosa esso verta e
quali sono i motivi che o giustificano.

Abbiamo gia detto che oggetto della religione era la co-
noscenza di Dio attraverso la sua azione nel mondo. In que-
sto senso si pud dire che la religione corrisponde a una pri-

ma Rivelazione, quella che Dio fa di se stesso attraverso la -

creazione ¢ la provvidenza. Tale affermazione dell’azione di
Dio nel cosmo costituisce gia un primo punto d’arrivo; essa
oppone, infatti, il Dio della religione, che & un Dio vivente e
agente, a un Dio filosofico, che altro non sarebbe se non un
principio trascendente. E nel prolungamento di questa pri-
ma affermazione che prende le mosse la Rivelazione biblica,
che si basa essenzialmente su azioni divine. Dio non vi & co-
nosciuto direttamente nella sua essenza, ma attraverso le sue
manifestazioni, Solo che queste manifestazioni non son pit,
come nell'alleanza cosmica, la regolarita dei cicli stagionali e
del movimento degli astri, ma interventi singolari, unici di
Dio nella storia dell'umanitd, che, costituiscono nel loro in-
sieme la storia sacra o storia della salvezza,

La fede si basa dunque essenzialmente su fatti divini e
consiste anzitutto nell’affermare che Dio interviene nella
storia umana, [ fatti sono quelli che ci riferisce la Bibbia, che
¢ una vera e propria storia, ma non la storia delle opere del-
P'uomo, benst delle opere di Dio: I'elezione di Abramo, la li-
berazione del popolo d’Isracle prigioniero in Egitto, Iabita-
zione di Jahweh nel Tempio di Gerusalemme e soprattutto
I'Incarnazione del Verbo e la resurrezione di Cristo. Sono
opere che continuano d’altronde in mezzo 2 noi, tanto che
possiamo dire di vivere in picna storia sacra. Leffusione del-
lo Spirito durante la Pentecoste inaugura infatti Ie opere di
Dio in seno alla Chiesa. Oueste obete sono 27zioni pronriaw
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" mente divine: i sacramenti, le decisioni infallibili del magi-

stero, la conversione e la santificazione delle anime. Esse ter-
mineranno col giudizio ¢ con la parusia.

Le azioni divine, i mirabilia Dei, sono azioni uniche e
universali. Questo genere di avvenimenti & di importanza

fondamentale, poiché sostituisce a una visione ciclica del

mondo come un eterno ricominciare una visione storica in
cui il tempo assume un significato. Ma se ognuna di esse &
unica, tutte costituiscono tuttavia un insieme, un disegno
divino. La visione biblica del mondo ¢ quella di una storia
della salvezza che ha un inizio e una fine e che terminera
con la realizzazione della citea futura. Questo disegno si at-
tua per tappe progressive, le etd del mondo che costituisco-
no una divina pedagogia: c’¢ il tempe dell’avvento, la pre-
parazione, che corrisponde all’Antico Testamento e all’ele-
zione di Israele; Pincarnazione e la resurrezione del Verbo
sono gli avvenimenti decisivi, i #airoi che son gid compiu-

1l tempo della Chiesa & quello in cui gli effetti della re-
surrezione del Verbo si riversano sull'umanita tutta; il giu-
dizio sari I'instaurazione definitiva dell’'opera della salvezza.

A questi diversi momenti della storia della salvezza, 'a-
zione di Dio si esprime con opere analoghe, che sottolinea-
no l'unith del disegno; cosi I'alleanza con Abramo e la nuova
alleanza in Cristo Gesti, I'alleanza del Verbo e della Chiesa e
l'alleanza battesimale rappresentano uno stesso tipo d’azio-
ne. Cost il diluvio, la passione, il battesimo, il giudizio sono
azioni parallele. E si potrebbero citare molti altri esempi. La
ricerca di queste analogie si chiama tipologia.? Esse esprimo-
no le leggi generali dell’azione divina, le vie di Dio diverse

1 Vedi O. Cullmann, Christ Ef le remps, Delachaux et Niestle, Neucharel-Pari-
11947, p. 28.
§1
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82 Dio ¢ noi

da quelle umane e con le quali si manifesta il carattere divi-

no della storia della salvezza,

Con queste opere il Dio vivente manifesta i suoi modj

d’agire e attraverso di esse noi possiamo conoscerlo. Questo

ci conduce a cid che costituisce propriamente la rivelazione

biblica di Dio, che & la conoscenza dei costumi del Dio vi-
vente attraverso le sue azioni nella storia della salvezza. Quel

che ci appare di Dio in questo modo & completamente di- -

verso da quel che di lui ci fa conoscere la religione e la filo-

sofia e spesso ne sembra addirittura la contraddizione, Cost 7 |

la lettura della Bibbia, in quanto ci descrive le opere di Dio,
¢ Ia fonte della rivelazione e il punto di partenza della fede.
Ma ecco sorgere un secondo problema. Siamo partiti dal
dato di fatto di gvvenimenti divini che costituiscono la sto-
ria sacra. Ma come conosciamo noi questi avvenimenti? Con
quale diritto possiamo affermarli? Non c’¢ dubbio che la sto-
ria ci metta di fronte a circostanze esteriori che li costitui-
scono e che sono accessibili all'indagine storica. E sicuro che
Mose & uscito dall’Egitto, che Gesit & nato da Maria, che la
Chiesa da i sacramenti. Ma quel che di essenzialmente divi-
no c'¢ in questi dati storici non ¢ suscettibile di essere colto
dal metodo storico stesso. Si pud riconoscere questi dati sen-
za avere la fede. Noi possiamo solo affermare che essi non
sono passibili di una spiegazione naturale e quindi che & ra-
gionevole pensare che presuppongono un divino intervento.

E qui si inserisce un nuovo elemento. Il carattere divino

| di tali avvenimenti ¢ conosciuto attraverso la rwelazmne,
. ciod un’azione che & anch essa propriamente divina. E lo

 stesso Dio che compie per mezzo del suo Spirito le opere -

della storia della salvezza e che, con lo stesso Spirito, ne do-
na l'intelligenza ai suoi profeti. La rivelazione presuppone
dunque non soltanto interventi divini nella storia, ma anche
una aziotie diving nelino enirita di 11armime cralts da TVm o ~ha
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fa loro conoscere tali interventi. In questo senso l'ispirazione

stessa dei profeti e soprattutto la rivelazione di Gesit Cristo,
s . . .

cosi come l'infallibilita della Chiesa, rientrano anch’esse nel-

la storia della salvezza di cui sono un aspetto: «Dio, che nei

secoli passati ha parlato molte volte ¢ in molti modi per
mezzo dei profeti, ci ha parlato in questi ultimi tempi per
bocca di suo Figlion.?

Quindi il mezzo immediato della rivelazione & I'avveni-
mento della parola di Dio, che rivela il disegno di Dio. Solo
con la fede si pud credere nella parola di Dio. Difarti essa ab-
braccia per definizione il mistero, ciot il disegno nascosto di
Dio inaccessibile allz ragione. Ma se la ragione non pud co-
noscerla, pud almeno riconoscerne la legittimita. Abbiamo
gia visto come Ia filosofa affermi Pesistenza di un Dz perso-
nale, ma non possa spingersi oltre; sfugge infatti a essa la tra-
scendenza di Dio. Ma <ib non 51gmﬁca che DlO non possa li-
beramente manifescarsi. La rivelazione nasce cosl da una libe-
ra volonta divina, che si fa conoscere quando e come vuole. E
chiaro che, se esiste una conoscenza del Dio nascosto, a tale
conoscenza si pud giungere solo attraverso la rivelazione.

L'unico problema & allora di sapere se Dio ha parlato,
ciod dove la sua Parola & presente nel mondo. Il cristianesi-
mo afferma che il luogo dell’avvenimento della parola di
Dio & dapprima il popolo di Dio; Dio ha parlato per la pri-
ma volta in Israele e per bocca dei profeti d'Isracle. TAntico
Testamento & la testimonianza di questa parola. In seguito il
luogo della parola & Cristo stesso, che & la Parola, il Verbo di
Dio nel quale il disegno divino si rivela e nello stesso tempo
si compie e che toglie al libro i sette sigilli che tenevano cela-
to agli uomini il segreta del loro destino. Infine il luogo del-

3Eb 1,1-2.
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la Parola ¢ la Chiesa, ciot il nuovo popolo di Dio, in cui con-.

tinua a manifestarsi la parola, non in quanto aggiunga al-

cunché alla parola di Cristo che ha rivelato tutto, ma in-

quanto Ia Chiesa ne conserva ¢ ne propaga la tradizione in

fallibile.

Cost in ultima analisi colui che cerca dov'e Ia parola di .'

Dio, la quale gli fa conoscere le opere di Dio attraverso cui si

. 3 . . s
rivela IEssere di Dio, & portato a esaminare j segni della

Scrittura, di Cristo e della Chiesa, che sono i sacramentj del-
la parola, le specie visibili per mezzo delle quali noi possia-

mo attingere la realtd invisibile. Dio ci parla attraverso que- -

- st1 segnl. E se ci sembrerd che essi manifestino dei cararterj
eccezionali e presentino un’unitl, una santitd, una fecondita

che non possono spiegarsi umanamente, sar} ragionevole

aderire attraverso di essi alla Parola, che d’altronde parla di-
rettamente al cuore dell’'uomo.

Fra tuttd questi segni, 'umania di Cristo & il pitt impor-
tante. Appaiono in lui una santitd, una sapienza e una po-
tenza senza pari; non c’¢ uomo che non riconosca in Iuj il
p}l‘; alto grado di umaniti. Ma & certo anche che il Cristo ha
rl.vendicato prerogative divine. Tutto il Vangelo lo manifesta
piti con le opere che con le parole, sia con i suoi nemic che
co.nsideravano Cristo un blasfemo, che con j discepoli che in
lui riconoscevano il Figlio di Dio. Solo cost si spiega I'intero
dramma del Vangelo. Sembrerebbe una contraddizione ve-
dere in Cristo, di cui tutti d’altra parte riconoscono 'im-
menso valore morale, un impostore o un allucinato, E dun-
que ragionevole credergli quando ci dice che ci rivela j dise-
gni nascosti di Dio,

La fede sar dunque Patto col quale noi affermeremo la
realta degli avvenimenti divini, appoggiandoci sulla testimo.
nianza di Gest Cristo. Essa non & pitt soltanto il riconosci-
mento det pranr Lo o oo 301 o o gy e
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ne del mistero, ma & anche la conoscenza di questo mistero
che ci sta di fronte, ¢ il solo modo di conoscere quel che ¢’

i

oltre la conoscenza. Infatti la pretesa della ragione a cono-

scere il mistefo cozza contro Iassoluta trascendenza di Dio.
La fede chiede alla ragione che confessi i suoi limiti, che ri-
nunci ai suoi metodi ordinari e aderisca a una veritd di cui
non ha I'evidenza. Tutto questo getta la ragione nella confu-
sione, ma questa stessa confusione & segno della conoscenza
del vero Dio, che & colui che lo spirito non pud raggiungere
e che pud essere conosciuto solo attraverso la testimonianza
che egli da di se stesso.

Piis ancora la fede sembra temibile all'uomo in quanto si-
gnifica I'accettazione della sua dipendenza, la rinuncia a ba-
stare a se stesso, colpendolo nella sua volontd di autosuffi-
cienza e mettendolo alla mercé di un altro. Alcuni scrittori
contemporanei rimproverano ai cristiani un atteggiamento
comodo, un adagiarsi in una certezza che dispensa dalla ri-
cerca e dissipa I'angoscia. Ma in realti la fede non & un at-
teggiamento tanto comodo. In fondo questi scrittori temo-
no proprio che l'irruzione di Dio nella loro vita sia per essi
causa di smarrimento ¢ li trascini in temibili avventure, I1
problema della fede & la forma concreta che prende il pro-
blema di Dio dal fatto della rivelazione; ed & 'espressione
del confronto dell’'uomo con la realtd del Dio vivente nella
sua formidabile esigenza.’ _

Cosicché noi dobbiamo cercare di puntualizzare il cam-
po della fede dopo quelli della religione e della filosofia, dai
quali differisce per il suo oggetto, che & la manifestazione di
Dio attraverso il disegno della salvezza; per il suo modo, che
¢ adesione alla testimonianza della parola di- Dio come s’e-
sprime attraverso la Scrittura, Cristo ¢ la Chiesa; e infine per
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il suo contenuto: infatti la fede sola introduce alla conoscen-
za di Dio nel suo mistero nascosto, nella sua suprema realty,

Come abbiamo detto, questa rivelazione & quella che Dio fa'
di se stesso attraverso la sua opera nella storia. Quindi no;
prenderemo in considerazione anzitutto cid che conosciamo

di Dio nella sua relazione con il mondo della salvezza. Sono

i costumi divini di cui abbiamo gis parlato, Vedremo poico-
me si manifesti attraverso le opere Pesistenza della Trinity

delle persone; ¢ infine vedremo come la fede, divenendo Iu-
ce, conduca al possesso di Dio Uno e Trino nella sua essenza
mistetiosa.

Come il Dio cosmico viene conosciuto attraverso la creazio-
ne, cos} il Dio biblico & conosciuto attraverso alleanza. I’al-

leanza & la caratteristica essenziale dell’azione di Dio nella Bib-

| bia. Il termine ebraico che la designa, éerith, significa in senso
. profano un patto giuridicamente ratificato da un giuramento,
- che crea un legame tra due individui o due collettiviry. Presso

* ipopoli antichi questa alleanza veniva spesso sanzionata da un -

rito, consistente in uno scambio di sangue tra gli individui
contraenti, come simbolo di una comunione di vita. In segui-
t0, a questo rito si sostituird quello dell’'immolazione di un
animale, che veniva diviso in due pard, tra le quali i due con-

traenti passavano e di cui consumavano ciascuno una met.
La Bibbia ha preso espressione proprio da queste usanze
antiche, per applicarla ai rapporti tra Dio ¢ il popolo eletto.
Lalleanza significa quindi I'istituzione da parte di Dio di un
legame tra se stesso e il popolo che ha scelto. Tl popolo d’I-
staele ¢ il suo popolo ed egli & il Dio d’Israele. In virti: di
questa alleanza, Dio s'impegna a proteggere il popolo eletto,
il quale si lega a lui in modo duraturo. 1l patto & sanzionato
da un rito che richiama quello delle alleanze profane. Dopo
- ”
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;,ediamo Jahweh comandargli di prendere una giovenca, una

capra, Un MoONtone e una tortorella, di dividerli e di porre
ogni meta di fronte all’altra. «Quando il sole fu tramontato,

si fece una caligine densa, e apparve un rogo fumante, 6e una
 Jingua di fuoco che passava tra quegli animali divisi».® Allo
* stesso modo, quando 'alleanza fu rinnovata sul monte Si-

nai, Mosé immold dei tori, poi «Mosé prese metd di q’uel
sangue ¢ lo mise in bacili; la rimanente met la errsb sull’al-
tare... Poi prese il sangue e ne asperse il popolo dicendo: Ec—
co il sangue dell’alleanza, che Jahweh ha conclu'so con vo1».?
A questo rito si riferir Gesii Cristo quando dira, prima di
dividere con i suoi discepoli la coppa ricolma del vino tran-
sustanziato nel suo sangue: «Questo & il calice del mio san-
gue, il sangue della nuova alleanzar.

Attraverso tutti i passi dell’Antico Testamento che la de-
scrivono, P'alleanza presenta una caratteristica notevole. Essa
costituisce un impegno irrevocabile da parte di Dio, che ne
ha la completa iniziativa. Questo impegno non & bilaterale
in senso vero e proprio. Implica, si, degli obblighi da parte
del popolo, ma non & condizionato dal mantenimento-ch es-
si. Il popolo pud sottrarsi ai benefici della promessa dlDlo,
ma non pud far si che essa sia revocata, La fedeltd di Dio
non & in balia dell'infedelta dell’'uomo. Questo ha voluto
sottolineare san Paolo quando ha tradotto I'ebraico berith
non con syntheke, ma CO{?,_d{"_f/?‘?kf’ che il latino ha reso :o‘n
[a parola “testamento”. Lespressione “Antico Testamento” si-
gnifica dunque alleanza irrevocabile, derivax‘lte da un impe-
gno unilaterale. Cid & senza dubbio sottolineato dal fattq
che nel rito di alleanza con Abramo solo il fuoco, simbolo di
Dio,hﬁzis“sé: "tr_ai gli animaﬁ.

5Gn 15,17,
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Queste caratteristiche dell’alleanza si riscontrano in tyrge

le epoche della storia della salvezza; cio significa che si tratty

di un modo d’agire caratteristico del Dio vivente. Gia prima

dell’alleanza con Abramo, P'alleanza con Noé era stata Pe:
spressione dell'impegno irrevocabile preso da Dio di rispet-

tare 'ordine cosmico, nonostante i peccati degli uominij, ¢
di non provocare pit1 il diluvio. Quando i tempi saranno
maturi, incarnazione del Verbo rappresenteri la nuova ed

eterna alleanza. Per mezzo di essa, il Verbo di Dio si uniry ir-

revocabilmente alla natura umana, una volta per sempre,

stabilendo cosi tra essa e la natura divina una comunicazio- |

ne di vita tale che non pud esisterne una pitt intima. Ormai,

per gravi che saranno i peccati degli uomini, essi non po- |
tranno piii spezzare questo legame. A sua volra la Chiesa, . |-
che ¢ la comuniti della Nuova Alleanza, riceve dal Verbo,

Suo sposo, i beni che gli sono propri, la santita e Pinfallibi-

lita, in modo irrevocabile, cosicché & assurda ['idea che la

Chiesa possa essere abbandonata da Dio. E ogni cristiano,
entrando col battesimo nella Nuova Alleanza, & Poggetto di
impegno da parte di Dio, che gli da diritto alla grazia. Egli
potra sottrarsi ai benefici di tale impegno, ma questo, che si
chiama il carattere battesimale, non pud essere revocato.
Lalleanza ci introduce cos\ nella rivelazione del Dio viven-
te con tutto il suo mistero e il suo paradosso. Essa infatti non

scaturisce da unesigenza razionale; al contrario &, per la ragio-

ne, assolutamente sconcertante, Essa costituisce il cuore della
rivelazione di Dio nell’Antico Testamento. Se la sanith espri-
me ci6 che egli ¢ in se stesso, alleanza ce lo a1 conoscere nel-
la sua relazione col mondo. Attraverso di essa, Dio manifesta
un certo numero di caratteri che definiscono il Dio della Bib-
bia e costituiscono propriamente la teologia biblica: la verig,
la giustizia, "amore. Questi tratti vengono spesso mal com-
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‘biblico, ma nel loro significato volgare. La loro dilucidazione

& uno degli obiettivi essenziali per la conoscenza di Dio._
11 primo & la verit. Il vocabolo ebraico che lo esprime &

. emet, che & stato tradotto in greco col termine alétheia e in
" |atino con veritas. Ma il suo contenuto & completamente di-

verso da quello che hanno tali parole nel linguaggio filosofi-

co. Per i Greci, la veritd & essenzialmente _la. trasparenza del-

Poggetto per lo spirito; secondo la‘deﬁmzmne scoiasm;:a &

V'adaequatio vei et intellectus. Il suo simbolo & ie:: luce. De re-

sto il termine alétheia significa precisamente “svelamento”.

Il criterio della verita & quindi Pevidenza. Ora }g Pa_rq_l_a_. emet
si orienta verso una direzione completamente di\_.’f_ﬂ_f‘S&. La ra-

dice cui si riallaccia mette in evidenza lasollcht%td1qualc0sa
st cul potersi appoggiare; cosl designa 11. pilastro sul qua!e
poggia un edificio, la sicurezza del fan.c1u110 tra .le _braccr.?
della madre, il sostegno dato a Mose dai due uomini che gli
sorreggono le braccia quando egli prega a braccia aperte, sul-

montagna.?

- In seigso morale, la parola designera il servitore fedele sul
quale si pud contare. Risulta chiaro fluind1 il senso c\he essa
acquisterd quando sard riferita a Dlo,. che designera come
colui sul quale 'uomo pud appoggiarsi complet.amente per-
ché & verace e fedele. E evidente la trasformazione .che, c1.b
apporta all'idea di verita. Il suo fondament? non & pll‘:l Pevi-
denza dell’oggetto conosciuto, ma la veracita c‘iei tesnmor_ifa
che lo fa conoscere. La via che porta alla x_’erlté non é.pn%
quindi la ragione, ma la.fede. Credere significa appoggiarsi
completamente alla parola di Dio. E questa non & una for-
ma inferiore di conoscenza, ma al contrario la conoscenza
per eccellenza. La ragione infatti non pud conquistare le

§ Vedi a questo proposito J. Guillet, Thémes bibliques, Aubier, Parigi 1954,
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realtd ultime ed essenziali, le quali vengono conosciute uni-’

camente dietro una testimonianza. E la fede, che & una for-

ma superiore di certezza, ¢ anche la via che introduce alle:

realta superiori.

E chiara l’importanza di questo punto. Infatti, nelfa mi- -
sura con cui si affrontano le realtd di cui ci parla la Bibbia

basandosi sulla concezione greca della veritd, si resta neces-

sariamente confusi. E quel che fanno molti spiriti, i quali .

applicano alle realta rivelate il criterio delPevidenza raziona-
le che ¢ il solo che riconoscono. Non si pud affrontare con
un simile criterio tali realtd, le quali non sono intrinseca-
mente evidenti alla ragione. Di qui a negare che esse possa-
no essere oggetto di certezza, non c’¢ che un passo. Ma @ il
grave errore concepire ogni certezza sul tipo della conoscen-
za razionale e scientifica. La certezza della fede basata sulla
‘testimonianza & una certezza assolutamente valida. Cid & ve-
ro anche sui piano umano, dove le certezze essenziali dell’e-
sistenza, I'amore degli altri per noi, la realta degli avveni-
menti storici, sono noti solo per via di testimonianza.® Pen-
sare che per questo fatto esse non siano suscettibili di una
certezza assoluta, significa cedere a un dubbio morboso.

Si notera infatti che il criterio d’evidenza & valido soltan-
to per il mondo inferiore delle cose materiali; quando o si
spmge al livello delle persone, si cozza con i limiti della ra-

' 'gione La cararteristica delle persone, come ha notato giu-
 stamente Scheler, ¢ il silenzio. Esse possono essere cono-
sciute solo se si rivelano; ed esse si rivelano solo per amore.
Al livello della testimonianza, la verita lascia dunque il
mondo delle cose, per entrare nel mondo delle persone; di-
viene I'espressione della relazione che unisce, dell’; intersog-

% J. Guitton, Lz Philosophic du #émoignage. Cabiers Joseph Loite, 1939, pp.
211 912
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cttivity; & il segno della loro comunicazione; le pone in sta-
to di dlpendenza reciproca; le sotirae al solipsismo e all’i-

dealismo; e in questo modo assume un carattere morale. La
© festimonianza impegna la persona completa in quanto re- |
: sponsablle, e cosl la mancanza di verith non si chiama pitt

errore, ma menzogna.

19

Se & cosl al livello delle persone, ¢ evidente che lo & in mi-
sura infinitamente maggiore di Dio. La pretesa di rit.:lu-rre
Dio a un oggetto di cui lo spirite potrebbe i.m‘padromrm, &
semplicemente blasfema. Dio & la soggettwné suprema.
Questo appunto significa nella Bibbia il suo nome proprio
Jahweh, che non si deve tradurre: «Io sono colui che &», ciot
Iessere, ma «lo sono quello che sono», ciot assolutamente
mdlpendente nell’ essere, essere personale e vivente, Per que-
sto Dio pub éssere conosciuto soltanto s si rivela; e per que-
sto ancora la nvelazmne ¢ la sola strada che conduce alla co-
noscenza del Dio nascosto. La rivelazione si esprime per
mezzo della parola, che & la testimonianza che Dio da di se

stesso. Questa parola ha in sé la garanzm delPeminente per-
“fezione divina. Possiamo quindi appoggiarci su di essa con la

massima fiducia, cio¢ con la fede. La. solidith assoluta della
parola rivelatrice & precisamente quel che la Bibbia chiama
et: & la verita, . .

" Tutto cid si esprime concretamente nella Bibbia, per il

fatto che il simbolo della verita non ¢ fa luce, come presso i
Greci, ma la rocca. La luce contrapposta alle tenebre designa
il mondo del bene di fronte a quello dei male. E la rocca che
designa Dio come veritd. Cid appare in particolare nel canti-
co del Deuteronomio, che costituiva per il giudaismo dell’e-
poca del Cristo una specie di catechismo:
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La Rocca, oh, perferto 2 il suo operare,
ché tutte le sue vie sono rettitudine;
un Dio tusto lealtiy, senza malizia,
giusto e reto egli ¢ (32, 4).

ELa rocca indica cosi la saldezza incrollabile della parola di E
i Dio, sulla quale & giusto che 'uomo poggi il destino delly

sua intelligenza e impegni quello della sua vita; infatti & per
l ['uvomo un appoggio piti sicuro che 'uomo stesso: «Maledet-
: 1o P'uomo che confida nell’uomon.!! Per questa via la verie)
¢ si unisce alla santit. Infatt il diritto di porte in lui una con- - .
- fidenza incondizionata & giustificato dal fatto che Dio & infi-

" nitamente santo, la perfezione somma.
Va rilevato come il termine in cui P'uomo confessa questa
saldezza della parola di Dio si ricolleghi alla stessa radice di

emet, ed & una delle parole ebraiche che la liturgia della

Chiesa ha mutuato da quella della sinagoga ¢ che noi ripe-
tiamo quotidianamente: men. Pronunciarla, significa dire
della parola di Dio: «E salda e io vi credos. Nell’ Apocalisse gli
Angeli pronunciano davanti al trono di Dio proprio quest’a-
men. Pili ancora, essa ¢ il nome stesso di Cristo, in quanto
testimonio fedele e veridico su cui si basa tutta la nostra fe-
de: «L'Amen, il testimonio fedele e verace, il principio della
creazione di Dio, dice queston? .

La verita di Dio ¢ dunque la veracitd somma della testi-
monianza per mezzo della quale egli ci fa conoscere il miste-
I0, cioé contemporancamente la sua vita nascosta e il suo di-
segno nascosto sul mondo. Ma con questo non si esaurisce il
contenuto dell'emer biblico. La parola di Dio non & soltanto
manifestazione di una verit3, & anche promessa di beni, An-

1 Ger 17,5.
12 An 3 14 Vedi V Tavlar Tho s o T 1 ey
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éi essa nellalleanza si manifesta a_nche es'senzialrr%ente ?ofi;
Dio appare ad Abramo come colui ch_e gli annuncia beni f -
ruri, La promessa di Dio & irrevoc.ablle:-e la parola emlet‘ s(;—-
. gnifica precisamente questo, esprime ciod chela féfie'm i
" Dio alle sue promesse & assolutamente certa e c%le ci si pud
: appoggiare senza riserve sulla sua parola, non pili in q.uanktlo
essa rivela cid che &, ma anche in quanto promette cid che
sarh. Dio ¢ allora una rocca, nel senso che 51tpub averne
completa fiducia ed essere sicuri del suo appoggio.

Sii per me una rocca di scampo,

un riparo ove mettermi in salvo,
- - r 1

ché mio asilo e salvezza sei tu"?

Qui Dio appare non piit come verit, ma come fedeltd; a
questa fedeltd non corrisponde pili la fede, ma la speranza;

R - . . . . > .
I unasperanza che non & Uelpis dei Greci, ciot I'atteggiamento

di fronte a un avvenire incerto; ma la paradossa.le. afferma-
zione di una felice conclusione del tempo, un'anticipata pre-
sa di possesso dell’avvenire. Ma ancora una volta questa af-
fermazione non & fondata su un vago ottimismo, su una ne-
cessitd immanente delle cose, bensi poggia c?mpletalnente.
sulla parola di Dio, che «volendo piti che mai mostrare agh
eredi della promessa I'immutabilita della sua r{soh‘mone, in-
tervenne con un giuramento, affinché per via d'1 dlile cose
immutabili, nelle quali & impossibile c’inganr‘n 9103 noi
avessimo un vivo conforto, noi che ci eravamo rifugiati, per
attenercisi, nella speranza che ci & propos'ta».14 -

11 problema della giustizia di Dio suscita questioni analo-

13 Sa1 31 (30),4, Versione rittmica del P Piati, I libro dei Sabmi, Edizioni

ine, 2* ed., Ry 1955, ' ) )
Ea%i:I;.CE% 2,17—2%1?%&& pure J. Daniélou, Saggio sul mistero della storia,
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ghe a quella della sua verity. Anche qui siamo di fronte a una .
nozione presa dal linguaggio corrente e che serve a tradurre -
una categoria biblica, il #sedeq. Grande sarebbe la confusio.

ne, se non si studiasse il contenuto preciso di questa parola e
di conseguenza delia parola Giustizia nel suo uso biblico. Del
resto Pesistenza di tali confusioni non & una novita: quante

teorie sociali hanno preteso di basare la loro autoritd sulle .

parole del Cristo: «Beati coloro che hanno fame e sete d giu-
stizia»?'> Quante concezioni confuse evoca nella maggior
parte degli spiriti una frase come: «Cercate anzitutto il regno

di Dio ¢ la sua giustizia»? La mancanza dj chiarezza nella

spicgazione di queste categorie fondamentali della teologia
biblica pudavere le pii1 grandi conseguenze. Per questo noj
pensiamo non sia inutile insistervi.

Parliamo anzitutto del concetto corrente dj giustizia. I
Greci la chiamavano d7ke; i Latini, zustitia. 1] suo compito
essenziale & far sl che il diritto, 7us, di ciascuno, sia rispetta-
to, che sia dato a ciascuno quel che gli & dovuto. In questo
senso, la giustizia & il fondamento della societh umana; ed &
anche una imperiosa rivendicazione dellanima umana,
Niente sconvolge tanto un bambino quanto una palese in-
giustizia. Essa assume con faciliea la forma di una rivendica-
zione egualitaria, quando protesta contro la ineguaglianza
delle condizioni ed esige che tutti siano trattati allo Stesso
modo; con ogni mezzo, essa sembra esigere che ci sia una
proporzione tra i meriti ¢ le retribuzioni.

Ora, se noi confrontiamo la realts del mondo con questo
concetto di giustizia, siamo costretti a constatare che esso ri-
ceve quotidianamente una solenne smentita. Non parlo qui
di ingiustizie sociali, la cui responsabilitd pud essere addos-

1° Vedi J. Daniélou, LEsprit des béatitudes dans la vie d'ur militant ouvrier,

0 «Maccac A1t r A raon ool A OV E o

I Dio della fede 95

ia all'uomo, ma di quelle che po§si'a1po definire le i.ngiu§ti-:
sie naturali. Come parlare di giusuz.la in un I‘mmdo.m-cm vi
<ono bambini che nascono deformi e altl:l ricoperti fh dor.u
naturali, in cui vi sono innocenti perseguitati flaﬂe disgrazie
¢ criminali che godono I'impunith? Se app_llchlanl? a questo
mondo i criteri delfa giustizia umana e citiamo Dio davanti

4l tribunale di tale giustizia, non potremmo non condannar-

lo. E quel che fa giustamente uno scrittore come Camus,
uando si rifiuta di accettare un mondo siffatto, a cui non

* yede altra risposta che la ribellione.

Allo stesso modo, i tentativi di giustiﬁc.are pio appz.iiono
ancor pitt rischiosi; infatti sboccano inev-lta.tbdmente in un
insuccesso. Come osare pretendere che ci sia una relazione
tra la virth e la felicitd, tra il vizio e I'infelicita, _qu:'mdo le
smentite sono tanto clamorose? D’altra parte 1.a Bibbia stessa
ha confutato anticipatamente per bocca di Giobbe qualsiasi
tentativo di questo genere,!® che sfoc.ia comunque nel peg-
giore fariseismo. Infatti, se la prosperita accompagna neces-
sariamente la virtli, dovrebbe esserne anche il criterio: ¢ allo-
ra i fortunati di questo mondo potrebbero adagiarsi como-
damente nella sicurezza di aver la cosc.ienza a posto e di-
sprezzare in tutta tranquillich i miserabili, pf:nsando c.he I.a
loro miseria & una giusta punizione. Sul piano prat1cP-11
trionfo della forza si identificherebbe con il trionfo dlel dirit-
to ¢ i popoli vinti sarebbero necessariam‘ente popoli c'olpe—
voli. Non c’¢ bisogno di dire a quale pericoloso provviden-
zialismo sfocerebbe tutto questo.!” .

Alla base di cid sta un equivoco fondamentale. Infatti la
giustizia di Dio, secondo la Bibbia, non ha nulla in comune -

16 Vedi J. Daniélou, Les Saints paiens de l'Ancien Testament, op. cit., pp.
115-120.
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con la giustizia commutativa che regola i rapporti tra gli uo-

minj e lo shaglio sta proprio nel voler applicare alle relazioni -

tra Dio e gli uomini i criteri della giustizia umana. Se i farti
stessi non fossero gia abbastanza clamorosi da risvegliare la
nostra diffidenza e metterci in guardia dallo scandalizzarci

troppo in fretta, basterebbero a edificarci su questo punto

gli insegnamenti del Vangelo. Una parabola come quella de-
gli operai dell’ultima ora & infatti la contraddizione stessa
del concetto umano della giustizia, agli occhi del quale co-

stituisce un vero e proprio scandalo. Infatti essa codificail = |-

diritto di Dio a trattar gli uomini con la pils spinta inegua-
glianza e senza tener conto della diversita dei loro diritti.

Ma, con quella parabola, Cristo ha voluto precisamente
dimostrare che I'errore fondamentale nel concetto dei rap-
porti tra I'uomo e Dio & credere che 'uomo abbia dei diritti
di fronte a Dio. Era I'errore dei farisei, i quali pretendevano
di essere trattati proporzionalmente al loro merito e portava-
no davanti a Dio le loro rivendicazioni. E una pretesa a cui
I'uomo deve rinunciare: infatti non '@ nulla che egli non ri-
ceva come dono assolutamente gratuito e su cui di conse-
guenza non pud avanzare pretese. Quindi non pud lamen-
tarsi di essere trattato in modo diverso dagli altri; Dio riven-
dica una libertd somma nella destinazione dei suoi doni. E
forse & meglio per noi e in ultima analisi ¢i conviene confi-
dare nell'amore misericordioso, piuttosto che volerci fonda-
re sui nostri meriti,

Ma cosi non c’¢ rischio che si cada nella concezione di un
Dio arbitrario? La Bibbia ci insegna esattamente il contra-
rio; quel che essa denuncia ¢ la pretesa dell’'uvomo a giudicare
secondo le norme della sua giustizia. Ritroviamo qui il con-
cetto che abbiamo gid esposto a proposito della ragione: un
Dio che fosse giusto alla maniera dell'uomo, non sarebbe il
Dio trascendente e nascosto. Ma in Dio ¢’& una eiustizia. e

Il Dio della fode 97

anche se essa pud apparire sconcertante per 'uomo, assolu-
tamente estranea e che lo riempie di stupore, in realtd ¢ la
pilt ammirevole. 1l Dio della Bibbia obbliga I'uvomo a u,§cire.
dalle sue vie, che son corte e strette, per rientrare nelle vie di
Dio, che sono infinitamente pill sagge € pilt misericordiose;
chiede a lui questa ¢conversione, questo decentramento di se
stesso, che, come abbiamo gil visto molte volte, ¢ il segno
stesso dell'incontro col Dio vivente.

E questa la giustizia divina espressa dal #sedeq biblico; essa
non consiste nel fatto che Dio debba qualche cosa all'uomo,
ma in cid che deve a se stesso. Cosi la gmstma prolunga la
veritd; consiste per Dio nel mantenere i suoi impegni ¢ mani-
festare in questo modo la sua fedelta. E il complmento delle
profiiesse che attesta la giustizia di Dio. Solo cosl si possono
spiegare alcuni passi del Nuovo Testamento che altrimenti
sarebbero molto oscuri. Quando il Cristo dice che & «venuto
a compiere ogni giustizia», non significa che & venuto a stabi-
lire il giusto salario o la giusta pace, ma a mantenere le pro-
messe fatte ad Abramo, salvando 'umanita prigioniera.
Quando il Cristo ci dice che «il Paraclito convincera il mon-
do di giustizia, perché io vado al Padre»,!® vuol dire che la
sua esaltazione gloriosa segna la riuscita del piano divino e
annuncia Letrore di coloro che non hanno creduro in lui.

La giustizia presenta spesso percid un carattere escatologi-
complmento. Essa verifica. |
rapporto al Regno come oggetto dellattesa. E ancora in que-
sto senso che bisogna intendere passi come: «Beati coloro che
hanno fame e sete di giustizia». Questo significa che coloro
che avranno creduto alle promesse divine, avranno finalmente
ragione e assisteranno al compimento di tali promesse. Lo

18 F 970 10

In questo senso la | glusnzm &in
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stesso quando Gesti Cristo dice ai suoi di «cercare il regno dj

Dio e la sua giustizia». La giustizia e il regno sono una sola e
. 3 . + . - . . :
unica cosa. E Pordine delle cose in cui trionfa il piano di Dio,

Lo stesso ancora, quando si parla di coloro che Vengono «per

seguitati per cagione di giustizia». La giustizia di Dio non sj -
definisce in riferimento al’uomo. Essa & la fedeltt dellamore
a se stesso. Per questo noi vediamo la ragione per cui Pordine -

che essa istituisce & migliore. Credere che Dio & giusto, signifi-

ca credere che cgli avrd infine ragione e che, nonostante le ap-

parenze contrarie, fard trionfare la sua causa; che «sara il piy

forte» — secondo la frase della Giovanna d'Arco di Claudel — e b

che assicurera il bene di coloro che avranno creduto in fui.

Questa giustizia di Dio si realizza in Gesit Cristo, perché o

¢ in lui che Dio mantiene la sua promessa. Da qui ha origi-

ne Patteggiamento cristiano, che & fede in una salvezza data

gratuitamente a dei peccatori ¢ non meritata legalmente da

d_ei g.iusti: «Ma ora, all'infuori della Legge, s'& manifestata la
giustizia di Dio, estesa a tutti coloro che credono senza alcu-
na distinzione; giacché tutti hanno peccato ¢ rimangoﬁo
lontani dalla gloria di Dio; ma tutti sono giustificati gratui-
tamente per la grazia di lui, a mezzo della redenzione in Cri-
sto F}.esﬁ».lg La giustizia di Dio, lungi dal proporzionarsi ai
meriti umani, si manifesta al contrario, come dice san Paolo
per il fatto che Dio «non ha tenuto conto dei peccati passa-’
ti»,”® che la riuscita del suo disegno non & in balia dell’uomo
e che la condizione per beneficiarne ¢ la fede.

Cosl Ia giustizia dell'uomo non & la condizione, ma la con-
seguenza dell’azione di Dio, la quale, sola, giustifica. E il giu-
sto & colui che Dio dichiara e rende tale. E Ia giustizia di Dio
che misura la giustizia dell’'uomo ¢ non Finverso. La sola cosa

19 Rm 3,21-24.
0Rm 225
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richiesta all'uomo & la fede; ma la fede di cui parla san Paolo

non ha il significato che Lutero ha voluto darle. Essa non &
soltanto fiducia nella giustizia di Dio e nella sua vittoria finale,
ma conformita di vita alla volonta di Dio. Come non bastava
appartenete al popolo d’Isracle per entrare in possesso dell’ere-
dith, cos\ non basta essere battezzato per essere salvato.”! Ma il
giusto & colui nel quale [ giustificazione opera dei frutt di vi-
ta e di santitd e che in questo modo rende testimonianza di
una giustizia che non viene da lui, ma che viene da Dio; non &
soltanto colui che crede nel mantenimento delle promesse, ma
colui nel quale esse sono portate a compimento.?

Cos siamo giunti a ritrovare il concetto corrente di giu-
stizia, in quanto essa esprime nei rapporti umani il rispetto
dei diritti di ciascuno. Abbiamo detto che la giustizia biblica
non aveva nulla in comune, nella sua sostanza, con la giusti-
zia umana. E questo resta esatto. Ma la giustizia biblica im-
plica tuttavia il dovere, da parte dell'uomo, di rispettare e di
aiutare la persona dei suoi fratelli. Solo che quest’obbligo
non deriva in ultima analisi dal diritto delle persone come
tali, ma dal fatto che questo rispetto verso le persone & I'e-
spressione della volontd divina. Dunque & Fobbedienza a
Dio, il riconoscimento del patto d’alleanza che porta con sé
un certo ordine della societh umana.? E ancora una volta la
giustizia si definird non in riferimento alle pretese dell'uo-
mo, ma alla volonta di Dio. Per questa ragione la giustizia
cristiana dovra superare quella degli scribi e dei farisei, nella
misura in cui essa si identifichera con la caritd.

2 Vedi A. Descamps, Les Justes et la justice dans le Nowvean Testament, Pu-
blications Universitaies de Louvan, Louvan 1950, p. 305.

22 Vedi J. Daniélou, Sainteté et action temporelle, pp. 9-12 (trad. it. a cura
delle Edizioni Corsia dei Servi, Milano 1956).

2 Vedi A. Neher, Amos: contribution & létude du prophétisme, J. Vrin, Parigi

P —~ea
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la giustizia di la Sacra Scrittura unise
Tamore, d, Anche a questo proposito € importante distin.
guere i significato del concetto biblico da quello che la paroly
assume nell'uso profano. Dovremo perd insistere di meno su
questo punto, data 'abbondante letteratura esistente oggi sul-

) L :
Targomento. 1l grande iniziatore in questo campo ¢ stato May -
Scheler, in Natura e forme della simpatia ¢ ne Luomo del risen-

timento. F:gh ha dimostrato quale differenza intercorra tra [
705 platonico, che & lo slancio di cid che & imperfetto verso cid

che & perfetto per trovarvi il suo compimento, e I'agdpe bibli- -
ca, che ha per oggetto la persona e che obbliga 2 volerne il be- -

3
ne. Leros appare cosl come egocentrico e sta di fronte a un

mondo di oggetti; richiama la conoscenza idealistica che & re. - |-

: ; )
lazione all’essere in quanto esso mi & interiore per mezzo del

. 3 ’ . . -
pensiero. Lagdpe al contrario & essenzialmente disinteressata

etfl ¢ adesione alla persona degli altri, in quanto essi esistono al
;e - . .
di fuori di me; s'inquadra in relazione alle persone.

’ Scheler ha dimostrato in particolare che, a differenza del-
Peros che & espressione dell'incompletezza dell’essere — cosi
- appare in Platone — I'agdpe ne esprime la completezza. Infat-
- ti ¢ un movimento di generosita e di dono, che scende da
¢ colui che ha a colui che non ha. Per questo 'zgdpe trova il

suo massimo esplicitamento nell'amore per i poveri. Ma non

{ per questo essa implica alcunché di complicita con la mise-
¢ ria, come le rimproverava Nietzsche, Infatti si rivolge alle

persone, non ai valori, e si indirizza verso la persona di colui
che & miserabile solo per suscitare in lui i valori. Quindi &
contemporaneamente amote per le persone e amore per i va-
lor:.zgn questo senso non si contrappone all’eros, ma lo inte-
gra,” lo purifica del suo egocentrismo; come diceva Padre

# Questo non ha intuito A. N 7 i igi
Losgesto non ha in ygren, Eros et Agdpe, |, trad. fr., Aubier, Parigi

~ yolerli contemporaneamente per gli altri.
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de Montcheuil, ¢ «adesione all’appetito di essere degli altri».

Cos) essa supera lo pseudo problema dell’amore puro. 11 di- g
sinteresse non consiste nel non volere per me i valori, ma nel 7
i

Queste analisi di Scheler non sono state finora superate.
Anders Nygren ha apportato loro la base di uno scrupoloso
studio biblico e teologico. Ma se la sua documentazione si
rivela utile, i suoi apprezzamenti sono meno giusti di quelli
di Scheler. Tn particolare Nygren accentua fino all’eccesso
Popposizione fra agdpe e eros e, volendo eliminare I'eros
dalla visione biblica, riduce 'agdpe a un gesto di discesa da
parte del ricco verso il povero. In questo modo egli si vede
costretto a riscontrarla allo stato puro soltanto in alcuni pas-
si di san Paolo. Perfino san Giovanni gli sembra sospetto.
Ma tutto questo rischierebbe di condurci alla concezione
nietzschiana e di perdere di vista il fatto che P'agdpe ha per
oggetto non soltanto la persona, ma il valore nella persona e
che & tanto compiacenza nel bene esistente quanto comuni-
cazione del bene che non esiste.

In questo quadro si inserisce [ besed biblico. Nel senso
profano la parola designa non un sentimento, ma un’azione:
indica listituzione di un legame d’alleanza che implica mu-
tua assistenza.?® Riferito a Dio, indicherd uno degli aspetti
attraverso i quali egli si manifesta nell’alleanza, cio¢ I'istitu-
zione di una comunitd di bene. Qui risalta anzitutto aspet-
to oggettivo dell'amore, in quanto costitutivo di una comu-
nita stabile che implica reciproci servizi. Tale & 'alleanza tra
Jahweh e Israele, uno scambio di prestazioni. I popolo sa di
poter contare sull’aiuto di Jahweh. L/esed & un impegno, de-
rivante dalla volonti e non dall’affettivitd. E anche Jahweh
deve poter contare sul suo popolo. Risulta cosi come I'hesed
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sia vicino all’emes, in quanto implica fedelté«""":Mai & la fedelry

ottenuta con la comunanza dei beni.

IIn questo modo si spiega come un simile legame tra il im-
50 o ¢ Dio sia espresso con il simbolo delle diverse forme -
ella comunita familiare, che realizza il tipo della comunity .

stabile. Spesso I'immagine & quella del padre e del figlio:

Quando Lraele era giovane io l'amai

e dall Egitto chiamai fuori il figlio mio. s

uest'immagi ari i -
lC’lam o gine sara_ ripresa da san Matreo, per designare
ore del Padre per il Verbo incarnato nella sua infanzia.?7

Spesso l'immagine ¢ quella della madre:

Sionne diceva: Jabhweh mi ha abbandonato,
il Signore mi ba dimenticato.

Pud forse una madre abbandonare il suo figholerto?

Ma il tema pii frequente & il tema nuziale. Jahweh & o spo-

soe I.sraele lalsposa. Osea lo sviluppera in passi meravigliosi,
In cul compaiono tutti gli aspetti che abbiamo trattato:

Ti sposerd a me per sempre;

11 sposerd a me con giustizia (tsedeq)
e'diriuum, con pieta (hesed) e affezione,
1 sposerd a me con fedelti (emet).?

Il Cantico dei Cantici sara Pespressione incomparabile di
questo amore di Jahweh per il suo popolo.

6 0 11,1.
27 Mt 2,15.
815 49,14-15.
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Ma se la descrizione dell'amore di Jahweh per Israele pren-
de le sue immagini dalle comunit umane, esso presenta le

- caratteristiche proprie della teologia deil’alleanza. Abbiamo
 gia detto che la cararteristica di tale alleanza era di essere uni-

Jaterale, nel senso che Pimpegno da parte di Dio era incondi-
' sionato. Per 'amore divino, cid si esprimera anzitutto nel fat-

to che tutta liniziativa parte da Dio. E un amor
che suscita le petsone per comunicare loro 1 suo
ro bonta non & la causayma il risultaté:del suo amore. In que-
sto modo si manifesta Ia sua completa gratuitd, che & stata
esattamente colta da Nygren e che contrappone radicalmente
Pamore biblico al’amore platonico. Cid informera tutra la
teoloia cristiana della grazia, secondo la quale 'uomo non
fara altro che rispondere all’azione di Dio in lui.

Questo aspetto apparird soprattutto nel Nuovo Testa-
mento. Lamore di Dio, 'agdpe, si manifesterd nel fatto che
il Verbo di Dio, dopo aver assunto la natura umana, dari Ia
vita per Puomo peccatore. Egli non aspetta che I'uomo si ri-
volga a lui, lo va a cercare. La grazia precede la conversione.
Proprio in questa occasione san Giovanni e san Paolo defini-
scono in termini precisi 'agdpe: «In questo & Pamore (agd-
0): che senza aver noi amato Dio, egli per primo ci ha ama-
ti»,? e: «Dio d4 a vedere il suo vivo amore (agdpe) per noi,
perché essendo noi ancora peccatori, Cristo per noi & mor-
to».3! amore di Dio & cosl il principio e Porigine di ogni
grazia e di ogni bene.

Ma se 'amore di Dio ¢ unilaterale, nel senso che la co-
munith di vita che egli istituisce non ¢ alla mercé delle infe-
delta del’'uomo, il beneficio di questa comunitd esige l'amo-
re reciproco dell'uomo. Lamore di Dio infatti & un amore

301 Gv 4,10,
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geloso. Questa & una delle espressioni il cui antropomorf;
$mo urta maggiormente 'uomo moderno. £ vero che a esl
Rub. essere dato un significato inammissibile; la parola els'
sia, infatti, pud voler significare anche il dispetto che priviz

mo nel vedere negli altri dei beni che noi non abbiamo. Iy
questo se;;so la gelosia & una colpa ed & percid incompatibile
con Dio.*? Ma la Bibbia usz la parola gelosia nel senso di esj.

genza scambievole dello sposo e della sposa 2 non sopporta.

b
re che I'amore donato una volta sia poi ripreso. In questo
. 2 . .
senso la gelosia & Iespressione stessa della fedelty coniugale ¢

della sua nobilta.

Riferita ai rapporti tra Jahweh e Isracle, la gelosia di Dig -

¢ nel prolungamento dell'immagine nuziale che esprime-

Phesed. Vuol dire che Dio non ammette di veder dato ad al- i} :

tri che lui ’ i i &
lui quell’'omaggio assoluto di amore che & 'adorazio-

Be. Pv.f:r questo la gelosia di Dio appare per la prima volta nel- b
I'Antico Testamento a proposito della condanna degli idoli: il

«Non ti farai scultura né immagine alcuna di cid che & nel

cielo in alto o nella terra in basso. Perché jo, Jahweh tuo |

Dio, sono un Dio geloso».** Qui Ia gelosia di Dio appare co-
me l'espressione concreta del monoteismo; significa che Dio
non ammette che alcuna creatura riceva un onore dovuto
soltanto a lui e questo soprattutto in seno allalleanza. Per
questo Ie. infedelt2 del suo popolo, che egli si & unito «c.ome
una vergine puras, per riprendere ['espressione di san Paolo

sono altrettanti adulteri che provocano la sua ira, % ’

“: j‘.;}‘ottlavqli i fat_to c-he si incontri nella religione greca una concezione
o gﬁgdcé(‘:s‘lr:ddeglii f:[él che assume questo aspetto: essa consiste in questo,
Che ano di malocchio Puome che si eleva troppo in alte. Questa
yeris provoca la loro vendetta. Ma turto cid non ha nulla a che ved
:!}:31 gelosia di Dio in senso biblico, oo
Es 20,4-5,
. B4 Vedi T Dyanidlogr Cormrin corf amndotnan JodFa oy v
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In questo modo, attraverso la gelosia di Dio si rivela 'in-

censitd, la violenza dellamore divino nella sua realtd irrazio-
nale e misteriosa. E quest’espressione antropomortfica, che

scandalizza i farisei, appare come una di quelle che ci intro-
ducono pitt avanti di tucte nel mistero di Dio. Essa ci fa toc-
care con mano quel che Guardini ha definito «la gravita del-
vamore divinow, ciot il farto paradossale ¢ sconvolgente che
Dio annetta importanza al nostro amore e cosl si metta, in
certo qual modo, a nostra mercé. Come siamo lontani dal
Dio della ragione e dalla sua sufficienza olimpica! Il Dio vi-
vente appare impegnato nella sua creazione, come se si fa- .
cesse in qualche modo solidale con essa. Solidarietd, questa, |
che si esprimer2 nel gesto essenziale del suo amore, quello
dell'incarnazione, per cui i rapporti tra Puomo e Dio assu-
mono un significato tragico. La gelosia di Dio i rivela il va- -
lore che Dio attribuisce a ogni anima umana e conferisce al
suo amore il carattere di un legame personale.

Cost il Dio vivente manifesta la sua natura nascosta attraver-
s0 le sue opere mirabili. Egli non appare pit come Ia realiz-
zazione altissima dei valoti dell'uomo, la loro perfezione as-
soluta; al contrario, le sue vie ci lasciano sconcertati. Ma
proprio in questo modo egli si impone 2 noi nella sua realtd
oggettiva, ¢ obbliga la nostra ragione e la nostra volontd ad
abbandonare le loro vie e ad abituarsi alle sue; le introduce
nella sfera misteriosa che gli & propria: e cosl la conoscenza
del Dio vivente, come si manifesta attraverso le sue opete
conduce per gradi lo spirito alla conoscenza del Dio vivente

come & in se stesso.

Lespressione biblica, che designa la natura di Dio nel suo

vero e proprio mistero, & la santita. 1l termine ebraico gode-
sti, che & stato tradotto con sanctus, implica un’idea di sepa-
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parte ¢ riservato al culto di Dio. Un tale significato non ha-
nuila di specificamente ebraico: Popposizione tra sacro ¢ -
profano & comune a tutte le religioni. Ma a partire da questo -
significato di culto, il termine di santita & giunto a designa-
re, nell’Antico Testamento, lo stesso essere divino in quanto -

completamente separato da tutto il resto, il tutt’altro, il tra-

scendente. Questa trasformazione appare principalmente

con il profeta Isaia.?> Nella visione che inaugura il ministero

di questo profeta, Dio si manifesta come tre volte santo, na- .

scosto nel santuario e circondato dalla liturgia dei Serafini.6

La santita di Dio esprime soprattutto la sua suprema
realtd. In lui Pessere si manifesta in tutea la sua intensith, Una
tale somma realtd appare nella Bibbia per il fatto che Puomo,

quando le si avvicina, non pud sopportarne il peso. Non si

tratta pilt qui di una affermazione metafisica, ma dell’incon-
tro esistenziale col Dio vivente, La densith della sua esistenza
¢ tale che 'uomo se ne sente schiacciato. Ecco Pesperienza re-
ligiosa nella sua forma elementare, bruta, che la Bibbia espri-
me dicendo che «non si pud vedere Dio senza morire», II i
bro di Giobbe, dopo aver descritto le meraviglie di Dio nell'u-
niverso, che gettano I'uomo nello stupore, termina dicendo:

Queste sono le sponde delle sue vie,

il leggero mormorio che noi ne percepiamo.
Ma chi potris sentire

il tuono della sua potenza?

Cosi tutta la creazione, paragonata a cid che & Dio, altro non
& che un leggero mormorio. E tuttavia solo a fatica noi pos-

%5 Vedi N.H. Snaith, The distinctive ideas af the Old Testament, Epworth,
Londra 1944, pp. 21-50.
36 1o 5.1_5
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siamo sopportarne la gloria. La bellezza del mondo & spesso

'.tanto intensa da farci male, cosicché ci sen}bra‘l ch-e essa ¢l
‘ faccia venir meno. Ma se la bellezza stessa di Dio si sve.iasse
* completamente a noi, non pit: attraverso orn-bre e riflessi, sa-
" rebbe un tuono che ci romperebbe le orec.chle. Qi.iesto aveva
-~ compreso Rilke quando scriveva a proposito degli angeli:

Se uno di essi improvvisamente

mi prendesse sul suo cuore, io cadrei .
morto per la sua esistenza troppo forte, perché il bello
altro non & che il primo grado del rerribile >

s
La bellezza corrisponde alla sfera angelica. Ed & vero che‘ gli &
angeli hanno un qualche legame col cosmo, e ci}e larte im-
plica un elemento demoniaco, ma non necessariamente de-
moniaco perché pud essere anche angelico. Rl{ke. sentiva che
questa bellezza pud essere insopportab%le e Pesistenza del-
Pangelo troppo forte, Che sarebbe se Dio stesso pesasse sul
cuore? , . 2
Questo peso di Dio sul cuore ha un nome: ¢ 1 esperienza -
mistica. Il mistico & colui che esperimenta la realta del Dio
vivente, Ora egli non la pud sopportare; ed & proprio questo
quel che la prova. Il lampo della luce divina & troppo inten-
so perché gli occhi possano reggerlo senza esserne bruciati;
per questo san Giovanni della Croce diceva che essa & una
tenebra. Labisso di Dio & troppo vertiginoso perché .lo
sguardo possa immergervisi; per questo san Gr;:sgorio di Nis-
sa parla di vertigine davanti all'essenza divina.”® San France-
sco Saverio sentiva che questo peso era troppo pesante quan-

37 R.M. Rilke, Elegie duinesi, 1, 2-3. ) o
38 Vedi J. D:niéloi Jean Chrysostome, homélies sur Lincompréhensibilité de
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do esclamava, durante la suya estasi: «Basta, bastals, E i cu
re di santa Teresa non resse a questo peso, come ella stegg
narra nelle sue memorie. I fenomeni fisici che accompagng
no ['unione mistica indicano quanto essa sia pesante, .
Bibbia ci mostra Abramo che cade in una specie di sonp;,
misterioso, quando a lui si avvicina la gloria di Dio, sonp
che la Bibbia greca ha tradotto con la parola extasis ¢ che noj
chiamiamo sospensione dei sensi.

Sotto questo primo aspetto, la santita ci appare come lato -
positivo di quel che Ia filosofia ci mostrava negativamente, |
La trascendenza affermata dalla filosofia consisteva nel dire

che Dio non & nulla di ¢id che & Puomo, ma essa non dicevy

cid che & Dio. La santita manifesta la realt stessa della tra-

scendenza nella sua esperienza vissuta e, cotrelativamente,

porta 'uomo a riconoscersi come creatura «In contrasto con g
la potenza che noi sentiamo esserc fuori di noi, ha scritto |-
giustamente Otto, il sentimento di creatura sj precisa in noi .-

in quanto sentimento del nostro eclissamento, del nostro
annullamento, in quanto coscienza di non essere che polvere
€ cenere. Tale sentimento sacro forma per cosi dire la mare-
ria grezza dell'umilta religiosa».*® Santa Caterina da Siena
dava 2 una simile esperienza la formulazione pin rigorosa
quando Pesprimeva con questa frase a lei indirizzata dal Cri-
sto: «lo sono colui che sono, tu sei colei che non &,
Lesperienza religiosa raggiunge qui la realtd merafisica.
Noi ritroviamo P'aseita divina, ma espressa in termini d’in-
tensitd, e la contingenza umana come annullamento della
creatura da parte della realtd divina. Ma nello stesso tempo il
significato di un tale annullamento ci appare non come una
distruzione, ma come una conversione. Di fronte alla supre-
ma realtd dell’essere divino, lo spirito sente Pirrealtd di turto

®R. Otto, Le Sacré, Payor, Parigi 1949, p. 38,
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| resto. La gloria di Dio, nel momento in cui si manifesta,
N1 *

,scura la gloria delle creature. Questo non significa che le
0

eature non abbiano una gloria che ricevono da Dio; solo
cre

iene distrurto il mondo fallace in cui la luce delle creature

“curava nello spirito dell'uomo la fuce divina, in cui le in-

+08C =

e erevoli piccélé Tuci deile‘s'ﬁ;é“gioie sensibili gli impedixta;
io di contemplare la grande notte stellata nella quale egli &

immerso. Le cose riprendono il loxo._pos_tq:_ Dio sta al primo
cil reso appare di asai poco conto fn suo paragone.
“"Ma, pur penetrando nel mondc\;,_pur avvicinandosi a-
nimo umano, Dio resta colui che & 1‘1 Tute Altr(-).‘Quielsta (;sli

ratteristica insolita confonde e disorienta lo spirito, q:] le
non ha termine di confronto per una 'tale misteriosa 1e 'ﬁi,
nessuna presa per coglierlo; essa suscita nell’animo qitile a‘L
fondamentale disposizione religiosa che & lo spavento, fo)&;

por dei Latini, 'awe degli Inglesi, il thamé-)os d:f:l Greci. Mol-
to acura ne & analisi fatta da Om.): «Il misterioso, nl«;:l senso
religioso della parola, del vero mirui, g, per usare esprf:::i
sione forse pilt esatta, il tutt’altro, cid checi e efstram.eodeﬂ

lascia sconcertati, cid che & assolutamei_lte al‘ L:h fuorll ehe
cose abituali comprese, ben note ¢ quindi familiari: & cid che
si contrappone a quest’ordine di cose e per questo provoca

: H 40
uno sconvolgimento che paralizza». . -
E il “terribile” di cui Rilke diceva essere il bello niente al-

tro che il primo grado, il tremendum che il I?ies z'n:ue ;voca
quando ci mostra in Dio il «rex tremendae mazesmm;. ter-
rore di cui parliamo non ha njuﬂa a cbe VC(ElEl’C conafa 'pauer;
volgare, con il timore del castigo. E di ordine mfgi S.lgoe :
esprime I'assoluta sproporziene fra fa gran(ilezza 1S ool
capacit dello spirito umano. Questa grandezza, queL

mensith che supera le dimensioni umane, & la maesta. La sua
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vicinanza getta 'uomo nella confusione e ne sconvolge lo
spirito, come I'ago calamitato in vicinanza di un blocco ma-
guetico ad altissimo potenziale. Isaia ci descrive un tale scon- -

volgimento:

Entreranno nelle spelonche delle rupi
e nelle caviti sosterranee

a cagione del terrore che incute il Signore
e della sua fulgida maesta
quando si leverd a scrollare la terrg !

La vicinanza del mistero si carica cos di tutto il suo signifi-

; cato religioso; disorienta la pretesa dell'uomo a rinchiudersi

nei propri limiti e a bastare a se stesso; lo fa conscio della
precarietd e della labilica della sua esistenza; decentrandolo,
lo costringe a uscire dalle sue vie. Non si tratta pilt semplice-
mente dell’affermazione necessaria di un trascendente, ma
della presenza terribile di questo trascendente nella sua terri-
bile realtd. Qui appare il paradosso della manifestazione del
Dio biblico, che & presenza del mistero come mistero nel
mondo profano, presenza del mistero che simpone all’uo-
mo e lo conquide, ma che egli simpone soltanto per trasfor-
marlo in lui.

Questo chiarisce perché quest’esperienza del sacro, que-
sto timore di Dio nel senso che abbiamo descritto, sia la ba-
se essenziale della religione autentica. Infacti esso garantisce
la trascendenza di Dio nellintimo della sua immanenza e

| costituisce un'invalicabile barriera che impedisce alla religio-

ne autentica di sfociare nel panteismo; conserva Iabisso che
separa il Creatore dalla creatura, pur dentro il dono che il
Creatore fa di se stesso alla creatura; sottolinea la gratuiti del

152,19,
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.o di Dio, manifestando che il divino &, nf.'ll’uomo, una
qntC; estranea e non una proprietd naturale; e in questo mo-
eal I; restituisce tutto il suo valore, perché il valore fiei d?no
'oégDio fa di se stesso si pud valutare soltanto se si ¢ prima

travisto qualcosa di cid che Dio & in se stesso. Inﬁneﬂl_mP?—
:":Esce radicalmente alla religione di degradarsi in familiarit,

i di riverenza infinita.
oiché la penetra : ; . 3
P Ma questo carattere di estraneitd, pur _e_spy%;;zuendq__g m
raviglia essenza della santit che significa essenzialmente se-

| parazione, non ne esaurisce il contenuto. La mamfestal infat-
5 51 sul piano dell’essere, non su quello del bene. Ora, la san-

tita esprime anche la trascendenza n-el.l’ordmeldel ‘;iiosfi;n é_,
Pespressione dell'infinita eccellenza divina, perlaqu s
one all’'uomo, non pit soltanto come una piene?za. -
stenza che Popprime, ma come una suprema per ez1.on0,n‘
cui luomo non pubd rifiutare omaggio di una sn:ir.la inc o
dizionata e che suscita in lui quella fondamentale disposiz
ne religiosa che & I'adorazione. . L seniments
Otto I'ha descritta in maniera perfe-tta: « sent};lme o
del sanctus appare come il sentimento d.1 quaIC(_)sa c ecéei;gﬂ
un rispetto incomparabile e nel qua.le si deve nzoi;oss e 1
supremo valore oggettivo. Il terrore in presem;ia ella i
divina non coincide con la semphc'e paura della pc:;erflz -
soluta e della tremenda maiestas, di frc’)nte all:cl qu eiéczoed
atteggiamento possibile & quello ,deil obb?dlenczl.a c cca e
atterrita. 7 solus sanctus non & un.esciam'az.mne e.tta z; a
la paura, ma un saluto di Iode. pieno di r_{sp;tto, nc;:r el
semplice balbettio dell'uomo di fr’onte a cid che rappi e
ta la somma potenza, ma anche llespresswne: 'iim cu Fuo-
mo vuol riconoscere ed esaltare C:lf) che poss1ie e un va e
che supera qualsiasi nozione. Egli non esalta la potenz

. i che costringe, ma la po-
soluta che impone le sue esigenze e - VO -,gj’, LT
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le pits alte esigenze e che merita di essere servita, perché i

degna di esserlo».4?

Quest’aspetto, che termina di dare un contenuto alla san--
tita di Dio, & propriamente Poggetto del messaggio di Isaia,

il quale provoca una trasformazione dell’atteggiamento reli-
g10s0. Fino ad allora, sembrava che Dio esigesse soltanto il

perfetto compimento degli atti di culto, con i quali veniva

riconosciuta [a sua sovranitd. Isaia non condanna il culto
b

ma dimostra che rimane privo di valore, quando non & Pe-

spressione di un atteggiamento interiore:

Che ho da farne di tanti vostri sacrifizi?

Togliete le sozzure delle vostre azioni
dalla mia vista.®®

Se Dio infatti non & soltanto 'Onnipotente, ma anche il
Santissimo, se la sua trascendenza non & solo nell’ordine del-

Pessere ma anche del bene, cid che egli vuole dall'uomo & |

anzitutto che sia santo, come egli ¢ santo, cio® che aderisca

interiormente alla sua volontd infinitamente santa, adem- o

piendo i suoi comandamenti e osservando la sua Legge.

Questo punto rappresenta un momento essenziale della ri-
velazione di Dio, quello in cui appare il legame tra religione e -

moralith. E un legame che potrebbe essere mal compreso: c'&
infatti un fariseismo della morale, cost come & un fariseismo

-del culto. E niente & piit contrario alla Bibbia che ridurre la re-

ligione alla morale. Ma qui appare l'inverso. La morale & inte-
grata dalla religione nella misura in cui I'obbligo, che ne & I’e-
sgréssione, appare fondato sullinfinita santita della volonta
divina, la quale s'impone assolutamente al rispetto delluomo:

2 R. Otto, gp. cit., p. 84
4371 111 14 P
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1 sentimento dell’obbligo morale — ha scritto giustamente
Padre de Montcheuil — sorge quando il movimento derivante

dall’amore per il valore, che & Dio stesso, incontra in noi
arintima resistenza. Esso traduce affermazione che non solo
questa resistenza, ma ogni resistenza dev'essere superata».

E infarti sembra impossibile poter ridurre I'obbligo morale,

come gia abbiamo detto, a una pressione sociale o a una legge
di sviluppo personale. Se cost fosse, potrei disporne a piacer |
mio; ed & proprio quel che fanno oggi coloro che definiscono -

morale la disciplina che impongono a se stessi. Ma in questa

morale non ¢’¢ pit: nulla di obbligatorio. La sola cosa nei cui -

confronti io mi sento obbligato, non & cid che s'impone per
costringimento, ma cid a cui io non posso rifiutare I'omaggio

incondizionato della mia volonta. Ora, a me pud imporsi sol- 1:
tanto una persona trascendente. Per questo I'obbligo morale

altro non pud essere che il rispetto della volont infinitamente
santa di Dio. Il fondamento ultimo della morale non potrebbe
essete che religioso. La morale & I'adorazione della volontd; per
questo ogni peccato & sempre unassenza d'amore per Dio.

Tutto cid appare molto bene nel passo fondamentale cui
occorte sempre rifarsi quando si parla di santita, e cio¢ Isaia
6. La prima reazione derivante dal contatto del profeta con
la santitd di Dio & anzitutto un movimento di arretramento.
11 contatto con I'infinita purezza divina lo fa conscio della
sua propria fondamentale impuritk e quindi della sua in-
compatibilitd con Dio: «Ohime, che o sono perduto, per-
ché, essendo un uomo di labbra impure ¢ in mezzo a un po-
polo di labbra impure dimorando, ho veduto con i miei oc-
chi il Signore degli eserciti».*®

4 Y, de Montcheuil, Mélanges théologiques, Aubier-Montaigne, Parigi
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Simile a questa & la reazione di Pietro, quando, durap;
la pesca miracolosa, gli si manifesta la divinity di Cristo: «AE
lontanati da me, o Signore, perché ic sono un uomo p.e'c" '

tore». Possiamo quindi affermare che [a prima mahifestaz;:z
fie provocata in un'anima dall’avvicinarsi della santit} g
Dio, f‘.i di darle i_l senso del peccato. I santi sahno cos’s i pé‘ci
| Cato; 1 peccatori lo ignorano. Perché, se il peccato & un att-
" di disprezzo verso la volonta di Dio, soltanto colui che Com‘.)
Prende fino a qual punto questa volonta sia degna di esser'-
amata, si rende conto della gravith del peccato. :
. al\gjggii-zsg; g:zza:gaﬁo;;,t chc\e cost1:inge Puomo peceato-

ggire dava » € seguita da una seconda, I3

sete di purificazione, Perché Panima non pud non amare ¢

o o
fitemporaneamente non provare il desiderio di essere unj.

ta a questo Dio santo, che le appare temibile. Questa con-
traddizione ¢ il fulcro stesso della religione autentica. Ma
per unirsi a Dio, 'anima deve essere purificata, giacché solt;
¢id che & santo pud unirsi al Santissimo. Essa si rivolge allo-
ra allo Spirito Santo, che solo pud operare in lei una purifi-

cazione radicale, che raggiunge la radice stessa del suo essere,

b Ques‘to ¢l porta a cogliere un altro tratto della santity dj
io: egli appare come un fuoco divoratore, in quanto con-
stima ogni impuritd. K quel che ci mostra il seguito del testo

d} Isaia: «Allora vold a me uno dei Serafini con in mano una ok
pietra rovente, tolta con le molle dall’altare. Con essa mi ol

toccd la bocea, e disse: Ecco toccate le tue labbra con questo
mezzo; & cessata la tua reitd, espiato il two peccatoy. € Quel
che .Dio consuma, infatti, non & I'essere dell’'uvomo, ma la
sua impurita. E questo ci dimostra che, se 'uomo teme co-
me un pericolo 'avvicinarsi di quel fuoco divino, non & per-
ché egli ne presagisca una minaccia per il suo essere, ma per-

46 1e 6.6-7.
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ché si sente minacciato nella sua volonta di appropriazione,

che & in realt) la sua impurith radicale.

La santita di Dio appare cosl all’anima peccatrice come

- an fioco purificatore. Ma, 2 mano a mano che questo fuoco
I purifica, 'anima, svincolata dai suoi lacci, prova per Pinfi-

nita bont} di Dio ur’irresistibile attrazione, che la strappa a

" se stessa e a tutto, per assorbirla in lui. Otto ha designato que-

stultimo aspetto della santith con il termine fascinatio. Infat-
ti questa parola esprime a meraviglia Iattrazione che Dio
escrcita sull’anima alla quale si svela la sua santitd. E un’attra-
zione suprema, in quanto supera tutti gli ostacoli e abbatte
tutte le barriere. E 1a follia dell’amore che scoppia nell’anima
dei saniti. Essa appare come l'ultima tappa del cammino del-
l'anima verso Dio, perché storna completamente Fanima da
se stessa, per farla riposare totalmente in lui.

Dio & cosl percepito dapprima come oggetto di desiderio
da parte dell'anima che lo cerca. Molte volte la Scrittura ci
parla di una tale ricerca di Dio:

Lanima mia a te aspira di notte;
ancora al mattino il mio cuore ti ricerca. ¥

Di questa ricerca traboccano le opere dei grandi mistici.
Sant’Agostino descrive 'anima che il peso dell'amore trasci-
na sempre di pilt in Dio; Gregorio di Nissa scrive: «L’anima,
liberata dalle passioni, si slancia, leggera ¢ rapida, dal basso
verso le grandi altezze. E se dal basso non giunge nulla ad ar-
restare il suo slancio, seleva sempre di piti al di sopra di se
stessa, poiché la natura del Bene attira a sé coloro che la con-
templano».% Cosi I'anima, quasi attirata da una forza di gra-

47 15 26,9, i o -
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heamente. secondo la profonda cory:ezione di (,}regono }clh |
Nissa, stasis € kinesis, riposo e movimento. «E 1.an1ma che |
sale non si arresta mai, poiché va da inizi a inizi attra.veréo
| inizi che non hanno mai fine.»’! La Frascendenz? di 1?10 ;
continua a sussistere nella comunicazmm? che egli f’a di se
stesso, di modo che la stessa visione l.:ae-at.iﬂ‘ca sara | faternz;
scoperta di incomparabili splendori _d1v1m; in essa Dio sar
finalmente conosciuto e tuttavia mai compreso, per sempre

il pit noto e il pils ignoto.

vitazione spirituale, s'immerge sempre pits profondamen;
nella tenebra divina. ' :
Dio appare anche come il riposo delPanima che lo troy
e di cui placa la sete. «Colui che crede in me, non avra m
pits sete», diceva Gest Cristo alla Samaritana. E gia Antig
Testamento descrive la felicita che da il possesso di Dio

Quanto gran bene, o Signore,
tieni serbato a chi ti teme,”

Leccesso della gioia divina colma I'anima molto pitt di
quanto essa potesse immaginare, E la beatitudine, la gioia
trascendente, che cancella tutte le altre gioie. Instancabil
mente i mistici hanno descritto come Dio basti totalmente
all'anima, la quale ha trovato Punico necessario. La parola di-
Dio, toccando I'anima, la desta all’esperienza delle realty dj- -
vine, in cui essa si compiace: «Tu mi hai chiamato, hai gri-
dato, hai infranto la mia sordit; tu hai balenato, hai brilla- _
to, hai dissipato la mia cecitd. Hai sparso il tuo profumo e io
Iho respirato e ora anelo a te. Ti ho gustato e ora ho fame e
sete. Mi hai toccato e ardo dal desiderio della tua pace».
Ma questi due aspetti, in cui Dio appare dapprima come
desiderabile e poi come dilcttevole, non sono due momenti
che si succedono di modo che, dopo aver trovato Dio, I'a- :
nima non lo desidera piit. Perché se I'anima & colmata se- -
condo la sua capaciti, Dio resta sempre al di sopra di tutto

¢ quel che Panima pud possedere. Ma, comunicandosi all’a- - o
~ nima, egli ne dilata la capaciti e la rende capace diuna nuo-
. va comunicazione. Cosi ’anima & insieme sempre soddi-
— | sfatta e sempre assetata. I’ esperienza mistica & contempora-
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