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EDITORIALE 

 

 

 

Quest‟ultimo numero del 2019 si presenta ricco di spunti, toccando temi di 

indubbio interesse ed attualità, che, pur nell‟ottica miscellanea, hanno un le-

game tematico. 

Il primo saggio dal titolo “Il linguaggio simbolico tra dimensione estetica e re-

ligiosa”, del prof. Pasquale Giustiniani, è stato redatto in occasione dell‟incontro 

del 23 ottobre 2019 nell‟ambito del Seminario Permanente “Linguaggio e cono-

scenza” (Università di Salerno, Dipartimento di Matematica - sezione san Tom-

maso della Pontificia Facoltà Teologica dell‟Italia Meridionale). 

Esso fa riferimento alla questione del linguaggio in funzione delle formule 

di fede. L‟A. vi delinea una sorta di “viaggio” nel mondo del linguaggio, con 

suggestivi motivi di riflessione che val la pena percorrere. L‟analisi si ricon-

duce alle prime formulazioni dei Concili Ecumenici cristiani (a partire dal 

quarto secolo), che si avvalgono di quello che l‟A. definisce “una sorta di tito-

lo”, il symbolon, “che ne custodisce e ne apre ai credenti, che ripetono la for-

mula di fede, il duplice livello reale-ideale, in grado di congiungere quanto 

detto a parole con la verità della realtà”.  

Anche in questo caso, come avviene per i linguaggi di musica e arte, “con-

tinua ad essere gittata una sorta di ponte dal basso umano verso l‟esperienza 

religiosa: così, dal bello si transita all‟infinito e all‟immenso, dal pulchrum al 

Deus”, che permette all‟uomo di proclamare e vivere un “tra” i due mondi in 

una sorta di “doppia cittadinanza” sulla terra e nel cielo.  

Nell‟ambito della teologia fondamentale, toccando il tema dell‟apologetica, 

si attestano i saggi “Fenomenologia e credibilità dell‟esperienza religiosa e 

della rivelazione nel pensiero di Romano Guardini” del prof. Salvatore De 

Simone e quello su “Il concetto di rivelazione nella teologia di S. Tommaso 

d‟Aquino” del prof. Dario Sessa. 

Il primo presenta il contributo di Romano Guardini, una delle figure più 

importanti del panorama culturale cattolico del XX sec. Veronese di nascita, 

tedesco di adozione, dal 1923 inizia la sua docenza universitaria a Berlino con 

la cattedra di “Filosofia della religione e Weltanschauung cattolica”. Grande 

teologo ed educatore, fu chiamato Praeceptor Germaniae, (si pensi al grande 

movimento giovanile “Fonte viva” con i suoi incontri giovanili estivi). 

Il saggio delinea le linee portanti del contributo alla teologia fondamentale 

del Guardini e del suo impegno “apologetico” in funzione della descrizione 

dell‟esperienza religiosa e della credibilitas fidei. 
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Il secondo presenta il concetto di Rivelazione in S. Tommaso d‟Aquino, in-

sistendo sulla sua connotazione di “fatto basilare” sul quale si fonda la fede 

cristiana. Questo viene evidenziato dalla presenza di tale categoria teologica 

sin dall‟inizio della Summa e dalla concezione di Revelatio soprattutto in rela-

zione al fine soterico. L‟A. lo spiega sottolineando come, nell‟ottica tomasia-

na, la Rivelazione sia esigita dall‟eccedenza ontologica del “Dio che salva” e 

che utilizza lo strumento rivelazionale per far conoscere all‟uomo il suo piano 

salvifico, che è il fine di tutte le cose e della stessa storia e, nel contempo, de-

linea la strada che conduce a questo fine (S. Th., I, q. 1; IIa-IIae, qq. 1-7; ScG., 

l. III, c. 154; De Verit., q. 12). 

Nell‟ambito della teologia del dialogo interreligioso ed ecumenico si attesta 

il lungo saggio Teologie dell‟olocausto di Lucia Antinucci.  

La teologia dell‟olocausto, definita anche Theologie nach Auschwitz, svi-

luppa un‟interessante e sconcertante riflessione nell‟ambito dell‟ebraismo, 

concentrandosi sul sempre attuale tema della teodicea, cioè della presenza di 

Dio nella storia e della realtà del male, che si concretizza nello sterminio degli 

ebrei. Alla luce di quella che diventa vera e propria“categoria teologica” (il 

termine ebraico shoah significa “tempesta devastante” e viene preferito a quel-

lo di “olocausto”, in quanto non richiama l‟idea di un sacrificio inevitabile), 

l‟A. evidenzia come il dolore sia un‟esperienza umana universale, che inter-

pella pure la filosofia e la teologia cristiana. Esso ha portato all‟ateismo di 

protesta e alla teologia della morte di Dio: “Dal profondo dell‟ingiustizia del 

mondo si leva la domanda angosciosa sul senso di tutto questo e l‟aspirazione 

alla giustizia, la cui assenza e nostalgia è il pungolo supremo del dolore” 

Il saggio si dispiega partendo dal cosiddetto “esilio della Parola” di André 

Neher, che evidenzia il silenzio di Dio biblico e postbiblico. Esso poi presenta 

la “sfida dell‟unicità ebraica” in Emil Ludwig Fackenheim,che pone Au-

schwitz tra mistero di Dio ed ebraicità; Hans Jonas, che fa riferimento al “Dio 

non-più-potente” ed alla “alienazione di Dio” di Zvi Kolitz, con la sua espe-

rienza di “prova per il giusto”. Si tratta di spunti di riflessione sconcertanti e 

profondi, che costituiscono un invito alla riflessione. 

In ambito ecumenico si attesta il saggio “Il significato cattolico della com-

municatio in sacris. Una sfida per l‟unità tra i cristiani e la comunione di vita 

delle Chiese” del prof. Edoardo Scognamiglio, teologo e direttore dell‟Ufficio 

Ecumenico e del Dialogo interreligioso della Diocesi di Caserta.Lo studioso, 

per indagare sul significato teologico e sul valore normativo della communica-

tio in sacris dal punto di vista della Chiesa cattolica oggi, fa riferimento anzi-

tutto ai documenti del Concilio Ecumenico Vaticano II, analizzando il lemma 

communicatio in sacris. Considera poi le condizioni della sua effettiva attua-

zione in ambito sacramentale e il caso della possibilità reale di partecipare alla 

mhtml:file://C:\Users\Lucia\Desktop\Teologia%20dell'Olocausto%20-%20Wikipedia.mht!https://it.wikipedia.org/wiki/Auschwitz
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celebrazione dell‟Eucaristia, condividendo la stessa mensa tra tutti i cristiani. 

Delinea l‟iter della problematica facendo riferimento alla teologia pre-

conciliare ed ai passi compiuti tra le Chiese in tale ambito, per meglio verifi-

care l‟attuazione di quelle attese profetiche suscitate dallo stesso sogno 

dell‟unità tra i cristiani, tra cui si fa sentire, nonostante resistenze e perplessità, 

soprattutto l‟esigenza dell‟intercomunione o dell‟ospitalità eucaristica.  

Numerose recensioni, alcune delle quali per ampiezza e analisi possono es-

sere considerate vere note critiche, chiudono il numero che viene licenziato 

alla pubblicazione. 
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Il linguaggio simbolico tra dimensione estetica e religiosa1 

 

 

 

1. Introduzione 

 

Fin dalle prime formulazioni dei concili ecumenici cristiani, a partire dal 

quarto secolo, compare una sorta di titolo - symbolon, appunto - che ne custo-

disce e ne apre ai credenti, che ripetono la formula di fede, il duplice livello 

reale-ideale, in grado di congiungere quanto detto a parole con la verità della 

realtà. Come avviene spesso con i linguaggi della musica e dell‟arte, continua 

ad essere gittata una sorta di ponte dal basso umano verso l‟esperienza religio-

sa: così, dal bello si transita all‟infinito e all‟immenso, dal pulchrum al Deus.  

La particella tra dice spesso questo attraversamento, che sta come tra due 

campate, è come il gancio tra due mondi, ci permette doppia cittadinanza sulla 

terra e nel cielo. Forse, il più bello di tutti i ganci e di tutti i legami, come 

l‟analogia dell‟antica tradizione platonica, che molto doveva all‟aritmetica e 

alla sapienza dello aritmos.  

Così già cercava di fare il divino Platone, allorché tracciava non una, ma 

due vie, ambedue indispensabili per la verità, entrambe con funzioni comple-

mentari. La via del mythos e la via del logos, entrambe indispensabili, nessuna 

delle due da demitizzare per coglierne la chiarezza argomentativa o, viceversa, 

nessuna delle due da eliminare per ottenere una comprensione che si preten-

desse “scientifica”.  

Sia il mito che il logos, dunque, sono un “pensare”, sia pure in forme diffe-

renti, e lo sbocco cui tendono le due vie del pensare, nei loro omenti culmi-

nanti, è appunto la Verità2: «Il messaggio che Platone mette in bocca a Socrate 

prima di morire, mentre si accinge a discutere il problema della morte e 

dell‟immortalità è veramente paradigmatico: “è la cosa più conveniente di tut-

te per colui che è sul punto di intraprendere il viaggio verso l‟altro mondo, ri-

flettere con la ragione e parlare con i miti su questo viaggio verso l‟altro mon-

do e dire come immagina che esso sia”»3. 

 

                                                           
1
 Seminario permanente “Linguaggio e conoscenza” (Salerno, Dipartimento di Matemati-

ca/sezione san Tommaso della PFTIM). 
2
 REALE G., Saggio introduttivo a Platone, Repubblica, testo greco a fronte, Saggio introdutti-

vo, saggio integrativo, bibliografia e indici di REALE G., traduzione e note di RADICE R. con 

la collaborazione per alcune parti di REALE G., Lessico di RADICE R., Bompiani, Milano 

2009, pp. 5-119, qui p. 96. 
3
 Ivi, p. 97. 
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2. Un viaggio nel mondo del linguaggio 

 

Anche noi siamo sul punto d‟intraprendere un viaggio dal mondo della 

fruizione e del godimento del linguaggio che ci può condurre verso il bello ve-

ritativo e verso il bene speculativo. Dobbiamo gettare un ponte su due ambiti, 

dobbiamo dirigerci dal qui ed ora, fruito come bello gnoseologico, verso la 

zona in cui si sceglie talvolta di essere relegati dalla potenza del divino, 

l‟atmosfera in cui, per inaudita liberalità del Dio, viene concesso al credente di 

respirare attraverso le cose, gli spazi e i tempi del mondo.  

È conveniente che chi voglia intraprendere siffatto viaggio, rifletta col pen-

siero e parli con i miti, argomenti logicamente e parli alogicamente. Ovvero si 

doti di un tipo peculiare di ragione, che denominiamo simbolica.  

La simbolica del sacro, nelle interpretazioni più recenti, è una disciplina 

che si fa particolarmente attenta alla totale identità che qualunque simbolo è in 

grado di porre ed evocare tra significante e significato. In quest‟ottica, «il 

simbolo […] è un significante performativo, ontico, insostituibile, incorporan-

te in se stesso il significante»4.  

Di fronte a questo termine peculiare “simbolo”, in grado davvero - grazie 

alla sua potenzialità di riunificare mondi e sensi distanti - di “far cose con le 

parole” (potenzialità performativa del simbolo)5 e di elevare e trasformare il 

soggetto nel suo contesto vitale (potenzialità perlocutiva del simbolo); di fron-

te a questo veicolo linguistico e iconico verso un mondo altro che, in esso e 

per esso, si fa presente ed accade mediante la medesima parola simbolica (po-

tenzialità ontologica e metafisica del simbolo); di fronte a questa moneta con 

due versi, entrambi costitutivi del senso unitario (potenzialità unificatrice e, 

insieme, distinguente del simbolo), non è mai sufficiente una ragione argo-

mentativa, deduttiva o induttiva che sia.  

Al simbolo, infatti, piuttosto che una ragione che “spezza” e divide (diabo-

lica piuttosto che simbolica), piuttosto che l‟immaginario ed il fantastico, piut-

tosto che l‟onirico ed il razionale argomentato, sa meglio accedere un cono-

scere per natura “complesso” e “caotico”. Si tratta dello “immaginale”, ovvero 

di quel tipo particolare di conoscere che è in grado di mettere pienamente in 

luce la funzione immaginativa della parola, del linguaggio, dell‟allusione e del 

rinvio, quindi pure di ogni mito e di ogni rito6.  

                                                           
4
 CHIODI G.M., Propedeutica alla simbolica politica, I, Franco Angeli, Milano 2006, p. 38. 

5
 Nella vasta letteratura a metà tra filosofia del linguaggio, filosofia analitica ed altri saperi, Cfr. 

almeno TWINING W.-MIERS D., Come far cose con regole. Interpretazione e applicazione del 

diritto, traduzione di GARBARINO C., presentazione di GUASTINO R., Giuffré, Milano 1990. 
6
 In merito, Cfr. ASTI F., Dalla spiritualità alla mistica. Percorsi storici e nessi interdiscipli-

nari, LEV, Città del Vaticano 2005.  
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Lo immaginale si comporta da soglia che dà completa ragione del simboli-

co, in quanto è confine sul quale si confrontano, si fondono e si distinguono, 

esperienze sensoriali, olfattive e tattili, oltre che visive ed acustiche, insieme 

con elementi impercettibili, indeterminabili, forse perché risalenti sempre 

all‟a-ragionevole ed all‟inconscio, all‟a-logico che non è mai illogico e irra-

zionale, pur dicendo in maniera “altra” il senso7.  

 

3. Immagini, figure e miti 

 

Per accedere ai sensi dei testi e delle immagini, delle figure, dei miti e dei 

riti, anzi per fruirne in senso integrale (aut frui aut uti), occorre davvero una 

coscienza non qualsiasi, una “coscienza liminale” appunto, capace cioè di col-

legare e correlare inconscio e conscio, ciò che dal veggente è avvistato con 

occhi umani in oracoli la cui provenienza è dall‟alto, ciò che dal poeta viene 

percepito nelle atmosfere dell‟anima, laddove gli echi sensibili “dettano” ma 

provenendo da ieri e dal futuro, per esempio dalle voci delle esperienze umane 

di passione e di eros, di attrazione e di desiderio, di voglia di perdersi e quasi 

di annientarsi nell‟altro e, insieme di ritrovare pur sempre il sé nell‟altra metà 

originaria, così determinata all‟apice dell‟asse del mondo.  

La coscienza liminale è, quindi, quella che ha appreso a muoversi nei meandri 

del vissuto e del partecipato, ovvero dell‟esperienziale oltre che dell‟eidetico. Sa 

avanzare, infatti, nella regione del “tra”, ovvero dell‟attraversamento tra detto e 

non detto, definito ed indefinito, apofatico e catafatico.  

Se ci lasciamo incrociare dal simbolico - non con una ragione onnipotente e 

illuminatrice, ma capace, come Ermes8, di attraversare terra e cielo in discesa e 

in salita, in salita e in discesa - esso si mostra a noi effettivamente come un pa-

radigma, cioè come un insieme di immagini e rappresentazioni reali, e insieme 

mentali, nelle quali non questo o quello scrittore di cose sacre, non questo o quel 

determinato visionario sognatore o poeta, bensì gli stessi esponenti, le stesse vo-

ci-antenna delle comunità sacrali, si rappresentano e si lasciano incrociare.  

Così, mentre articolano parole di vita e di morte, di passioni e di innamora-

menti, di attrazione fatale tra femminile e maschile e di alterne vicende relazio-

nali, i simboli vanno narrando non soltanto di esperienze dei fondatori e dei 

veggenti, degli dei e degli esseri venienti da altri mondi, ma pure dei rapporti 

storici, istituzionali e culturali che le comunità sacrali hanno intessuto e vanno 

                                                           
7
 Ivi, p. 26. 

8
 Si vedano: NANNI L, Il silenzio di Ermes. Della scienza e dell‟arte: contro la teoria stan-

dard della comunicazione, Meltemi, Roma 2002; CONTE G., Il passaggio di Ermes. Riflessio-

ne sul mito, prefazione di PAPARONI D., Ponte delle Grazie, Milano 1999. 
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intessendo con l‟Assoluto e con il divino e, su quel modello, tra loro, generando 

futuro dal passato.  

 

4. La ratio simbolica 

 

Di qui la pertinenza, nella nostra indagine su “Linguaggio e conoscenza”, di 

una ragione che definiamo “simbolica”. Una ragione, quella simbolica, che con-

sente, forse, di raggiungere appunto la dimensione dell‟ambi-valente, perché pen-

sa entrambi i lati del vero, tiene insieme entrambe le mezze monete che, solo se 

unite, come accade anche nei simboli di fede, restituiscono l‟intero qualitativo.  

Un rapporto, quello stabilito dalla ragione simbolica, che rende, questa re-

altà bella, idonea ad esser desiderata non solo da parte di una ragione estetica 

(che si acquieta già nel possesso visionario del bello), ma anche da parte di 

una ragione etica, la quale si riposa e si appaga soltanto nel momento in cui il 

bene sia appreso come da farsi, da seguire e da praticare, sia nella vita perso-

nale che associata.  

È in questa logica che un pontefice romano contemporaneo ha potuto scrivere:  

 

«In realtà eros e agape - amore ascendente e amore discendente - non 

si lasciano mai separare completamente l‟uno dall‟altro. Quanto più 

ambedue, pur in dimensioni diverse, trovano la giusta unità nell‟unica 

realtà dell‟amore, tanto più si realizza la vera natura dell‟amore in ge-

nere. Anche se l‟eros inizialmente è soprattutto bramoso, ascendente - 

fascinazione per la grande promessa di felicità - nell‟avvicinarsi poi 

all‟altro si porrà sempre meno domande su di sé, cercherà sempre di 

più la felicità dell‟altro, si preoccuperà sempre di più di lui, si donerà 

e desidererà “esserci per” l‟altro. Così il momento dell‟agape si inse-

risce in esso; altrimenti l‟eros decade e perde anche la sua stessa natu-

ra. D‟altra parte, l‟uomo non può neanche vivere esclusivamente 

nell‟amore oblativo, discendente. Non può sempre soltanto donare, 

deve anche ricevere»9. 

 

5. Il linguaggio intorno a Dio 

 

Anche il Dio si dà mai pienamente dandosi, particolarmente quando si dia a 

vedere ed attiri noi altri mediante ierofanie ed epifanie, facendosi intravedere 

come nel fuoco che non si spegne o nel vento che soffia senza infastidire, ov-

vero prevalentemente attraverso cose belle e strumenti idonei, che sollecitano i 

                                                           
9
 BENEDETTO XVI, Caritas in veritate, n. 7. 
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sensi fisici di un essere dotato di anima intellettiva, soprattutto quelli della vi-

sta e dell‟udito.  

L‟atteggiamento peculiare di fronte a questo darsi del divino, stile di ragio-

nevolezza “simbolica”, rende comunque abbastanza bene il senso peculiare di 

un tipo di approccio all‟essere e alle proprietà trascendentali di esso, come al-

trettanti emblemi, nel piano fenomenico-esperienziale, di un kosmos più origi-

nario, architettato da Colui che donò l‟esistere a cose che, prima di Lui e senza 

di Lui, erano ni-ente.  

Un avvicinamento all‟Assoluto diviene possibile, ma sempre mediante bal-

bettio, come diremmo oggi mediante un ragionare liminale e simbolico, ovve-

ro preferente il linguaggio dell‟apofasi anziché dell‟asserzione, 

dell‟evocazione e del rinvio anziché della dimostrazione, dell‟allusione anzi-

ché dell‟argomentazione, dell‟analogia, sia di attribuzione che di proporziona-

lità, anziché dell‟affermazione univoca.  

Un accostamento progressivo, dal bello al Bellissimo e dal Buono alla 

Bontà, condotto per speculum et in aenigmate, in cui il momento apofatico o 

negativo è, tuttavia, soltanto un aspetto della possibile dizione umana 

dell‟Assoluto, dizione dove si procederà comunque balbettando, facendo eco 

piuttosto che dicendo ed asserendo, vedendo e guardando e ascoltando, piutto-

sto che toccando e constatando attualmente il mistero, che resta sempre oltre 

ed è Altro, rispetto a qualunque suo darsi Si tratta, ex parte hominis, di un pro-

cesso continuo di ricerca e di approssimazione al vero ed al bene che, 

all‟interno della teoria teologica, era stato formalmente inserito appunto da 

pseudo-Dionigi Areopagita, grazie al suo retroterra neoplatonico, ma che era 

già presente, almeno in nuce, nei teologi alessandrini come Clemente ed Ori-

gene cristiano, a cui anche gli influssi delle due scuole neoplatoniche della cit-

tà di Alessandro (nella seconda scuola opererà anche Ipazia, poi uccisa - si di-

ce - da un lettore di san Cirillo di Alessandria) non furono estranei. 

Quella cristiana, in particolare, è un‟anima che sta inculturando la fede cri-

stiana, al punto  

 

«che, pur subendo il fascino della meditazione platonica sulla pos-

sibilità e sulle condizioni di conoscenza e di dicibilità del Principio 

primo […], non intende rinunciare a fare della Rivelazione un con-

tenuto (graphè-logos) e un dinamismo (paràdosis) che mentre pre-

serva il nascondimento di Dio (krùphios), lo sottrae al silenzio, che 

entra a far parte dell‟esperienza dell‟iniziato non come sospensione 

del linguaggio (e dunque della conoscenza), ma come espressione 

della summetrìa (ossia della “conveniente misura”) da riservare a 

Colui che è l‟ “al di là di noi”, al pantelòs dè agnòsto, conoscibile 
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al massimo grado mediante una “non-gnosi” che, sia pure ecceden-

te le normali modalità conoscitive e linguistiche dell‟uomo, viene 

ancora qualificata come gnòsis»10.  

 

Quando quest‟anima, appresa insieme la via all‟in su e la via all‟in giù della 

gnosis e della agnosìa, incrocerà anche le vie dei trascendentali dell‟essere e, 

perciò, dei simboli dell‟Infinito e dell‟Eterno, non potrà che considerarli come 

altrettante vie lunghe, a posteriori, dal basso verso l‟Infinito e dall‟Eterno verso 

il tempo e la città, che la metafisica cristiana si sforzerà appunto di percorrere 

sempre da capo, per tracciare ulteriori possibili itinerari esperienziali. 

 

6. Scienza simbolica e teologia 

 

Certo, questo termine simbolico, se assunto da un punto di vista soltanto fi-

lologico, non risulterebbe troppo gradito agli occhi di chi, nel simbolico, vede 

soprattutto l‟affinità col modo tipico di significare della poesia e della metafo-

ra. Fino a quando poesia e metafora hanno poco a che fare col rigoroso modo 

di procedere, che dovrebbe invece caratterizzare la procedura della scientia 

theologica e della correlativa argomentazione di pensiero, il viaggio è preclu-

so in partenza. Al suggerire e all‟evocare delle figure e delle immagini poeti-

che e metaforiche, è noto come molti antepongano volentieri il descrivere e 

l‟argomentare su fatti.  

Proprio sulla base di quest‟osservazione, c‟è chi boccia in partenza le pos-

sibili consonanze tra universo simbolico-liturgico e metodo teologico. Eppure, 

proprio a motivo della propensione per un linguaggio scientifico rigoroso, il 

teologo che aborrisse le metafore e le dizioni poetiche, non sarebbe struttural-

mente in grado di percepire i nodi “simbolici” ed “ecclesiologici” peculiari, 

invece, della liturgia cristiana, soprattutto così come l‟abbiamo compresa dopo 

il Vaticano II e dopo che ci siamo potuti accostare ad essa dal punto di vista 

della fenomenologia e della filosofia ermeneutica11.  

È troppo poco tollerare la presenza di siffatto linguaggio poetico e metafo-

rico nelle sacre Scritture, o lasciarla in Salmi profani, come ora fa Antonio Di 

                                                           
10

 Ivi, p. 21. 
11

 Per una buona introduzione all‟universo liturgico cristiano secondo la teologia più recente, 

Cfr, tra gli altri, GRILLO A., Teologia fondamentale e liturgia. Il rapporto tra immediatezza e 

mediazione nella riflessione teologica, Messaggero-Abbazia di Santa Giustina, Padova 1995; 

ID., Introduzione alla teologia liturgica. Approccio teorico alla liturgia e ai sacramenti cri-

stiani, Messaggero-Abbazia di Santa Giustina, Padova 1999. Per l‟approccio fenomenologico 

alla liturgia cristiana, cfr. oltre al saggio di S. Zucal in questo volume, a MANCINELLI P., 

Eucaristia e fenomenologia, in “Reportata” (31 agosto 2004), http://mondodomani. 

org/reportata/mancinelli01.htm. 
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Nola, soltanto perché esse devono comunicare a dei rudes, mentre, ai fini di 

una corretta argomentazione teologica, sarebbe pur sempre da preferire un co-

dice non poetico, non figurato e non immaginifico, bensì sostanziale: ora, 

«che cosa può cogliere un teologo, che la pensa così, dell‟universo di segni dei 

sacramenti, del mondo figurativo del culto liturgico? Possiamo supporre cer-

tamente non molto!»12.  

 
7. Scienza simbolica e liturgia 

 

Ecco ancora il liturgico, come il modello di ogni accesso simbolico al bello 

e, attraverso di esso, al Dio: «Ed è per questo - scrive Maria Zambrano - che 

d‟un tratto c‟è rimasta la vita denudata di ogni forma […]. Tutto quello che era 

modulo e canone si è rattrappito, rimpicciolendosi fino al limite. La nostra vita è 

rimasta spoglia, denudata»13. La carne infatti «richiede e vuole forma e rito»14.  

Una tale esposizione alla nudità è alla lunga insopportabile ed è sinonimo 

di disperazione. L‟abbandono di ogni forma liturgica e rituale, la sua destrut-

turazione e secolarizzazione, l‟illusione che liberandosene si diventerà adulti, 

non faranno altro, per Zambrano, che consegnare l‟uomo alla banalità mera-

mente epidermica del vivere: «È molto strano che ciò che è umano possa esi-

stere nudo; l‟epidermide ha bisogno di veli, non è fatta per scontrarsi con 

l‟aria. La carne necessita di cornice e decorazione, di forma e di rito. Solo al-

lorché è senza pelle, spellato e scarnito, vale a dire, disperato, l‟uomo può fare 

a meno delle vesti [rituali], che in quel momento gli fanno danno»15. Questo 

ricorda nella divina liturgia l‟Oriente all‟Occidente in questo nostro contesto 

di globalizzazione delle etnie e delle culture.  

La nostra gente comincia appena a conoscere tutte queste memorie di ma-

trice orientale, particolarmente suggestive e già consegnate da grandi scrittori 

alla letteratura mondiale, come ricordano i nomi di Fjodor Dostoevskij, Anton 

Čechov, Maksim Gor'kij. In tempi vitali e meno presuntuosi dell‟attuale, il li-

turgico, l‟iconologia del liturgico, ribadita ab immemorabili dall‟Oriente rima-

sto ancora nell‟arte dei nostri luoghi occidentali, non è mai solo formalismo 

decorativo, ma luogo ed evento assolutamente creativi, in cui sia le formule 

che le parole non sono nulla di parassitario, ma anzi sono espressione di vita 

piena: «Le vesti sono, in tempi di pienezza, qualcosa di più che una decora-

zione; la forma, qualcosa di più che esteriorizzazione. Entrambe, decorazione 

                                                           
12

 Ivi, p. 360. 
13

 Ivi. 
14

 Ivi. 
15

 Ivi, pp. 161-162. 
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e forma, vengono ad essere vivificatrici; la parola e la formula [liturgica] crea. 

Questo è difficile da comprendere in tempi disincantati»16 come il nostro. 

 

8. Conclusioni 

 

Si tratta, tuttavia, di essere disponibili a ri-acquisire, oggi, una distintiva 

“prospettiva sul mondo”, capace di non restare mai nuda di fronte al mistero, 

anzi capace di rivestirsi, come ha osservato Marìa Zambrano a proposito della 

“necessità” della ritualità liturgica anche in epoca postmoderna, dei veli, della 

cornice e della decorazione rituale, manifestazioni esteriori che coprono la nuda 

pelle dell‟interiorità e del mondo noetico: «È molto strano che ciò che è umano 

possa esistere nudo; l‟epidermide ha bisogno di veli, non è fatta per scontrarsi 

con l‟aria. La carne necessita di cornice e decorazione, di forma e di rito. Solo 

allorché è senza pelle, spellato e scarnito, vale a dire, disperato, l‟uomo può fare 

a meno delle vesti [rituali], che in quel momento gli fanno danno»17.  

In tempi vitali e meno presuntuosi e disperati dell‟attuale, il liturgico e il 

devozionale, il figurativo e l‟iconico, non erano infatti mai soltanto formali-

smo decorativo, bensì luogo ed evento assolutamente creativi, in cui sia le 

formule che le parole, sia le immagini che i gesti, non erano mai nulla di pa-

rassitario ma anzi si facevano espressione di vita piena e costituivano occasio-

ni di mistagogia per il devoto e il visitatore: «Le vesti sono, in tempi di pie-

nezza, qualcosa di più che una decorazione; la forma, qualcosa di più che este-

riorizzazione. Entrambe, decorazione e forma, vengono ad essere vivificatrici; 

la parola e la formula crea. Certo, tutto questo è difficile da comprendere in 

tempi disincantati»18 come il nostro.  

In una prospettiva di bilancio, Paul Poupard ha ben descritto gli ostacoli 

frapposti a siffatta impresa da parte di questo nostro contesto culturale smali-

ziato e tendenzialmente relativistico, che stenta ad acquisire altri occhi agli e-

sordi del terzo millennio, laddove al mito illuminista di una ragione emancipa-

ta ed emancipante, sembra lentamente subentrare il mito del postmoderno, o 

surmoderno che dir si voglia19.  

                                                           
16

 Ivi, p. 162. 
17

 ZAMBRANO M., Renacimento litúrgico, in “CRUZYRAYA - Revista de afirmación y ne-

gation”, Madrid (marzo 1934), pp. 161-164. Questo saggio vide la luce in occasione della tra-

duzione spagnola del testo di GUARDINI R., Lo spirito della liturgia, da parte di GARCÍA F., 

qui pp. 161-162 (Cfr. Lo spirito della liturgia. I santi segni, tr. it. COLOMBI G., Morcelliana, 

Brescia 1980 (ed. or. Vom Geist der Liturgie, 1918; Von heiligen Zeichen, 1922-1925). 
18

 Ivi, p. 162. 
19

 In merito, Cfr. MORRA G., Il quarto uomo. Postmodernità o crisi della modernità?, Ar-

mando, Roma 1992; KOBYLINSKI A., Modernità e postmodernità. L‟interpretazione cristia-

na dell‟esistenza al tramonto dei tempi moderni nel pensiero di Romano Guardini, Pontificia 
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Consentici, o Dio, degli occhi profetici e una “coscienza liminale” in grado 

di apprezzare non soltanto le immagini e le metafore, le figure e le analogie, 

ma le espressioni simboliche più ardite, che davvero fondono e confondono i 

due piani del celeste e del terrestre, mentre distinguono e separano indicibile e 

dicibile, apofatico e catafatico!  

 

 

 

 

 

                                                                                                                                                 
Università Gregoriana, Roma 1998; AUGÉ M., Nonluoghi. Introduzione a un‟antropologia del-

la surmodernità, tr. it. di ROLLAND D., Eleuthera, Milano 1993. 
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Fenomenologia e credibilità dell’esperienza religiosa e della rivelazione 

nel pensiero di Romano Guardini 

 

 

 

Premessa 

 

Romano Guardini è stato senz‟altro una delle figure più importanti del pa-

norama culturale cattolico del XX sec. Nato a Verona nel 1885, muore a Mo-

naco di Baviera, nel 1968. Nel 1923, inizia la sua docenza universitaria a Ber-

lino, occupando la cattedra di “Filosofia della religione e Weltanschauung cat-

tolica”, che terrà con grande successo per sedici anni, fino alla soppressione da 

parte delle autorità naziste nel 1939. Riprenderà poi, dopo la guerra, prima a 

Tubinga (1945-1948), e successivamente a Monaco di Baviera (1948-1962). 

Egli non è stato solo un grande teologo, ma anche un eccellente educatore. La 

sua attività di educatore, che gli volse l‟appellativo di Praeceptor Germaniae, 

si esplicitava soprattutto nella guida di gruppi giovanili, in particolare il gran-

de movimento giovanile “Fonte viva”, che aveva la sua sede nel castello di 

Rothenfelz (Würzburg) e che organizzava incontri giovanili estivi1. 

Non potremmo assolutamente comprendere il suo pensiero, se non a partire 

dal contesto storico culturale in cui egli è inserito. Tale contesto è quello della 

fine della modernità2. Esso è reduce degli influssi provenienti dall‟ateismo di L. 

Feuerbach, dal nichilismo di F. Nietzche, dalla psicoanalisi di S. Freud, 

dall‟esistenzialismo di M. Heidegger3. L‟obiettivo di queste correnti filosofiche 

è quello di screditare e abbattere il valore della religione, a partire dalla sua ge-

nesi e da quel principio che sta fondamento del suo esistere. Dio diventa il frutto 

di una proiezione umana, fondata unicamente sui bisogni e le attese dell‟uomo. 

Tutto ciò comporta una riduzione della religione alla sua dimensione antropolo-

gica. Essa, spogliata di ogni trascendenza, è interamente ricondotta nell‟ambito 

dell‟uomo e denunciata come pietosa illusione per sopportare il peso della vita e 

                                                           
1
 Cfr. ENGELMANN H.- FERRIER F., Introduzione a Romano Guardini, Queriniana, Brescia 

1968; GERL H.B., Romano Guardini: vita e l‟opera, Morcelliana, Brescia 1988; RIVA G., 

Romano Guardini e la Katholische Weltanschauung, EDB, Bologna 1988; GIBELLINI R., La 

Teologia del XX secolo, Queriniana, Brescia 1992, pp. 231-237.  
2
 Per una comprensione più esaustiva del pensiero di Guardini su tale questione, vedi Cfr. 

GUARDINI R., La fine dell‟epoca moderna, Morcelliana, Brescia 1973. 
3
 Cfr. RIVA G., Romano Guardini e il suo tempo, in “La scuola cattolica”, n. 5 (1969), pp. 378-

413; DI MARCO C., Filosofia dell‟esistenza e cristologia. La Weltanschauung cristiana di Ro-

mano Guardini, in “Aquinas” n. 33 (1990), pp. 186-187; DOTOLO C., Ermeneutica della fede e 

visione del mondo in Romano Guardini, in “Ricerche teologiche”, n. 4 (1993), pp. 32-33.  
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delle sue contraddizioni. La religione dunque sarà: una forma di alienazione an-

tropologica, una malattia antropologica, una nevrosi collettiva4.  

Tale contesto dunque, comporta una crisi della dimensione religiosa 

nell‟epoca post-moderna. L‟autore rintraccia quelle cause che hanno determi-

nato il declino della religione all‟interno dell‟esperienza umana in generale. 

Egli infatti, attraverso una fenomenologia comparata delle religioni, constata 

come il religioso, all‟interno della religiosità mitico-primitiva, veniva ritenuto 

e definito il fondamento della vita. Esso infatti, si rendeva manifesto attraver-

so i diversi ambiti dell‟esistenza. Il processo di separazione del Sacro dal 

mondo, proprio di una concezione medievale da un lato, e di secolarizzazione 

del mondo, proprio degli ultimi tempi dall‟altro, ha comportato un‟autonomia 

ed un distacco di questi diversi ambiti del vivere dal religioso. Per il fatto che 

manchi un termine comune che li sottenda, quest‟autonomia degli ambiti, ha a 

sua volta comportato una perdita di unità tra di essi. Da tutto ciò ne consegue 

una privatizzazione del religioso che così, rimane rinchiuso nell‟ambito del 

privato, riducendosi ad un‟esperienza intimistica, avente poco a che fare con 

la vita5. Questo intimismo religioso diviene col tempo la causa della sua steri-

lità e dunque della sua morte. Di conseguenza, questo processo di dissolvi-

mento del religioso, comporta un‟attenuazione del significato dell‟esistenza, 

una perdita di senso dell‟esistenza umana e del mondo. Questa ricerca di sen-

so, costitutiva dell‟essere umano, non viene più ricercata in un principio tra-

scendente al mondo, ma nel mondo stesso, nell‟uomo6. 

Per quanto riguarda invece la teologia di Romano Guardini, dobbiamo dire 

che, il suo nuovo modo di fare teologia negli anni 50, ha contribuito indub-

biamente nel dare una svolta nei confronti di una certa impostazione teoretica, 

propria della teologia del secondo millennio. Egli infatti, si distacca fortemen-

te dal modello scolastico precedente e con il suo modello teologico, porrà 

l‟avvio a nuove piste, modelli, itinerari teologici7. Il suo metodo teologico, an-

che se non presenta una sistematizzazione pienamente compiuta, è stato 

senz‟altro un punto di riferimento per autori successivi di forte calibro. In rife-

rimento a ciò, di importanza centrale è stata l‟introduzione della riflessione an-

tropologica in ambito teologico. Tutto ciò lo si riscontrerà successivamente 

                                                           
4
 Cfr. GRECO C., L‟esperienza religiosa. Essenza, valore, verità. Un itinerario di filosofia del-

la religione (Intellectus fidei 4), San Paolo, Cinisello Balsamo 2001, p. 107; DE SIMONE G., 

Esperienza religiosa e filosofia della religione, in LORIZIO G. (a cura di), Teologia fonda-

mentale. Contesti, vol. 3, Città Nuova, Roma 2005, pp. 28-31. 
5
 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, Vita e Pensiero, Milano 2001, pp. 24-27. 

6
 Cfr. Ivi, p. 28. 

7
 Cfr. RAHNER K., Romano Guardini. Omaggio nell‟ottantesimo compleanno, in “Humani-

tas”, n. 20 (1965), p. 400. 
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nella teologia del Vaticano II, nel modello trascendentale di K. Rahner, esi-

stenziale di P. Tillich, esperienziale di E. Schillebeecks.  

Un altro contributo estremamente rivelante per la teologia del XX secolo, è 

stata l‟applicazione che Guardini fa del metodo fenomenologico, la cui piena 

maturazione sarà rilevabile nel metodo estetico-formale di H. U. von Baltha-

sar8. Inoltre, fondamentale è stata la sua capacità di dialogare con la cultura 

del tempo, di non chiudersi in un rigidismo teologico-metodologico che vede 

nel pensiero moderno una minaccia e un‟impostazione teoretica che di sana 

pianta si oppone al pensiero cristiano. Guardini infatti, è stato capace di legge-

re, discernere, accogliere i possibili contributi positivi per il pensiero cristiano 

da parte della modernità, e di saperli veicolare nel proprio contesto storico-

culturale in una maniera del tutto originale9. Egli rompe gli argini di una teo-

logia chiusa nell‟ambito ecclesiale, rendendola capace di confrontarsi con le 

altre religioni e la letteratura. Una teologia dunque, che presenta una connota-

zione marcatamente circolare: essa infatti, arricchisce il proprio bagaglio dot-

trinale, accogliendo con discernimento i contributi provenienti dalla religione 

e dalla letteratura, ma nello stesso tempo, diventa la lente attraverso la quale 

tali realtà esterne vengono lette e filtrate. Sarà appunto la Rivelazione, la chia-

ve ermeneutica di comprensione del mondo e della storia, un criterio interpre-

tativo capace di rintracciare e di far emergere l‟istanza di trascendenza in esse 

presenti. 

 

1. Introduzione 

 

L‟obiettivo di questo contributo è quello di individuare l‟essenza fenome-

nologica dell‟esperienza religiosa e della Rivelazione e la loro legittimazione 

nel pensiero di Guardini. Il lavoro si strutturerà in quattro paragrafi. Il primo 

farà da preambolo per una trattazione più specifica dell‟argomento nei para-

grafi successivi. Nel primo, dopo aver trattato del metodo in generale usato da 

Guardini, dei suoi presupposti ermeneutici e dei suoi obiettivi, tratteremo poi 

nel secondo della fenomenologia dell‟esperienza religiosa. Constateremo co-

me l‟autore, attraverso una fenomenologia dell‟esperienza religiosa, individui 

quegli elementi che nella loro reciproca implicazione, costituiscono la struttu-

ra e l‟essenza dell‟esperienza religiosa in generale. Inoltre vedremo come egli 

presenti, a partire da una lettura dell‟esperienza religiosa dalla prospettiva del-

la Rivelazione, quelle caratteristiche ad esse comuni. Nel terzo paragrafo, in-

                                                           
8
 Cfr. VON BALTHASAR H. U., Romano Guardini. Riforma delle origini, tr. it., Jaca Book, 

Milano 1970. 
9
 Cfr. DI MARCO C., Filosofia dell‟esistenza e cristologia, cit., pp. 185-186; DOTOLO C., 

Ermeneutica della fede e visione del mondo in Romano Guardini, cit, pp. 31-35. 
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dagheremo in che modo Guardini qualifichi l‟essenza della rivelazione biblica. 

Il percorso dunque, si strutturerà in due momenti. Nel primo vedremo come 

l‟autore attraverso una fenomenologia dell‟esperienza del mondo in generale e 

poi dell‟esperienza religiosa, presenti alcune forme del vivere creaturale e del-

la religione, che nel loro dispiegarsi e costituirsi richiamano e presignificano 

gli elementi propri della Rivelazione. Nello stesso tempo, indicheremo come 

egli definisca la differenza tra queste forme rivelative mitico–naturali e la Ri-

velazione propriamente detta. Nel secondo momento, constateremo come 

l‟autore individui l‟essenza della Rivelazione biblica, attraverso un confronto 

con le altre religioni e un‟esegesi dei testi dell‟Antico e del Nuovo Testamen-

to. Inoltre vedremo quali sono gli elementi di continuità e di discontinuità tra 

la Prima e la Seconda Alleanza. Nel quarto ed ultimo paragrafo, dopo aver 

presentato un nuovo modello apologetico, si tratterà della legittimazione della 

Rivelazione nel confronto con le altre religioni e il pensiero di fine modernità. 

Nella conclusione, a partire dalle considerazioni fatte, si valuterà il pensiero 

dell‟autore, mettendone in evidenza gli apporti significativi. 

 

2. Il metodo teologico-fondamentale di Romano Guardini 

 

In riferimento alla questione del metodo usato da Guardini nella sua ricer-

ca, bisogna innanzitutto tener presente, quali sono gli obiettivi che persegue, le 

domande, a cui egli intende rispondere, e qual è il presupposto ermeneutico, le 

circostanze e le motivazioni di base da cui tali obiettivi vengono desunti. Sa-

ranno questi obiettivi e queste circostanze a determinare e specificare il meto-

do. Il metodo utilizzato è “antropologico-fenomenologico”. Esso è un metodo 

radicato nell‟esperienza: in primo luogo, l‟esperienza generale dell‟uomo con 

la realtà che lo circonda, in secondo luogo l‟esperienza religiosa, in terzo ed 

ultimo luogo, l‟esperienza religiosa biblico-cristiana. Guardini vuole dimostra-

re che solo attraverso l‟esperienza religiosa biblico-cristiana, l‟uomo può ri-

stabilire le coordinate della propria condizione relazionale originaria, distrutte 

dal peccato10 e dunque riscoprire la pienezza del proprio essere uomo11. Ciò è 

possibile grazie all‟esperienza di fede nel Dio della Rivelazione, in quanto da 

solo l‟uomo è incapace di raggiungere tali risultati, ma lo diventa in forza 

dell‟azione libera e gratuita di Dio a cui egli coopera12.  

Ritornando all‟obiettivo principale del metodo, la domanda di fondo che ne 

sta alla base è quale sia l‟autocomprensione dell‟uomo e del mondo alla luce 

della Rivelazione, in che modo l‟esperienza di fede diventi la chiave ermeneu-

                                                           
10

 Cfr. GUARDINI R., L‟esistenza del cristiano, Vita e Pensiero, Milano 1985, 118-173. 
11

 Cfr. Ivi, pp. 14-15. 
12

 Cfr. Ivi, pp. 33 e 47. 
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tica o il criterio interpretativo dell‟autentico vivere umano, come la relazione 

con Dio consenta la piena umanizzazione dell‟uomo13. Il presupposto erme-

neutico della ricerca di Guardini, assume una connotazione di carattere stret-

tamente apologetico nei confronti di tre istanze fondamentali, scaturite dal 

contesto storico-culturale in cui l‟autore vive. Queste tre istanze sono in sintesi 

le seguenti: la prima è la crisi della dimensione religiosa nell‟epoca moder-

na14; la seconda, è la critica di quelle correnti filosofiche, che mirano ad uno 

screditamento dei fondamenti della fede e delle verità rivelate15; la terza, è la 

critica ad un sapere teologico non più capace di veicolare il messaggio rivelato 

in un contesto culturale secolarizzato16.  

Ricapitolando, potremmo dire che è fondamentale per l‟impostazione del 

metodo dell‟autore, non solo la rivendicazione della significatività della reli-

gione nel contesto dell‟epoca moderna e la contestazione della critica alla reli-

gione del pensiero contemporaneo, ma soprattutto la critica di un certo modo 

di fare teologia, non più consono alle nuove esigenze storiche. Guardini avver-

te che le categorie scolastiche non sono più adeguate al contesto storico con-

temporaneo e dunque inadatte a fronteggiare le sfide poste dal pensiero mo-

derno e postmoderno. Il suo intento è appunto quello di fronteggiare tali sfide, 

a partire non solo dal dato rivelato, attraverso la mediazione della Scrittura e 

della Tradizione, ma soprattutto attraverso la legittimazione della Rivelazione, 

contestando la critica del pensiero contemporaneo sul suo stesso terreno. A tal 

fine, egli si serve di quelle categorie proprie a determinate correnti filosofiche 

del suo tempo, che tengono più conto del dato rivelato, senza che esso perda la 

sua autenticità. L‟intenzione di Guardini però, non è solo apologetica, ma an-

che pastorale, nel senso che l‟utilizzo di tali categorie del pensiero contempo-

raneo, gli consente una più facile inculturazione del messaggio nel proprio 

contesto storico-culturale. Queste correnti filosofiche, a cui egli pone atten-

zione, sono quattro. Le suddivideremo in due gruppi: il primo gruppo, che cor-

risponde all‟istanza fondante del metodo, ovvero quella antropologica, com-

                                                           
13

 Cfr. DOTOLO C., Romano Guardini, in FISICHELLA R. (a cura di), Storia della teologia, vol. 

3, EDB, Bologna 1996, pp. 718-719; ID; Ermeneutica della fede e visione del mondo in Roma-

no Guardini, cit., pp. 37-41 e 46-50; FARRUGIA M., L‟incontro: realtà fondante nel pensiero 

di Romano Guardini, in “Rassegna di Teologia”, 32 (1991), pp. 599-601; DI MARCO C., Fi-

losofia dell‟esistenza e cristologia. La Weltanschauung cristiana di Romano Guardini, cit., pp. 

192-195. 
14

 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit., 24-28.  
15

 Cfr. DI MARCO C., Filosofia dell‟esistenza e cristologia, cit., pp. 186-187; DOTOLO C., 

Ermeneutica della fede e visione del mondo, cit., pp. 32-33; RIVA G., Romano Guardini e il 

suo tempo, cit., pp. 378-413. 
16

 Cfr. ID., Filosofia dell‟esistenza e cristologia, cit., p. 185-186; DOTOLO C., Ermeneutica del-

la fede e visione del mondo, cit., pp. 31-35. 
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prende il “personalismo” e l‟“esistenzialismo”; il secondo gruppo, funzionale 

al metodo, comprende la “fenomenologia” e l‟“ermeneutica filosofica”17. 

Per quanto riguarda la dimensione antropologico-esistenziale del metodo, 

la quale si fonda sulla struttura trascendentale costitutiva dell‟essere umano, 

sull‟innata capacità dell‟uomo di vivere un‟esperienza religiosa come presup-

posto e condizione di possibilità della Rivelazione, essa intende mettere in e-

videnza che la Rivelazione è il mezzo che conduce l‟uomo all‟autenticità del 

proprio vivere, è ciò che risponde alla domanda sul senso dell‟esistenza, appa-

ga il desiderio d‟infinito dell‟uomo e lo conduce alla piena realizzazione di 

sé18. In riferimento invece all‟aspetto fenomenologico del metodo19, ampia-

mente utilizzato dall‟autore, sia negli Scritti filosofici20, sia per quanto riguar-

da la sua indagine fenomenologica sull‟esperienza religiosa, possiamo dire che 

in ambito teologico, grazie anche al supporto di un‟ermeneutica dei testi bibli-

ci, esso ci permette di individuare l‟essenza fenomenologica della Rivelazione 

nel confronto con le altre religioni. 

Facendo una valutazione di entrambi gli aspetti del metodo, potremmo dire 

che, quello antropologico-esistenziale, potrebbe presentare il rischio di un fra-

intendimento della Rivelazione. Essa non verrebbe compresa in primo luogo 

come auto-comunicazione di Dio, il cui senso e la cui comprensibilità è intrin-

seca ad essa stessa, grazie alla luce dello Spirito Santo, ma piuttosto, come una 

sorgente che illumina la realtà, da cui finisce per essere illuminata a sua volta. 

Tutto ciò comporterebbe una riduzione della Rivelazione al proprio presuppo-

sto ermeneutico, in questo caso alla visione antropologica dell‟uomo e quindi 

a delegare la legittimazione della Rivelazione al di fuori di essa, a qualcosa di 

                                                           
17

 Cfr. GUARDINI R., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa, in Il problema dell‟esperienza 

religiosa, Atti del XV convegno del Centro di Studi filosofici tra professori universitari (Gallarate 

1960), Morcelliana, Brescia 1961, p. 21; BORGHESI M., Ermeneutica, fenomenologia ed esperien-

za religiosa in Romano Guardini, in Studi di ermeneutica, Città Nuova Editrice, Roma 1979, pp. 

179-180; DOTOLO C., Ermeneutica della fede e visione del mondo, cit., p. 34; FARRUGIA M., 

L‟incontro: realtà fondante nel pensiero di Romano Guardini, cit., p. 583.  
18

 Cfr. GRECO C., La rivelazione. Fenomenologia, dottrina, credibilità (Intellectus fidei 3), 

San Paolo, Cinisello Balsamo 2001, pp. 325-336. 
19

 Cfr. BORGHESI M., Ermeneutica, fenomenologia ed esperienza religiosa, cit., pp. 179-194; 

DOTOLO C., Ermeneutica della fede e visione del mondo, cit., p. 42-43. 
20

 Il suo metodo filosofico dell‟“opposizione polare”, viene considerato come una fenomenologi-

a-ontologica del concreto vivente. Cfr. GUARDINI R., L‟opposizione polare. Saggio per una fi-

losofia del concreto vivente, in ID., Scritti filosofici, a cura di SOMMAVILLA G., vol. 1, Fabbri 

Editore, Milano 1964, pp. 135-272; GAMERRO R., Romano Guardini. Filosofo della religione, 

Istituto Propaganda Libreria, Milano 1981, pp. 79-146; GIBELLINI R., La teologia del XX seco-

lo, cit., pp. 233-234; BORGHESI M., Ermeneutica, fenomenologia ed esperienza religiosa, cit., pp. 

161-179; DOTOLO C., Ermeneutica della fede e visione del mondo, cit., pp. 44-45.  
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diverso dal suo contenuto21. Dobbiamo osservare però, che il metodo guardi-

niano, pur avendo questa connotazione marcatamente antropologica, non pre-

senta i rischi appena indicati. Infatti vedremo, nel paragrafo concernente alla 

legittimazione della Rivelazione, come l‟autore mostri un modello di tipo in-

trinsecistico, che riconosce l‟inerenza della credibilità allo stesso evento rive-

lativo, senza ricavarlo da presupposti ermeneutici esterni. Il modello antropo-

logico inoltre, presenta anche un pregio. La categoria di “incontro”, come ca-

tegoria fondante del personalismo e in modo particolare del pensiero guardi-

niano, diventa una categoria onninclusiva, non solo applicabile al contesto an-

tropologico-filosofico, ma soprattutto a quello teologico e in modo particolare 

a quello teologico-fondamentale22. Sappiamo bene come la stessa teologia del 

Vaticano II si muoverà in questa chiave marcatamente personalistica e come 

la stessa fede verrà compresa come un‟esperienza di incontro personale, non 

riducibile esclusivamente al puro assenso dell‟uomo alle verità rivelate23.  

Per quanto riguarda il metodo fenomenologico-ermeneutico, esso acquista 

una connotazione di carattere estremamente positivo. L‟utilizzo di questa i-

stanza in ambito teologico, da parte dell‟autore, ha contribuito senz‟altro a un 

nuovo modo di fare teologia. Sappiamo bene che l‟istanza fenomenologico-

ermeneutica sarà poi ampiamente utilizzata in ambito teologico, applicata a 

tutte le discipline teologiche e in modo particolare alla teologia fondamentale.  

 

3. Fenomenologia dell’esperienza religiosa 

 

3.1 Le fonti dell’esperienza religiosa 
 

Il primo testo che prendiamo in esame è il saggio L‟esperienza religiosa e la 

fede24. Esso si suddivide in due parti fondamentali: una prima parte, dove si par-

la dell‟esperienza religiosa in generale, una seconda invece, dell‟esperienza di 

fede e del suo significato in rapporto all‟esperienza religiosa. Focalizzando la 

nostra attenzione sulla prima parte, osserviamo che l‟intento dell‟autore è di rin-

tracciare le fonti che stanno alla base dell‟origine e della costituzione 

dell‟esperienza religiosa. Esse sono individuate in due modalità: la prima è “un 

modo particolare di essere toccati dall‟esistenza”, la seconda è “lo sforzo 

dell‟esistenza”. 

La prima modalità, è secondo Guardini, la percezione del Sacro di cui il sog-

getto fa esperienza attraverso le varie forme dell‟esistenza, o meglio ancora, at-

                                                           
21

 Cfr. GRECO C., La rivelazione, cit., pp. 352-353. 
22

 Cfr. FARRUGIA M., L‟incontro: realtà fondante nel pensiero di Romano Guardini, cit., pp. 601-604. 
23

 Cfr. GRECO C., La rivelazione, cit., pp. 229-230. 
24

 Cfr. GUARDINI R., Fede-Religione-Esperienza, Morcelliana, Brescia, 1984. 
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traverso le molteplici mediazioni attraverso le quali il Sacro si rende presente e 

manifesto alla coscienza del soggetto. In altri testi vengono specificate queste 

modalità di manifestazione del Sacro: la percezione e il contatto con la realtà 

cosmica, gli eventi esistenziali o storici, la mediazione di un volto umano che 

rende presente la realtà interna del soggetto25. Afferma Guardini a proposito: 

 

«La vita religiosa sembra derivare da due fonti. Anzitutto da un 

modo particolare d‟essere toccati dall‟esistenza. L‟esistenza – si 

prenda l‟espressione nel suo senso più comprensivo – contiene co-

se, esseri viventi, persone, avvenimenti, ordinamenti. […] Al di 

fuori di tutto questo, però, l‟uomo incontra nella realtà del mondo o 

in rapporto ad essa, ancora un‟altra qualità, un valore, 

un‟essenzialità, un‟esigenza. Di regola essa emerge in relazione al-

le restanti determinazioni del mondo esterno o interiore, viene so-

stenuta da esse, si rivela da esse. […] Questa qualità può affiorare 

in rapporto a tutte le determinazioni dell‟esistenza e collegarsi con 

esse. […] Emerge in rapporto alla sostanza del mondo, alle cose ed 

eventi dell‟esistenza; ma allo stesso tempo risulta chiaro che non è 

identica, ne vincolata ad essi. […] Essa non viene dall‟immediato 

contesto […] della realtà fisica […] ma da altrove e chiama verso 

altra direzione: là, donde viene. È la qualità religiosa. La si è de-

scritta come il misterioso, il meraviglioso, il numinoso, il sacro, 

l‟eterogeneo, il non terreno, il sovra-mondano, l‟ignoto»26. 

 

Ma se questa è la percezione del Sacro da parte del soggetto, chiediamoci 

se c‟è una facoltà, o un organo specifico che consenta all‟uomo di vivere que-

sto tipo di esperienza. L‟autore nega che ci sia un organo del Sacro, ma è nella 

persona nella sua totalità, nella molteplicità delle dimensioni che la costitui-

scono, che si realizza l‟esperienza religiosa. Tale organo, da parte di altri auto-

ri, è stato designato in modi diversi: sentimento religioso, animus, anima, cuo-

re, coscienza (morale). Queste denominazioni, secondo il Guardini, hanno in 

sé alcunché di vago. Infatti, la percezione del numinoso, è più di una vibrazio-

ne. Esso si presenta più come una tensione della vita nel suo complesso, che 

un suo specifico atto particolare. Può però congiungersi con tutti gli atti parti-

colari, così come la qualità religiosa oggettiva, può congiungersi con tutti gli 

elementi del mondo.  

                                                           
25

 Cfr. ID., Religione e rivelazione, cit., pp. 14-17; ID., La fenomenologia dell‟esperienza reli-

giosa, cit., pp. 21-24.  
26

 ID., Fede-Religione-Esperienza, cit., pp. 59-60. 
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L‟organo religioso non è neppure limitato al fattore spirituale soltanto; an-

zi, oltre alle funzioni intellettuali, sono partecipi dell‟esperienza religiosa an-

che quelle emozionali e corporee. Pertanto l‟autore giunge al risultato di ag-

ganciare la possibilità dell‟esperienza religiosa, all‟essenza complessiva 

dell‟uomo: ad una costitutiva particolare recettività dell‟appello di quella qua-

lità numinosa che, per parte sua, può emergere in ogni singolo momento, co-

me pure in rapporto alla totalità del mondo e dell‟esistenza umana27. 

Diamo ora uno sguardo al secondo elemento costitutivo, ovvero “lo sforzo 

dell‟esistenza”: 

 

«All‟“esperienza” deve aggiungersi ancora lo “sforzo dell‟esistenza”. 

Con questo termine designiamo tutte quelle fatiche del pensare e del 

rappresentare, dell‟esperienza del valore e della decisione di volontà, 

del lavoro che ordina e crea, le quali si dirigono verso il reperimento e 

l‟attuazione del senso dell‟esistenza. La pura e semplice esperienza 

religiosa rimane muta, informe, infeconda, anzi può opprimere e di-

struggere, se non entra con i vari ambiti significanti della vita e con 

il lavoro che lotta per illuminarli»28. 

 

In questo caso l‟autore vuole indicare la dimensione pratica dell‟esperienza 

religiosa, ovvero l‟esperienza religiosa vissuta nel vivere concreto, 

l‟attualizzazione dell‟esperienza religiosa nei diversi ambiti del vivere. Qualo-

ra ciò non avvenga, tale tipo di esperienza diventerebbe di per se stessa infe-

conda e dunque sterile e morta, in quanto verrebbe a mancare la forma del suo 

dispiegarsi, del suo crescere e vivere.  

A differenza del primo aspetto, dove l‟accento è stato posto sulla realtà ie-

rofanica del numinoso, ai modi mediante i quali si rende presente alla coscien-

za del soggetto, e al come tale coscienza lo percepisce, ora l‟attenzione si spo-

sta sul soggetto, sul continuo domandare dell‟uomo, sul perché delle cose, del 

mondo, del senso della propria esistenza. L‟istanza fondamentale da cui parte 

tutto ciò è prettamente epistemologica. Così l‟autore vuole sottolineare la re-

ciproca implicazione e il rapporto biunivoco che intercorre tra l‟esperienza re-

ligiosa e la conoscenza: l‟esperienza religiosa nasce dal continuo domandare 

dell‟uomo del senso dell‟esistenza; d‟altra parte, essa diventa la risposta agli 

interrogativi dell‟umano. Infatti l‟interrogativo sul „donde‟ ha diversi livelli. 

Dopo che è stato detto tutto ciò che si può dire del mondo, partendo dalla sua 

comprensione diretta, l‟interrogativo continua a sussistere. Esso si acquieta so-

                                                           
27

 Cfr. Ivi, pp. 60-61; GUARDINI R., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa , cit. pp. 24-25. 
28

 ID., Fede-Religione-Esperienza, cit., p. 63. 
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lo quando, con l‟immagine intellettuale, si congiunge l‟esperienza religiosa, in 

forma indipendente o in quella di un processo che si attua in concomitanza. 

Solo allora nasce un fenomeno religioso pieno. La risposta vera e propria, vie-

ne dunque solo quando il quid religioso, che si esprime negli accadimenti sto-

rici e nelle configurazioni sociologiche, il mistero dello svolgersi della vita, 

quello che di incomprensibile in concetti e tuttavia colmante vi è nella corren-

te dell‟esistenza, vengono sperimentati in maniera credibile. Allora la rifles-

sione razionale si collega con quest‟esperienza, sorgono le diverse forme del 

mito, della fede in una guida degli eventi, in una rimunerazione, in un giudi-

zio; da ciò conseguono considerazioni corrispondenti sulla sofferenza, sulla 

morte, sul peccato, ecc.29 

Secondo il Guardini dunque, dietro la domanda sul problema dell‟essenza 

dell‟essere, più esattamente dietro l‟interrogativo sull‟esistenza dell‟uomo e 

del mondo, si cela, dietro tutto ciò, uno strato religioso. Solo quando 

l‟autentica esperienza religiosa gli dà quanto lo soddisfa, l‟interrogazione si 

acquieta. D‟altra parte, l‟esperienza religiosa si sviluppa e si feconda, soltanto 

in contatto con quelle domande sull‟essere e con gli aiuti della ricerca scienti-

fica naturale30. 

In linea generale, dunque, l‟esperienza religiosa ha per Guardini, una fonte 

oggettiva, che dipende dalla natura simbolico-ierofanica della realtà, come 

fondamento di questo tipo di esperienza, e una soggettiva, come sua condizio-

ne di possibilità, che si individua nell‟interrogazione sul senso dell‟esistenza. 

La reciproca implicazione, di questi due aspetti, costituisce, come vedremo, 

l‟essenza, la struttura dell‟esperienza religiosa. 

 

3.2 L’oggetto dell’esperienza religiosa 

 

Nel testo Religione e rivelazione31, l‟autore si propone di indagare fenome-

nologicamente la religione e la Rivelazione, cioè «il fenomeno umano univer-

sale del rapporto con il divino, la cui indagine costituisce una parte della 

scienza della civiltà»32; e nel secondo caso, «quella manifestazione di Dio di 

cui parlano le Sacre Scritture dell‟Antico e del Nuovo Testamento, e la rispo-

sta della quale esse rendono capace colui che ascolta»33. 

                                                           
29

 Cfr. Ivi, pp. 64-65. 
30

 Cfr. Ivi, pp. 66-67. 
31

 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit. Gli elementi di questo testo, li troviamo in-

tegralmente anche in ID., Fenomenologia e teoria della religione, cit., pp. 193-329. 
32

 ID., Religione e rivelazione, cit., p. 9. 
33

 Ivi.  
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Per quanto riguarda poi le scienze specifiche, proprie di questi due ambiti, 

nel primo caso, abbiamo la scienza delle religioni, nel secondo invece, la teo-

logia. La scienza delle religioni infatti, si costituisce come una parte delle 

scienze dello spirito. Essa, come ricerca comparativa, prende in considerazio-

ne le forme della vita religiosa, così come si presentano presso i diversi popo-

li; in quanto storia, segue lo sviluppo delle singole religioni e dei loro rapporti; 

in quanto psicologia, analizza gli atti che supportano la vita religiosa e il loro 

rapporto con gli altri processi psicologici34. 

 La teologia invece, si occupa della Rivelazione biblica. Essa, in quanto 

storia, studia l‟evento della Rivelazione e la sua realizzazione nel corso del 

tempo; in quanto teologia sistematica, opera la sintesi concettuale dei suoi 

contenuti; in quanto liturgia, approfondisce il culto fondato dalla Rivelazione, 

dai suoi testi, dai simboli, dalle azioni35. Ma: 

 

«I due ambiti di ricerca possono prescindere in larga misura l‟uno 

dall‟altro – al punto che, come caso limite, nasce una scienza delle 

religioni, per la quale la Rivelazione non rappresenta altro se non 

una delle tante forme in cui la vita religiosa si manifesta; oppure 

nasce una teologia che si limita al dato di fatto e al contenuto della 

Rivelazione, considerando come pura aberrazione la vita religiosa 

dei popoli non determinata da essa»36. 

 

L‟obiettivo dell‟autore sarà invece quello di considerare questi due ambiti 

fenomenici nel loro reciproco rapporto: da un punto di vista della Rivelazione, 

non si porrà alcuna assolutizzazione della verità della Rivelazione, nel senso 

di riconoscere vera solo la verità della Rivelazione e non quella delle altre re-

ligioni, o negando che le altre religioni non diano alcun contributo positivo 

all‟esperienza umana37. Al contrario, i fenomeni religiosi naturali vengono let-

ti come preludi della Rivelazione38, inoltre si riconoscerà l‟importanza di que-

sti fenomeni in se stessi, in quanto manifestazioni di forze naturali e spirituali 

di tipo individuale e collettivo39. 

Secondo il Guardini, tuttavia, il dispiegamento del vero senso e significato 

di ogni fenomeno religioso si ha solo alla luce della Rivelazione. Essa è vista 
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 Cfr. Ivi. 
35

 Cfr. Ivi. 
36

 Ivi, pp. 9-10. 
37

 Cfr. Ivi, p. 10. 
38

 L‟autore sottolinea l‟antecedenza e contemporaneità di esistenza dei fenomeni religiosi natu-

rali nei confronti della Rivelazione: Cfr. Ivi. 
39

 Cfr. Ivi. 
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come il compimento del fenomeno religioso in generale40. La Rivelazione, 

verrà considerata a prescindere dalle sue fonti, nel rapporto con le manifesta-

zioni della religiosità naturale41.  

Gli obiettivi dell‟indagine del Guardini possono essere ricondotti a tre pun-

ti fondamentali: 

a) individuare quali siano i caratteri comuni della Rivelazione con la religiosi-

tà naturale; 

b) determinare la struttura e l‟essenza dell‟esperienza religiosa a partire da una 

valutazione comparativa delle sue molteplici espressioni e forme, eviden-

ziate da un punto di vista storico-fenomenologico; 

c) focalizzare l‟attenzione sulla dimensione antropologica dell‟esperienza religiosa. 

Il testo si struttura in tre parti. Nel primo capitolo “l‟esperienza religiosa”, 

l‟autore fa delle considerazioni sul fenomeno religioso in generale, gli atti ge-

nerativi e le cause che stanno all‟origine del fenomeno stesso42. Nel secondo 

capitolo invece, “la forma dell‟esperienza religiosa”, l‟autore riflette sul rap-

porto tra religione e vita, sul dispiegamento della religione attraverso le strut-

ture del mondo, sul suo rapporto con i diversi ambiti dell‟esperienza umana 

originaria (conoscenza, morale, estetica, ecc.), sulle sue diverse forme e moda-

lità di presentazione (la religiosità mitica, quella della responsabilità spirituale, 

monistica, sincretistica)43. Nel terzo capitolo “Religione e teoria”, si pone la 

questione se sia possibile la costituzione di una teoria della religione, se la re-

ligione possa essere oggetto di comprensione e teorizzata concettualmente44. 

Prima di passare ad una presentazione e descrizione dell‟oggetto 

dell‟esperienza religiosa45, l‟autore, in base ad una applicazione del metodo 

fenomenologico husserliano all‟esperienza religiosa, esplicita il concetto di 

“fenomeno” quale categoria entro la quale, l‟oggetto della religione viene 

compreso. Il fenomeno è qualcosa che si mostra, cioè diventa intelligibile nel 

suo significato. Ciò che si mostra, poi, è l‟essenza, come un tutto unico, una 

struttura in cui ogni elemento è ordinato da tutti gli altri46.  
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 Cfr. Ivi. 
41

 Cfr. Ivi, pp. 11-12. 
42

 Cfr. Ivi, pp. 13-87. 
43

 Cfr. Ivi, pp. 89-119. 
44

 Cfr. Ivi, pp. 121-186. 
45

 Cfr. GAMERRO R., Romano Guardini. Filosofo della religione, cit., pp. 277-286. 
46

 «Rivolgiamo ora l‟attenzione al fenomeno religioso. Nelle nostre riflessioni ritornerà spesso 

la parola “fenomeno”. Essa viene usata con significati diversi, quindi occorre una definizione 

più precisa. Noi la consideriamo nel suo significato originale: ciò che è phainetai, che appare, 

diventa visibile e intelligibile nel suo significato. Si dice che “qualcosa” appare, dunque ciò 

che si mostra non è un fantasma, ma il manifestarsi di un‟essenza; si avvicina da sé, ed è quin-

di indipendente da colui che vede. […] Il concetto inoltre indica che questa essenza ha il carat-
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Con la categoria di “Sacro” o di “Numinoso”, viene individuato l‟oggetto 

dell‟esperienza religiosa: 

 

«Con il termine “sacro” intendiamo ciò che induce l‟uomo buono ad 

inchinarsi – come mai potrebbe fare davanti a qualcosa di unicamen-

te terreno. È qualcosa di misterioso eppure definito, estraneo eppure 

profondamente intimo. Sono la luce delle stelle e l‟immensità del 

cielo a renderlo manifesto, eppure è diverso dai corpi celesti e dallo 

spazio; emerge nel mondo ma proviene da un‟altra parte. Così con 

una particolare enfasi, lo si è chiamato anche “altro” da tutto ciò che 

è conosciuto, o “non terreno”, o infine “numinoso”, “divino”»47. 

 

La categoria di “Sacro”, mette in luce la grande influenza che l‟autore ha su-

bito in questo ambito, da parte del pensiero di R. Otto48. Il fenomeno religioso 

però, è un fenomeno “elementare”. Ciò non significa che esso sia semplice; an-

zi, si presenta in maniera complessa, come un insieme di elementi tra loro stret-

tamente interconnessi. Per elementarità del fenomeno religioso, si suole indicare 

il fatto che esso appartiene alla realtà più profonda della nostra esistenza49. 

L‟esperienza del Sacro inoltre, si presenta come una realtà eterogenea, in 

cui sono presenti una molteplicità di elementi, talvolta in contrasto tra di loro: 

lo svelare e il velare, l‟essere contemporaneamente vicino e lontano, nel mon-

do e fuori del mondo, estraneo ed intimo; l‟essere percepito come fondamento 

                                                                                                                                                 
tere dell‟ “immagine”. La sua natura peculiare non è un‟unione di tanti particolari, ma costitui-

sce un tutto unico; una struttura in cui ogni elemento è condizionato da tutti gli altri. Così il 

primo atto della conoscenza del fenomeno, che regge tutti i successivi e diventa sempre più 

profondo, è un guardare e un vedere. Il mio sguardo vede l‟essenza; e in modo tale che questa 

testimonia se stessa. L‟essenza è “evidente”, guarda verso l‟esterno: guarda, ed è il suo guarda-

re che rende possibile il mio, anzi lo sollecita» (GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit., p. 

13; Cfr. ID., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa, cit., p. 21). 
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 ID., Religione e rivelazione, cit., pp. 15-16. 
48

 È bene mettere in luce, le analogie e le differenze che intercorrono tra i due autori. Le analo-

gie con il pensiero di R. Otto, sono le seguenti: la denominazione del fenomeno religioso con 

la categoria di “Sacro” e di “Numinoso”, la distinzione del fenomeno religioso da quello noeti-

co, etico ed estetico, l‟accento sulla dimensione antropologica dell‟esperienza religiosa (Cfr. 

ID., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa, cit., 22.). Per quanto riguarda le differenze, 

nel pensiero di Otto, l‟esperienza religiosa viene definita come un‟esperienza irrazionale, ridu-

cibile esclusivamente alla dimensione emotiva, che pone un‟impossibilità di conoscenza e di 

teorizzazione del suo contenuto di verità; la categoria di “Sacro” in Otto, non si identifica solo 

con il “Numinoso”, l‟oggetto dell‟esperienza religiosa, ma anche con il cosiddetto a-priori re-

ligiosus, ponendo il rischio di una riduzione della religione alla sua dimensione antropologica; 

in Otto manca una distinzione tra forme autentiche ed in autentiche dell‟esperienza religiosa 

(Cfr. ID., Religione e rivelazione, cit., p. 16, n. 1).  
49

 Cfr. ID., Religione e rivelazione, cit., p. 14. 
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della totalità del mondo, come un‟esperienza che si dà in modo gratuito, di 

senso pieno del vivere umano e di salvezza50. 

 

3.3 Il soggetto e le modalità dell’esperienza religiosa  

 

Abbiamo parlato dell‟oggetto dell‟esperienza religiosa, del “Sacro” e dei 

caratteri che lo costituiscono. Ora, l‟attenzione si sposta sul soggetto 

dell‟esperienza religiosa, sull‟uomo, non solo sulla sua costitutiva capacità di 

vivere un‟esperienza religiosa, ma sulla varietà dei punti di partenza e degli 

itinerari attraverso i quali il soggetto, stando a contatto con la realtà che lo cir-

conda, giunge all‟incontro con il Sacro51. 

Una prima modalità è data dal “carattere simbolico delle cose”. Con ciò 

l‟autore vuole indicare che le realtà sensibili hanno intrinsecamente una valen-

za simbolica: il materiale infatti, è ciò che rende percepibile lo spirituale, il 

Sacro. La stessa visibilità del mondo non si esaurisce nella sua dimensione fi-

sico-sensibile: le cose rinviano ad una realtà eterna, durevole, che le sottende e 

in esse traspare52. Una seconda modalità è data dalla “primordialità delle co-

se”, ovvero le cose acquistano il loro pieno valore e significato autentico, 

quando emergono dal mistero del Sacro53. Una terza modalità è data dai “pro-

cessi generativi e le loro leggi”, nel senso che spesso la dimensione erotica, 

sessuale e generativa dell‟essere umano, ha contribuito alla costituzione di 

culti religiosi, divinità, miti, simboli, legati alla fertilità e alla fecondità54. A 

tutto ciò l‟autore aggiunge la dimensione sociale della religione, cioè come es-

sa nell‟antichità strutturi e organizzi il vivere sociale di un popolo; un esempio 

di ciò, ci è dato dalla figura del “re” e dalla concezione dell‟origine divina del 

potere sovrano55. In opposizione alla forma sociale dell‟esperienza religiosa, 

vi è quella individuale. Essa nasce dalla riflessione dell‟uomo sulla propria esi-

stenza, sul senso della morte e della vita; essa si inscrive in quella esperienza di 

profondità interiore indefinibile che si impone per tutta la vita; si sperimenta 

nella voce della coscienza che pone dei limiti alle richieste dell‟ambiente e agli 

impulsi dei propri istinti; nei processi dell‟attività spirituale, dell‟ispirazione ar-

tistica, di percezioni parapsichiche56. Infine, c‟è l‟esperienza del “tutto”, in cui 
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 Cfr. Ivi, pp. 17-18. 
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 Cfr. GAMERRO R., Romano Guardini. Filosofo della religione, cit., pp. 259-277.  
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 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit., pp. 20-24. 
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 Cfr. Ivi, pp. 24-29. 
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 Cfr. Ivi, pp. 29-31.  
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 Cfr. Ivi, pp. 31-32. 
56

 Cfr. Ivi, p. 32. 
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l‟esistenza universale (eventi cosmici, naturali, storici) opposta a quella indivi-

duale, può dare origine ad esperienze religiose elementari57.  

Una quarta modalità è data dalla “non autointellegibilità del mondo”58.  

Tale modalità si può presentare a sua volta in tre caratteristiche fondamenta-

li. La prima è l‟ “insicurezza dell‟esistenza”: l‟esistenza infatti è sempre minac-

ciata ed esposta a pericoli. L‟uomo avverte l‟insicurezza del suo esistere, perché 

si sente minacciato dall‟ambiente esterno ed interno. Tutto ciò lo induce ad ipo-

tizzare l‟esistenza di un‟età primigenia felice e priva di disordine, perduta al se-

guito di un peccato di origine. Nello stesso tempo si aspetta la venuta di un sal-

vatore che lo liberi da tale precarietà, e vive in funzione di una realtà futura ul-

traterrena, dove egli possa godere di una felicità perpetua59. La seconda caratte-

ristica è quella dell‟ “ignoranza dell‟uomo di se stesso e delle cose”: l‟esistenza 

è di per se stessa, incomprensibile e sconosciuta. La presa di coscienza di questo 

fatto, può far nascere un‟esperienza religiosa. L‟apertura della coscienza al mi-

stero, getta luce sulla comprensione del mondo. Tale mistero viene identificato 

con una realtà assoluta, con un Altro, che già conosce le cose del mondo, e per il 

fatto che le conosca, le ha poste nella loro luminosità, cioè nella loro intrinseca 

capacità di farsi comprendere. L‟illuminazione che realizza la comprensione 

delle cose non è data in primo luogo dal pensiero, ma dalle cose, che stanno fin 

dall‟inizio nella luce e che sollecitano e permettono al pensiero di comprenderle. 

L‟esistenza dunque, è un “saputo” da Qualcuno60. La terza caratteristica è la 

“non necessità” dell‟esistenza; essa non è necessaria ma solo fattuale, contin-

gente. Tutto ciò fa leva sull‟esistenza come un “saputo”. Il fatto che essa è un 

“saputo”, necessariamente induce a pensarla come un “voluto”, come una realtà 

posta in essere da un “Volere” che la vuole61.  

Una quinta ed ultima modalità è data dall‟esperienza della “finitezza”. 

L‟esperienza che l‟uomo fa del finito, in relazione al mondo delle cose e 

dell‟esistenza umana, diventa la base per l‟esperienza dell‟infinito. 

L‟autoconsapevolezza della propria precarietà e di quella del mondo, diventa 

la base del continuo interrogare dell‟uomo sull‟origine del mondo, sul senso 

delle cose e della propria esistenza. L‟infinito, a sua volta, diviene la risposta e 

ciò che colma l‟anelito dell‟uomo verso l‟Assoluto62. 
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Tutte queste modalità di espressione della religiosità, giungono a compi-

mento nella misura in cui il soggetto fa esperienza del “Sacro”, il quale a sua 

volta, si dà alla coscienza in maniera gratuita. Ed è proprio questo darsi gratui-

to del “Sacro” che sta a fondamento dell‟esperienza religiosa.  

 

3.4 L’esistenzialità dell’esperienza religiosa 

 

Questo sottoparagrafo, si presenta come un ulteriore approfondimento della 

fenomenologia dell‟esperienza religiosa. Dopo aver descritto le forme espres-

sive che caratterizzano questo tipo di esperienza, le dimensioni fondanti e la 

molteplicità delle cause che stanno alla base del suo costituirsi, il Guardini 

passa alla considerazione degli effetti che questa comporta all‟interno del vis-

suto del soggetto e dunque di tutto ciò che concerne l‟ “esistenzialità 

dell‟esperienza religiosa”63. 

Suddivideremo tale sottoparagrafo in tre parti: nella prima, enunceremo la 

dimensione “assiologica” dell‟esperienza religiosa, cioè il valore e la portata di 

senso, che questo tipo di esperienza comporta all‟interno della vita del soggetto; 

nella seconda, presenteremo la dimensione “soteriologica” dell‟esperienza reli-

giosa, ovvero come questa si presenti come un‟esperienza di salvezza; terza ed 

ultima parte, tratteremo “la problematicità” dell‟esperienza religiosa, ovvero gli 

aspetti problematici e le cause che stanno alla base delle sue forme patologiche. 

Vediamo subito come il nostro autore consideri la dimensione assiologica 

dell‟esperienza religiosa, ovvero il valore che essa ha per l‟esistenza 

dell‟uomo. Partendo dal carattere di gratuità, che costituisce e rende possibile 

questa esperienza, Guardini afferma a proposito: 

 

«La realtà religiosa ed il suo valore sono di massimo livello. Attra-

verso di esse l‟uomo trova un appagamento che nessun‟altra realtà, 

nessun altro valore possono dargli. Il religioso ha un carattere auten-

tico e definitivo – in misura tale che per suo tramite tutto il resto può 

essere svalutato. E non solo nel senso che il valore religioso appare 

più alto in confronto di altri, ma che si dimostra assoluto e svela la 

relatività degli altri. Ciò genera delle crisi che possono sconvolgere, 

o addirittura sovvertire tutta la struttura della vita dell‟uomo»64. 

 

Sintetizzando, potremmo dire che l‟esperienza religiosa si presenta come 

un‟esperienza di pienezza di senso che risponde e appaga il bisogno più pro-
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fondo e fondamentale dell‟uomo; essa sconvolge la struttura del vivere umano 

ordinario e svela la relatività di altre esperienze. In riferimento invece alla di-

mensione soteriologica dell‟esperienza religiosa, vediamo come l‟autore pre-

senti questa esperienza, in quanto portatrice di senso e significato pieno, nella 

sua portata salvifica: 

 

«Questa cosa di straordinaria importanza – non solo per il cammino 

del mondo o per la vita umana, ma per colui che esperisce nel suo 

più intimo essere – è la „salvezza‟. Salvezza significa che la persona 

e la vita vi trovano il proprio significato. E non solo in un senso rela-

tivo […] ma in senso assoluto. „Salvezza‟ significa che l‟esistenza di 

colui che esperisce viene ordinata e colmata in modo definitivo nel 

rapporto con la realtà numinosa che gli si manifesta; significa anche 

che grazie a questa realtà le domande sulla causa, il senso e il fine 

della sua esistenza ricevono la risposta definitiva. L‟esperienza del 

sacro rivela così una tensione singolare. È diverso da tutto ciò che è 

noto del mondo, misterioso ed estraneo, ma al contempo profondo, 

familiare per natura; entra in tensione, anzi spesso in contraddizione 

con impulsi e valori del mondo, eppure solo per suo tramite la vita e 

il mondo acquistano il loro autentico significato.[…] Questa duplici-

tà conferisce al rapporto col religioso il suo carattere peculiare: è esi-

stenziale nel senso più profondo del termine»65. 

 

L‟esperienza religiosa viene percepita come esperienza di salvezza, non so-

lo perché è esperienza di pienezza di senso, ma soprattutto di coscienza. Essa 

infatti, richiama la coscienza all‟obbligatorietà di una risposta, ricentra tutte le 

dimensioni dell‟essere persona, dà una direzione e una modalità di vita ineren-

te allo specifico di ciascuna persona. La realtà religiosa infatti, giunge alla co-

scienza come qualcosa di esistente, essenziale, significativo. Tocca il punto 

vitale dell‟uomo, il centro più sensibile e normativo del suo essere personale. 

Essa, dalla coscienza esige una risposta, non con violenza, ma in virtù del si-

gnificato di cui essa stessa si fa portatrice. L‟uomo, a tale appello deve fare 

qualcosa o tralasciare qualcosa, formare la propria vita in un determinato mo-

do. Non può contestare la legittimità di questa richiesta, perché è evidente. 

Può soltanto respingerla, disubbidirla, eluderla66. 

L‟esperienza religiosa genera la “conversione” e dunque comporta un cam-

biamento da uno stato di vita ad un altro. Nella vita religiosa, infatti, si verifi-
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ca continuamente il fenomeno per cui, un ambito della realtà viene abbando-

nato per entrare in un altro, si passa da un primo livello esistenziale ad un al-

tro, e in questo è sempre presente il rischio. Questo passaggio può assumere 

diverse forme, anche quelle che coinvolgono l‟uomo nella sua totalità. Allora 

si verificano fenomeni ed atti che la storia e la psicologia delle religioni e-

sprimono con i concetti di conversione, rinuncia all‟autodeterminazione, alla 

famiglia, alla ricchezza, abbandono del mondo, sottomissione ad una guida re-

ligiosa, trasformazione, rinascita67. 

L‟esperienza religiosa però, cresce e fruttifica, nella misura in cui vi sia un 

atteggiamento adeguato di risposta da parte del soggetto, il quale si impegna 

in questo processo di maturazione. Da tutto questo ne consegue che, anche 

l‟esperienza del religioso e la realizzazione del suo significato, pongono con-

dizioni e presupposti. Affinché essa si verifichi, non basta che da una parte ci 

sia l‟oggetto, dall‟altra l‟organo del soggetto, ma si richiede soprattutto un at-

teggiamento adeguato. Solo così l‟oggetto diventa veramente dato, l‟atto vi si 

adegua, e ne risulta l‟unità del rapporto vitale. Di questo fa parte tutto ciò che 

si chiama attenzione, apertura alla specificità dell‟oggetto, disponibilità ad en-

trare nel campo del suo significato. Tuttavia, l‟esperienza religiosa non è solo 

una percezione che si svilupperebbe e si compirebbe sul piano della conoscen-

za, bensì un incontro nel pieno senso del termine. In essa, tutto l‟uomo è coin-

volto tramite la conoscenza, la valutazione, la sensibilità, l‟azione, l‟esistenza. 

Perciò, il progresso di questa esperienza dipende dal comportamento comples-

sivo di colui che esperisce: se la tiene in grande considerazione o la tratta con 

disprezzo, se l‟abbandona a se stessa, se soddisfa le sue richieste e trae le con-

seguenze a cui essa lo ha portato, se la considera un passatempo, privo di un 

significato serio qualificante per la vita68. 

Infine, secondo Guardini, l‟esperienza religiosa ha una sua problematicità 

Essa infatti, in quanto esperienza vissuta, non è esente da fattori problematici e 

da forme patologiche, sia individuali che collettive (paura, mania di persecu-

zione, fanatismi), che ne alterano la sua più vera autenticità. Il Guardini indi-

vidua le cause che sono alla base di questo processo di alterazione e i criteri 

che permettono di apportarne un processo di purificazione69.  

Vediamo in primo luogo le cause e i fattori che contribuiscono 

all‟alterazione del fenomeno religioso: 

 

«Parlando in linea di massima, si può affermare che l‟esperienza 

religiosa, gli atti e le forme di vita ad essi connessi, sono processi 
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concreti, soggetti ad influssi fisici e psichici benefici o dannosi, 

come tutti gli altri. Si realizzano nel contesto di tutta la vita fisica e 

spirituale, sia individuale che sociale; agiscono nei suoi diversi 

ambiti, e ne subiscono l‟influsso. Così ogni aspetto problematico 

presente nell‟ambito individuale e sociale emerge anche nella vita 

religiosa sia del singolo che del gruppo»70. 

  

Poiché il comportamento religioso non è un fenomeno isolato dello spirito, 

ma coinvolge l‟uomo nella totalità del suo essere persona, quindi, tutta la sua 

vitalità spirituale, emozionale e fisica, formata e informe, sana o malata, con-

fluisce in esso. La vita religiosa inoltre, è inserita in quella generale, dalla qua-

le può essere messa in crisi. Così l‟esperienza del mondo come un mistero i-

gnoto e una potenza sovrumana, può arrecare la paura del demoniaco e dello 

spettrale, delle potenze della morte e del destino. Ciò genera l‟impressione er-

rata che il comportamento religioso sia originato dalla minaccia del mondo, 

non ancora conosciuto dall‟intelletto, né padroneggiato dalla tecnica, e sia al 

tempo stesso, il mezzo per sottrarsi a questa ultrapotenza con misure opportu-

ne71. Le cause dunque, dell‟alterazione dell‟esperienza religiosa, possono de-

rivare dal contesto esistenziale-storico-sociale in cui il soggetto vive. Per por-

tare l‟esperienza religiosa alla sua forma più perfetta, è necessario un processo 

di purificazione, che implica, alla luce delle grandi figure e tradizioni religio-

se, una messa in evidenza degli elementi strutturali e portanti che stanno alla 

base del proprio esistere e del suo valore più autentico; un‟eliminazione 

dell‟influenza degli elementi accidentali o esterni assunti dall‟ambiente, i quali 

non hanno niente a che fare con la sua realtà di senso72.  

In conclusione, da questa analisi fenomenologica dell‟esperienza religiosa, 

letta dalla prospettiva della Rivelazione, risulta che gli elementi comuni tra reli-

gione e Rivelazione, possono essere individuati nei caratteri specifici del Sacro, 

nella sua modalità gratuita di esplicazione, nel suo presentarsi come esperienza 

di senso autentico e di salvezza, nella dimensione antropologica dell‟esperienza 

religiosa quale apertura costitutiva dell‟uomo alla trascendenza. 
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4. Fenomenologia della rivelazione biblica 

 

4.1 La rivelazione naturale 

 

4.1.1. La rivelazione come forma del vivere 

 

Prima di determinare l‟essenza fenomenologica della rivelazione biblica e 

la sua legittimazione, Guardini esamina tutte le forme di rivelazione proprie 

del vivere creaturale, e in secondo luogo, quelle del mondo dell‟esperienza re-

ligiosa, scorgendo già in queste realtà, tutti gli elementi che richiamano e pre-

dispongono alla Rivelazione cristiana. La trattazione di questi aspetti, ci servi-

rà da base per il discorso successivo.  

Passiamo subito ad esaminare il saggio, La Rivelazione come forma del vi-

vere73. L‟obiettivo che l‟autore si prefigge in questo testo, è dimostrare come 

le forme del vivere creaturale nel loro dispiegarsi, richiamano gli elementi 

strutturali della rivelazione divina e la possono presignificare. Il Guardini par-

la a questo proposito, di diversi tipi di rivelazione. La prima è la cosiddetta 

“rivelazione naturale”, ovvero il vedere come evento di rivelazione il dispie-

garsi dell‟essere creaturale (in maniera specifica degli esseri animati), cioè il 

suo processo di sviluppo attraverso le molteplici fasi del vivere74.  

La seconda forma di rivelazione è la cosiddetta “rivelazione antropologi-

ca”, ovvero l‟autorivelazione dell‟uomo, della sua realtà interiore, attraverso la 

mediazione corporea e linguistica75. In questa forma di rivelazione dunque, 

l‟interno esce di continuo verso l‟esterno mediante parola e azione, dalla riser-

vatezza dell‟anima, dall‟ambito di senso dello spirito, dalla libertà della perso-

na, una sfera d‟esistenza si apre continuamente all‟altro, nella fiducia che 

quello entri in un rapporto di comprensione, accetti la rivelazione e il dono di 

sé. Così l‟esistenza umana, dice il Guardini, si svolge attraverso rivelazione e 

fede. Tali termini, però vanno presi in senso preparatorio nei confronti della 

rivelazione soprannaturale e come realtà del tutto interne al mondo. Tale rive-

lazione, di per sé, può anche giungere ad un orecchio irresoluto, o non ami-

chevole, o tale da non volere la verità. A chi ascolta con fiducia, a sua volta, 

può accadere che quanto egli accoglie come autentica apertura, sia inganno o 

deformazione. Così l‟esistenza umana, che riposa sulla rivelazione, è un com-

pito che si deve continuamente rischiare e superare76. 
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La terza ed ultima forma, è la cosiddetta “rivelazione ideale”, o rivelazione 

in senso epistemologico, ovvero quando il senso di una cosa o di un avveni-

mento si dischiude allo spirito del soggetto conoscente77. Quindi, da una mi-

steriosa libertà che si dischiude per iniziativa propria, appare luminoso nella 

sfera di comprensione del soggetto conoscente, il significato dell‟oggetto co-

nosciuto. Tale significato non lo si può estorcerlo a forza, al punto che, il suo 

venire ha il carattere della grazia sovrana. Anche ciò presignifica la Rivelazio-

ne, che in realtà è grazia. Questo processo di comprensione della verità, non 

può avvenire, senza che lo spirito del conoscente non si metta in movimento e 

aspiri ad esso amorosamente78. 

Tutte queste forme di rivelazione, presenti nel vivere creaturale, contengo-

no dei caratteri propri della Rivelazione soprannaturale, quali appunto la di-

namica interno-esterno, svelamento-nascondimento, il carattere libero 

dell‟autorivelazione dalla volontà del soggetto autorivelante, poi per quanto 

riguarda le sue forme più alte, la rivelazione nella parola e nell‟azione-storia, 

la rivelazione di un contenuto di senso che può essere compreso solo a partire 

dall‟atto rivelativo e in forza di questo atto rivelativo. A queste forme di rive-

lazione, poi si accompagna da parte del soggetto ricevente, tutta la dinamica 

accoglienza-rifiuto. Bisogna però chiarire che tali forme, se pur contengono 

degli elementi e delle modalità della Rivelazione propriamente detta, non sono 

da equipararsi ad essa; esse per tanto sono solo propedeutiche, la presignifica-

no e ci aiutano a comprenderla: 

 

«Quel che s‟è detto non spiega nulla affatto dell‟essere di quella 

Rivelazione di cui propriamente si tratta; nella quale il Dio vivo 

viene all‟uomo, svela il suo volto e manifesta il suo volere. Che co-

sa essa significhi, deve di necessità dirlo essa stessa. […] Tuttavia 

riflessioni come le precedenti hanno un senso […] preparano alla 

modalità in cui si attuano le cose di Dio»79. 

 

4.1.2. L’esperienza religiosa del mondo e la rivelazione nella creazione 

 

Riallacciandoci a ciò che abbiamo già detto in relazione all‟oggetto 

dell‟esperienza religiosa, abbiamo costatato come una delle modalità attraver-

so il quale il “Sacro” si manifesta alla coscienza, è senz‟altro quella cosmico-

naturale, inoltre, come un suo elemento fondamentale sia il carattere della gra-

tuità e della libertà, con il quale esso si rende manifesto e rende possibile 
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l‟esperienza religiosa. Per questa sua modalità di espressione e per le qualità 

proprie che la costituiscono, anche questa manifestazione del Sacro potrebbe 

essere, per certi aspetti, equiparata alla Rivelazione. Questa tematica è oggetto 

di riflessione nel saggio L‟esperienza religiosa e la fede80. Sappiamo che in 

questo testo l‟intento dell‟autore è quello di definire l‟identità e porre la distin-

zione tra l‟esperienza religiosa in generale e l‟esperienza di fede, e in modo par-

ticolare, dopo aver definito i caratteri costitutivi dell‟esperienza religiosa in ge-

nerale, in che modo quest‟ultima possa essere letta e interpretata a partire dalla 

prospettiva cristiana81. Il Guardini pone immediatamente in luce le rivendica-

zioni da parte della Scienza delle religioni delle categorie di "Rivelazione" e di 

"fede", come categorie proprie dell‟esperienza religiosa in generale e non solo 

di quella biblica82. Per quanto riguarda la rivendicazione della categoria di "Ri-

velazione", facendo riferimento all‟esperienza religiosa, egli osserva: 

 

«Questa esperienza vissuta, sperimentata con sufficiente forza, con 

sufficiente creatività, soggettivamente tale da sopraffare, e al tempo 

stesso tanto valida in termini oggettivi da poter divenire tipica per 

una certa generalità etnico-culturale, sarebbe stata rivelazione: irru-

zione di una realtà numinosa, che si esprime in un determinato am-

bito dell‟esistenza, nascosta in una figura numinosa, mediante la 

quale viene interpretata in categorie religiose una sfera di senso 

dell‟esistenza»83. 

 

Per quanto riguarda invece la rivendicazione della categoria di “fede”, 

sempre all‟interno dell‟esperienza religiosa, Guardini osserva: 

 

«A questa esperienza vissuta poi si ordina una particolare forma di 

convinzione, che non si può scuotere con obiezioni o argomenti 

tratti dal campo profano, poiché è fondata in un‟esperienza numi-

nosa, proviene d‟altrove, la fede cioè. Sarebbe ciò rivelazione e fe-

de in senso biblico? No ma solo un tipo determinato, particolar-

mente intenso d‟esperienza religiosa»84. 

 

In altri termini per la scienza delle religioni la rivelazione sarebbe identifi-

cata con la manifestazione del numinoso alla coscienza del soggetto-veggente; 
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per quanto riguarda, invece, la “fede”, essa coinciderebbe con quell‟atto uma-

no di partecipazione all‟irruzione del Sacro. Ma Guardini ritiene innanzitutto 

che non sia lecito parlare nell‟ambito dell‟esperienza religiosa in generale di 

Rivelazione e di fede; in secondo luogo, che il numinoso, visto alla luce della 

Rivelazione, non debba essere inteso come realtà al di fuori del mondo, ma 

dimensione sacra interna al mondo, corrispondente allo svelamento di senso 

delle leggi costitutive del mondo stesso. L‟autore, riconosce che all‟essenza 

dell‟esperienza religiosa appartenga l‟impressione che il suo oggetto non rien-

tri nel semplice dato del mondo, che esso sia misterioso, indicibile, altro, che 

venga d‟altrove e conduca altrove. Questo carattere sovra-terreno o sovra-

mondano è così forte da essere equiparato, da parte della scienza delle religio-

ni, addirittura al concetto teologico di soprannaturale. Ma tutto ciò comporta 

una confusione fondamentale.  

In verità, quella non naturalità appartiene pur sempre al mondo, cioè alla 

sua dimensione religiosa85: 

 

«Io penso che quell‟elemento numinoso mediante al quale si volge 

l‟esperienza religiosa sia esso stesso ancora una qualità del mondo. 

Io penso che il mondo non sia solo così, ma anche altrimenti; non 

solo profano, ma pure sacro in un senso immediato; non solo mon-

dano, ma anche numinoso. […] Quella qualità del non terreno, o 

della sovra-mondanità, di cui parla la scienza della religione, non 

costituisce che l‟altra faccia di quella stessa totalità del mondo, la 

cui prima faccia è il terreno e il mondano»86. 

  

Mentre, il Dio della Rivelazione, che parla nell‟Antico e nel Nuovo Testa-

mento, non appartiene in alcun modo al mondo, nemmeno alla sua dimensione 

religiosa. Il suo essere non deriva dall‟impressione di sacralità prodotta 

dall‟esistenza del mondo, per opera dell‟atto religiosamente creativo di una 

persona dotata di capacità di veggente, ma si presenta all‟uomo, si rivolge a 

lui, apparendo nella sovranità assoluta della sua sacra libertà87. Con ciò non si 

vuol dire che l‟esperienza religiosa naturale sia accessibile ad arbitrio. Chi la 

sperimenta, invece, sa di non poterla produrre a forza. Viene appunto quando 

viene. Si può solo sperarla e accoglierla. Essa ha il carattere del favore, del 

dono, che non solo si può conquistare lottando, ma nemmeno meritare. Non si 

trova negli ordinamenti del diritto, ma della libertà. In realtà tale esperienza è 

solo un caso di spontaneità universale, che è propria di ogni essere vivente. 
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Essa è l‟autosignoria dell‟ambito dell‟essere, della sua struttura di significati 

più profondi88.  

A differenza di essa, l‟esperienza della rivelazione biblica è costituita da 

una libertà per essenza diversa: è quella della Persona suprema, non la specifi-

cità di uno strato dell‟essere. Rivelazione è qui l‟appello, che il Dio santo e si-

gnore di sé rivolge all‟uomo, svelando in questo modo, la Sua identità e 

l‟identità di colui al quale Egli si rivolge89. Di conseguenza, la fede biblica 

non è una scossa interiore, una convinzione scaturita dall‟esperienza, ma anzi-

tutto ed essenzialmente obbedienza a quest‟appello, è un sentirsi vincolati dal-

la fedeltà a quella Persona che di là parla. Questa fede è qualcosa di essen-

zialmente altro da qualsiasi esperienza religiosa. Ciò che da essa nasce, 

l‟esistenza credente con il suo ordine, è qualcosa di diverso per essenza da 

qualsiasi religione, tanto che al limite appare possibile anche senza 

un‟esperienza affettiva, nel senso dell‟essere scossi personalmente: la nuda fe-

de dell‟obbedienza. Essa è posta con la rivendicazione data dalla Rivelazione, 

d‟essere verità assoluta, vincolante per ciascuno90. 

Tuttavia, dopo aver chiarito queste differenze tra l‟esperienza religiosa in 

generale e la rivelazione biblica, Guardini definirà il “numinoso” a partire dal-

la chiave ermeneutica della Rivelazione, come autotestimonianza naturale del 

Dio della creazione: 

  

«Il mondo nel suo interno […] ha esso stesso carattere religioso. Ciò 

deriva dal fatto che è stato creato da Dio e sussiste solamente in virtù 

di Lui, dal fatto che è pervaso dalla sua operazione, e tutto in esso la 

esprime. […] Così il numinoso anzitutto non può essere altro che au-

totestimonianza naturale di Dio nella sua creazione; il trasparire, da-

to con l‟essere delle cose stesse, dell‟archetipo divino; la vibrazione 

dell‟atto creativo di Dio che si fa valere nella realtà delle cose»91. 

 

4.2 La rivelazione di Dio nell’Antico Testamento 

 

4.2.1 Rivelazione di Dio nell’Antico Testamento e manifestazione del 

divino nelle altre religioni 

 

Con l‟intento di mostrare la superiorità della Rivelazione nei confronti 

dell‟esperienza religiosa in generale, e come quest‟ultima trovi nella prima la 
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pienezza del suo significato92, il Guardini individua l‟essenza della rivelazione 

nel confronto con le altre religioni. Partendo da un‟ermeneutica dei testi 

dell‟Antico Testamento e mettendola a confronto con le forme di religiosità 

mitico-naturale, vediamo quali sono i caratteri specifici e costitutivi che egli 

trova nella rivelazione di Dio della religione israelitica.  

Un primo elemento fondamentale, è il carattere “personale” dell‟economia 

della Rivelazione a differenza di quello “impersonale” proprio dell‟economia 

della manifestazione del Sacro cosmico. Il Dio della Rivelazione si presenta 

come “persona”, a differenza del divino della religiosità cosmica, dove si parla 

del “mana” o di forze e di potenze naturali che investono e coinvolgono il 

soggetto93. A questo proposito l‟autore, nel commentare Es 3, 1-15, sostiene 

che nella Rivelazione avvenuta sul monte Horeb, parla chiaramente ed impe-

riosamente, a chi è disposto ad ascoltare, la più forte personalità religiosa. Qui, 

infatti, non c‟è nessuna potenza divina impersonale, e neppure un impersonale 

misterioso mondo assetato di espressioni liriche, ma si tratta invece di un Si-

gnore sovrano, la cui personalità è estremamente marcata: “Io sono colui che 

sono”. Questa espressione è la risposta alla domanda del nome da parte di Mo-

sè sul monte della visione. Per la coscienza antica, l‟Essere personale si rivela 

nel nome. Nel solo pronunciare il proprio nome, colui che fino a questo mo-

mento era rimasto ignoto, entra in rapporto con colui che gli muove incontro. 

Questo fa qui il Signore. Egli non desume il suo nome da qualche parte del 

mondo creato, ad esempio da quello del deserto, oppure da quello del terremo-

to o del temporale. Qualsiasi denominazione del genere è assolutamente esclu-

sa. Sostanza del nome è infatti, che colui il quale incomincia qui a parlare, si 

distingue come persona che trascende ogni creatura, che egli non è identico se 

non a se stesso, che egli è semplicemente Signore94. 

Un secondo elemento di diversità è dato dall‟assoluta “trascendenza” di 

Dio, dalla sua identità, che non si costituisce a partire dal mondo, ma al di fuo-

ri di esso; quest‟ultimo infatti, viene indicato come luogo attraverso il quale si 
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dispiega la Rivelazione. A questo aspetto si contrappone una concezione del 

divino della religiosità mitica, in cui le divinità diventano interpretazioni per-

sonificate di elementi cosmici, che rimangono all‟interno e nell‟ambito 

dell‟immanenza. Il Guardini infatti precisa che le figure del mito non trascen-

dono mai il mondo. Esse significano la divinità del mondo stesso. Per esem-

pio, Zeus è la grandezza misteriosa delle sfere eccelse, del cielo che svolge nel 

sistema delle costellazioni il suo governo della vita, del destino dell‟uomo, nel 

diritto e nella giustizia . Nel caso in cui la volta celeste sparisse, Zeus scompa-

rirebbe. Lo stesso vale per tutti gli dei e le vicende divine. Essi legano l‟uomo 

nel mondo. Solo l‟autorivelazione del libero sovrano Signore, forza la chiusu-

ra dell‟esistenza umana, allargandone il respiro al di sopra del mondo. Tutto 

ciò accade già decisamente nell‟Antico Testamento95. 

Il Dio della Rivelazione dunque, si distingue da tutte le altre divinità miti-

che o mitico-umanizzanti, per il fatto che Egli solo è sovrano di fronte al 

mondo. Proprio per questa sua libertà, può avvicinarsi ad esso con una solleci-

tudine e partecipazione, impensabili a qualsiasi altra concezione mitica o pan-

teistica, cioè con l‟amore96. 

Un terzo elemento di differenza dalle religioni cosmiche è la “sussistenza 

dell‟esistenza”: mentre la divinità mitica sussiste solo in funzione della rela-

zione che esercita nei confronti del popolo, la sussistenza dell‟essere del Dio 

biblico prescinde invece da qualsiasi rapporto nei confronti del mondo. Il patto 

che il Dio biblico nella apparizione sul Sinai stringerà con il popolo di Mosè e 

che questi manifesterà alla sua gente, consacrando se stesso al suo Dio, non ha 

nulla a che vedere con quel rapporto tra popolo e nume che si trova espresso 

nei miti. Infatti, la stessa manifestazione dell‟Horeb non lascia adito al mini-

mo dubbio, non avendo Dio alcun obbligo nei confronti del popolo. Mentre il 

nume del mito identifica il proprio interesse con quello del popolo e deve 

sempre progredire con lui nella prospera e avversa sorte, invece il Signore del 

Sinai, con il suo atteggiamento, il suo messaggio e il suo operare, lascia com-

prendere chiaramente che Egli si regge da sé e vive di se stesso. Egli tiene co-

stantemente sotto giudizio il popolo da lui eletto e, mentre lo pone in contrad-

dizione con tutte le creazioni mitiche e forme culturali, lo investe di una for-

midabile responsabilità, educandolo ad una sublime norma personale di vita97. 

Un ulteriore elemento, per niente marginale, è la stessa “natura dell‟identità 

della realtà divina”: ad una molteplicità di divinità maligne e benigne nella re-

ligione mitica, si contrappone la natura del Dio della Rivelazione come realtà 

di Amore. Il Guardini commenta tale aspetto osservando che nella religiosità 
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naturale la divinità è benigna, dà la vita, assiste l‟uomo nelle sue necessità, 

gioisce del suo successo, ecc., ma contemporaneamente gli dei hanno paura 

dell‟uomo, della sua autosufficienza e lo dominano perché resti obbediente. 

Essi sono invidiosi, maligni, crudeli, distruttori. Il divino inoltre, dispone tutto 

per il meglio, ma nello stesso tempo sta anche olimpicamente al di sopra della 

vita dell‟uomo, incurante delle sue necessità98. La natura del Dio della Rivela-

zione biblica è Amore (1 Gv 4,10). Quest‟amore però, non significa solo ama-

bilità, voler bene e simili. Dio invece ama sul serio, non da sentimentale o da 

esteta, ma in modo che tutte le conseguenze vengano tratte da 

quest‟affermazione che a sua volta non ha un‟origine umana, ma viene dalla 

parola di Dio. Cosa significa questa serietà dell‟amore? Significa che l‟uno at-

traverso il suo amore partecipa al destino dell‟altro99. 

Infine, un ultimo elemento di diversità della rivelazione biblica estrema-

mente importante e che non riguarda la qualificazione della divinità, è la figu-

ra del "mediatore". Questo è un elemento necessario affinché si possa veicola-

re e mediare storicamente il contenuto del messaggio rivelato. L‟autore pone 

innanzitutto un confronto tra la figura del "fondatore religioso" proprio di una 

religiosità in generale, e i “mediatori della Rivelazione”. Innanzitutto c‟è da 

dire che, in riferimento al fondatore di una qualsiasi religione, il messaggio è 

frutto del messaggero, a partire da un‟intuizione particolare che egli coglie 

stando a contatto con la realtà: 

 

«L‟importanza religiosa del Buddha è quindi straordinaria; ma in ul-

tima analisi egli dice solamente ciò che fondamentalmente ognuno po-

trebbe dire. Egli mostra la strada, che anche senza di lui, sussiste col 

valore di una legge cosmica. La persona stessa del Buddha non è parte 

essenziale di quel che è propriamente religioso; essa si estingue»100. 

 

In riferimento invece alla rivelazione biblica, sappiamo bene che la Rivela-

zione per dispiegarsi storicamente, ha bisogno della figura di un mediatore, 

attraverso il quale il messaggio rivelato possa essere veicolato. La persona 

stessa del mediatore, per esempio il profeta, però non ha nulla a che fare con il 

contenuto del messaggio. Tale contenuto non è frutto di una elaborazione pro-

priamente umana, ma di Dio che lo rivela. Si evince così una sproporzione tra 

l‟essere del mediatore e ciò che egli rappresenta e veicola: 
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«Nel campo della Rivelazione, l‟annunciatore e il legislatore appa-

re come un incaricato. Mosè è una personalità religiosa di grandi 

proporzioni, eppure egli è controvoglia chiamato al suo compito, e 

lo sente per tutta la vita come un peso, che egli porta al servizio del 

Dio che lo chiama. Egli è servo e amico di Dio, mediatore della 

Legge, suo custode e interprete; la sua persona non ha niente a che 

fare con l‟essenza della religione. […] Sta in posti decisivi della 

storia sacra e ne crea la coscienza. È iniziato all‟agire divino e si 

presenta al popolo col pathos della collera di Dio. Sempre però è 

conscio di essere un inviato e solamente questo. Questi uomini so-

no destinati come personalità concrete a reali situazioni; ma rispet-

to all‟essenziale essi non sono altro che messaggeri. La parola ed 

annuncio della Rivelazione debbono presentarsi storicamente in 

persone; la persona dell‟annunciatore non ha a che fare col mes-

saggio stesso, col contenuto della Rivelazione»101. 

 

In conclusione, attraverso questa comparazione fenomenologica tra la rive-

lazione israelitica e la religiosità mitico-naturale, il Guardini individua la pe-

culiarità fenomenologica dell‟economia della rivelazione in alcuni elementi 

specifici che la qualificano e la distinguono da un‟economia della manifesta-

zione del Sacro. In modo particolare, tra le tante emerse, la categoria fondante 

di questa peculiarità fenomenologica è il carattere “personale” della divinità. 

Possiamo notare dunque, che la categoria di “persona” acquista un ruolo cen-

trale all‟interno del pensiero teologico-fondamentale dell‟autore. 

 

4.2.2. Le mediazioni della rivelazione del Dio biblico: la creazione,  

   la storia e la parola 

 

Partendo da questa premessa, egli presenta le modalità di esplicazione della 

Rivelazione in tre categorie fondamentali: la “creazione”, la “storia” e la “pa-

rola”. Queste tre categorie si presentano a loro volta come ulteriori determina-

zioni del carattere personale di Dio. Possiamo dire che Dio, in quanto Persona, 

si rivela attraverso la “creazione”, la “storia” e la “parola”102. 

È bene però sottolineare una differenza che intercorre tra la prima e le altre 

due. La categoria di “creazione” infatti non si costituisce come un elemento 

qualificante dell‟essenza della Rivelazione biblica. Abbiamo già visto, in rela-

zione all‟esperienza religiosa, come questa categoria si presenti anche come 
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modalità fondamentale di esplicazione di una economia della manifestazione 

del Sacro cosmico, dunque un elemento in comune tra entrambe le economie. 

Le altre due categorie invece, indicano più chiaramente la peculiarità della ri-

velazione biblica. 

Ma anche la categoria di “creazione” presenta una sua specificità rispetto al 

Sacro cosmico. Guardini specifica la categoria di creazione attraverso il con-

fronto di tre termini: "essere reale", “essere creato” ed “essere buono”. Per 

“essere reale”, s‟intende la realtà di sussistenza dell‟ente all‟interno di un con-

testo di coordinate e di correlazioni spazio-temporali in cui è inserito103.  

L‟“essere creato” invece, indica che il fondamento ontologico dell‟ente, 

non è in se stesso, ma al di fuori di sé, in Dio creatore. Lo stesso atto creativo 

di Dio nei confronti del mondo, non si limita alla pura istantaneità dell‟evento 

implicante il passaggio dal non essere all‟essere, ma è un continuo porre e 

mantenere in essere le cose: 

 

«La Rivelazione dice: ciò che è, è creato. Creato da colui che, esso 

stesso increato, è eterno. Ma cosa significa creare? Significa: far sì 

che ciò che non è, sia. Far sì che ciò che è l‟essente […] abbia dirit-

to di essere. Io devo cercare di pensare: Dio mi ha creato, me e il 

mondo, il mondo e me, realizzando di volta in volta l‟uno e l‟altro 

in sé. Debbo entrare a tu per tu con Dio. In certo qual modo guar-

dar dentro nel raggio attivo che egli mi rivolge dicendo: “Tu sii” e 

io rispondo: “Io sono”. […] Nella Rivelazione Dio parla a chi lo 

ascolta: Tu uomo, più concretamente: Tu – ed ora fa seguito il no-

me – nella tua essenzialità e realtà, sei per me. La tua esistenza 

procede dall‟atto con cui Io ti voglio. Voglio che tu sia, ti stabilisco 

nel tuo essere»104. 

 

Con “essere buono”, s‟intende dire che la creazione, in quanto frutto 

dell‟azione di Dio che l‟ha posta in essere, sia segno tangibile della presenza 

di Dio nel mondo, realtà epifanica della sua presenza105. 

Passiamo ora a considerare la categoria della “storia”. Il Guardini sottoli-

nea il carattere storico della rivelazione, l‟agire attuale di Dio in eventi signifi-
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essenzialmente. Il mio essere si attua in un incontro costante con il mondo. Io vivo fuori di lui 

e dentro di lui. La mia consistenza è dovuta in gran parte all‟effetto che il mondo produce in 

me». (GUARDINI R., L‟esistenza del cristiano, cit., p. 397).  
104
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cativi della storia del popolo d‟Israele, la fede di questo popolo, maturata pro-

prio alla luce dell‟esperienza di un Dio che si rende concretamente presente in 

mezzo ad esso, che lo guida, lo corregge, lo accompagna: 

 

«Ora “Rivelazione” significa che Dio entra in questo mondo; che 

viene incontro all‟uomo, abita presso di lui, gli parla, opera insieme 

con lui e in tal modo si manifesta a lui. Ciò avviene fondamental-

mente con il patto del Sinai, unitamente a tutto ciò che lo ha prepa-

rato. Avviene inoltre quando Dio guida e regge il suo popolo attra-

verso il deserto; quando sceglie Gerusalemme per sua città, il tem-

pio per sua abitazione e il popolo per suo regno. […] Una tale pre-

senza s‟affaccia sempre di nuovo e sempre più fortemente e lumi-

nosamente. Il credente dell‟Antico Testamento ha l‟esperienza che 

Dio è qui, fra noi, operando, guidando, insegnando, giudicando, 

donando, soccorrendo, Tutto l‟ordine morale veterotestamentario 

acquista pieno significato unicamente dal punto di vista di questa 

realtà di fatto»106. 

 

Il nostro autore afferma così: il carattere di mediazione della storia, cioè la 

Rivelazione si ha per mezzo della storia e si fa storia, dando ad essa una con-

notazione specifica, quella di essere appunto "storia sacra"107; la non dipen-

denza della Rivelazione dalla storia, nel senso che il rivelarsi di Dio, se pur 

avviene storicamente, resta sempre frutto di una sua libera iniziativa108; il ca-

rattere particolare ed universale della Rivelazione, ovvero la Rivelazione si at-

tualizza in determinati contesti spazio-temporali, però il contenuto del suo 

messaggio ha una portata universale109; infine, la compresenza di assolutezza e 

storicità nella realtà divina, nel senso che l‟essere assoluto di Dio non impedi-

sce il suo rivelarsi nella storia110. 

Per quanto concerne la categoria della “parola”, ovvero il messaggio che 

Dio dà al popolo, veicolato attraverso la mediazione del “profeta”, Guardini 

individua tre momenti attraverso cui si realizza questa mediazione nell‟Antico 

Testamento: 
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 GUARDINI R., La funzione della sensibilità nella conoscenza religiosa, in ID., Scritti filo-

sofici, cit; vol. 2, pp. 157-158. 
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«Il fatto si compie in tre fasi: la prima è la chiamata di Dio al suo 

Eletto. Dio lo assicura che “Egli è colui che è” e con questo gli 

rende testimonianza di quel che vuol dire a lui e, per suo mezzo, a 

tutti gli uomini. Nella seconda fase il chiamato diventa annunciato-

re della verità e annunzia a coloro ai quali è inviato ciò che colui 

che lo ha chiamato gli ha affidato. Nella terza le verità annunziate 

dal messaggero della fede continuano ad essere tramandate attra-

verso la storia. Nasce così una tradizione che si sviluppa dal senso 

stesso della Rivelazione, sorretta da una comunità di fede, di servi-

zio e di disciplina connaturata con la tradizione»111. 

 

La “parola” rivelata però per essere accolta, deve essere compresa e deci-

frata nel suo significato autentico, appunto quale “parola di Dio”. Il presuppo-

sto ermeneutico che sta alla base di questo processo di decifrazione e di com-

prensione, è inscritto nella “disposizione del cuore” di colui a cui questa “pa-

rola” viene indirizzata112.  

 

4.3 La rivelazione di Dio nel Nuovo Testamento 

     

4.3.1. Diversità, continuità e singolarità della rivelazione cristologica 

nel Nuovo Testamento 

 

Passiamo ora alla trattazione sulla “essenza della Rivelazione nel Nuovo 

Testamento”, ordinando in maniera sistematica quanto Guardini esprime spo-

radicamente in vari testi. Innanzitutto, possiamo mettere in evidenzia tre carat-

teristiche fondamentali della rivelazione nel Nuovo Testamento: 

a) la “diversità” dalla rivelazione dell‟AT; 

b) la “continuità” con l‟AT; 

c) la “singolarità” della rivelazione cristologica. 

Iniziando subito con la “diversità” dalla rivelazione dell‟AT, si può notare 

che, alla molteplicità dei tempi, dei modi, dei mediatori nell‟AT, si contrap-

ponga nell‟NT, l‟unicità del mediatore, in un tempo preciso ed in un unico 

modo113. A questo si aggiunge, secondo uno sviluppo a struttura ad imbuto, il 

carattere di pienezza e di definitività della rivelazione neotestamentaria rispet-

to a quella veterotestamentaria. La rivelazione di Dio è perfezionata da Cristo 
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nel Nuovo Testamento. In Cristo l‟autorivelazione di Dio ha raggiunto il suo 

vertice più alto, che non sarà più superato nel corso della storia114. 

Quanto invece alla “continuità” della rivelazione del NT nei confronti di 

quella dell‟AT, scorgiamo gli elementi comuni nel carattere “personale” della 

rivelazione e nelle sue categorie espressive, ovvero la “storia” e la “parola”. In 

primo luogo, il carattere personale della rivelazione, lo si evince dal fatto che 

Dio si rende presente attraverso la persona di Gesù115; in secondo luogo, che 

in Gesù la rivelazione nella “storia” è resa percepibile dai “miracoli”116, men-

tre quella nella “parola”, dall‟annuncio del Regno, un annuncio che non è 

sganciato dalla sua persona. Per quanto concerne quest‟ultimo aspetto, il 

Guardini contesta l‟opinione di alcuni autori, i quali sostengono che Gesù, nel-

la predicazione della venuta del Regno, non ha parte nel contenuto del suo 

messaggio. In Lui infatti si presentano semplicemente un messaggio ed una 

dottrina. Egli non avrebbe predicato che il Padre e il suo Regno; sarebbe stato 

esclusivamente un messaggero. Egli non avrebbe voluto niente altro che con-

durre gli uomini al Padre, liberarli dal „mondo‟ e fare di essi il Regno del Dio 

vivente. Secondo Guardini, questa teoria è errata, in quanto Gesù ha fatto e-

splicite asserzioni su se stesso e del suo rapporto tanto con il Padre quanto con 

gli uomini, e queste asserzioni appartengono al culto fondamentale della buo-

na Novella. Ma anche là dove Egli non parla esplicitamente di sé, il suo mes-

saggio rimane determinato dalla significazione assolutamente unica della sua 

persona117. Un‟ulteriore determinazione di continuità tra i due Testamenti è 

data dal concetto di “paternità”, che nel NT è espressa dal contenuto del mes-

saggio e dallo stile di vita di Gesù. Nel commentare i passi di Mt. 6, 9-15; e 

Lc. 11, 2-4, l‟autore a riguardo afferma: 

 

«In realtà, i brani che ci interessano celano tutta l‟ardente forza 

propria della rappresentazione di Dio nell‟Antico Testamento, così 

come l‟aspetto della provvidenza, che emerge dal „discorso della 

montagna‟, presuppone la volontà del Sovrano divino di edificare 

sulla terra il Suo regno, convogliandovi i destini umani. Sulle lab-

bra di Gesù questi concetti assumono una grande semplicità ed in-

teriorità: mentre nel Vecchio Testamento la vigilanza di Dio era so-

stanzialmente diretta alla vicenda di tutto il popolo, sulle labbra di 
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Gesù si dimostra una sollecitudine divina diretta, sì, a tutti i morta-

li, ma anche a ciascuno»118. 

 

Passando infine alla “singolarità” della rivelazione cristologica, bisogna in-

nanzitutto osservare che l‟accento viene posto sulla “qualità” del mediatore. 

Nella Rivelazione nell‟AT si è visto che la persona stessa del mediatore non 

ha a che fare con il messaggio e dunque con il contenuto della Rivelazione; 

inoltre, che tale contenuto non è frutto di una elaborazione propriamente uma-

na, ma di Dio che lo rivela, ponendo così una sproporzione tra il mediatore e 

ciò di cui egli rappresenta e veicola. Nella Rivelazione cristologica vediamo 

invece come nella figura di Gesù, non c‟è più distinzione tra messaggio e mes-

saggero, né sproporzione, ma perfetta identità, cioè in Gesù il messaggio coin-

cide con il messaggero: 

 

«Ciò avvenne con l‟incarnazione. Questo significa che il trascen-

dente in sé, che non si può vedere, udire, afferrare con i sensi, entra 

in un‟esistenza umana; non soltanto dentro come sta nascosto un 

germe segreto, ma si esprime in essa. Diciamo così: nell‟esistenza 

di Cristo, Dio traduce se stesso nell‟umano»119. 

 

 Un altro elemento fondamentale della singolarità della rivelazione cristologi-

ca, è contenuto in Gv. 14, 6, in cui si afferma che Gesù è “verità”, “via” e “vita”. 

La prima affermazione esprime, secondo Guardini, come Cristo rende presente 

nella sua persona il Padre, a partire dal suo rapporto particolare e privilegiato120; 

la seconda, dice che Gesù è il mezzo attraverso il quale conosciamo ed entriamo 

in relazione con il Padre121; la terza, indica la vita stessa di Dio Padre che si rivela 

in Cristo e a cui l‟uomo può accedere in forza di questa relazione122.  

Tutti gli elementi della singolarità di Gesù finora citati, si fondano sulla sua 

“eterna figliolanza divina” e sulla sua natura consustanziale a quella del Padre. 

Tutto ciò appare chiaro da quelle pericopi che esprimono il rapporto particola-

re di Gesù con il Padre (Lc 11, 1; Gv 20, 17; Mt 11, 27; Gv 5, 17; Gv 14, 7-
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11) e che il nostro autore commenta nel volume L‟esistenza del cristiano123. 

Ma c‟è un ulteriore carattere della peculiarità della rivelazione cristologica che 

va messo in evidenza, cioè, come attraverso la mediazione di Gesù, si renda 

presente la realtà più profonda e più vera di Dio, si renda presente un “Noi”: 

 

«L‟uomo del Vecchio Testamento è sotto la minaccia di potenti 

culture politeistiche […] L‟attenzione della Rivelazione vetero-

testamentaria guarda quindi all‟unità ed unicità assoluta di quell‟ 

„io‟, di cui si parlava: un Dio, e nessun altro. Quelle entità, che si 

chiamano dei, sono ambigue interpretazioni del mistero religioso 

del mondo, sono dei „nulla‟. Ora è tempo per una nuova rivelazio-

ne; in Cristo si manifesta dalla personalità di Dio un “Noi”»124. 

 

 In Gesù, dunque, si rende manifesta la realtà essenziale di Dio, la vita in-

tratrinitaria. Nel presentare la pericoresi tra le Persone della Trinità, il Guardi-

ni afferma che quel misterioso nucleo della personalità dell‟ „io‟, del „tu‟ e del 

„noi‟, nella vita divina, ha un modo esclusivo di consistere. In Dio, le specifi-

cazioni „di fronte‟, „dall‟altra parte verso l‟altro‟, hanno luogo, ma senza la 

pluralità dei diversi individui. Dio non ha bisogno di andare via da sé per tro-

vare il „tu‟, tanto meno deve aspettare che questi vada da Lui, ma Egli esiste 

essenzialmente e fin dal principio nell‟eterno „io-tu‟ del Padre e del Figlio nel-

lo Spirito Santo, così come sono in Lui in eterna pienezza i contenuti del rap-

porto „io-tu‟: il reciproco conoscere e amare, la comunione della fecondità, del 

donare e del ricevere125. 

 Per concludere, sarà proprio questa pericoresi, questa eterna relazione tra 

le Persone divine, a rivelare la natura dell‟eterna personalità di Dio e dunque 

del suo carattere di indipendenza nei confronti del mondo. Infatti, attraverso la 

Rivelazione della vita personale di Dio, si perfeziona l‟unità nella sua indi-

pendenza dal mondo. Il puro “monotheos” sarebbe essenzialmente solitario. 

La sua personalità si perderebbe sempre di nuovo in questa solitudine. Il suo 

stato correrebbe incessantemente il pericolo di tradursi in un essere infinito, 

ma incosciente e impotente, o si farebbe strada la convinzione che Dio ha bi-

sogno del mondo e dell‟uomo per ottenere in questo il rapporto „io-tu‟, la co-

munione e la fecondità. In realtà, quel che attraverso Cristo si evidenzia relati-

vamente alla vita personale di Dio, offre la garanzia per la perfetta sovranità di 

Dio. Egli non ha bisogno del mondo per nessun motivo: non per essere, non 
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per avere coscienza e libertà creatrice, non per amare, cioè per vivere in co-

munione personale126. 

 

4.3.2. La Parola come categoria prevalente della rivelazione di Dio 

 

Abbiamo visto che le modalità di mediazione della Rivelazione, secondo 

Guardini, sono tre: “creazione”, “storia” e “parola”. Quest‟ultima acquista una 

posizione centrale nella teologia guardiniana, in quanto si presenta come una 

categoria onninclusiva, che ingloba in sé anche le altre due127. Il fatto che la 

Rivelazione sia essenzialmente storica, non toglie la preminenza della catego-

ria della “parola” su quella della “storia”, e ciò per due motivi fondamentali. Il 

primo motivo è dato dal fatto che la creazione e la storia, si presentano a loro 

volta, come ulteriori determinazioni della parola, dal momento che Dio crea 

con la sua parola e agisce nella storia attraverso la sua parola. La parola di Dio 

dunque è una parola che crea, che con la creazione da inizio alla storia e fa 

storia: «L‟uomo in tal modo incontra la prima parola pronunciata da Dio nella 

creazione, nonché la sua provvidenza che accompagna la creazione attraverso 

la storia. È la parola creativa di Dio che da inizio alla storia»128. Creazione e 

storia, sono legate da una reciproca implicazione: Dio con la creazione dà ini-

zio alla storia, la storia è la continuazione della creazione nel tempo. Le cose 

create hanno un “carattere verbale”, la natura, è costitutivamente “linguaggio”, 

“parola”; essa richiama a quella “Parola” che l‟ha posta in essere. Le cose non 

sono semplici realtà, non sono neppure semplici fatti significativi esistenti in 

uno spazio muto. Esse sono parole di Colui che crea parlando, e rivolte a “chi 

ha orecchi da intendere”. Il mondo non è stato generato solo dalla potenza e 

neppure solo dal pensiero, ma dalla parola. Le sue forme sono parole con le 

quali il Dio che le crea esprime la sua intima ricchezza. Nello stesso tempo, 

Egli cerca colui che le intenda e per mezzo delle quali entri con Lui in un rap-

porto di lode, di ringraziamento, di obbedienza129. 

Il secondo motivo della preminenza della categoria della parola, è legato al 

fatto che la parola, non solo è la modalità principale di esplicazione dell‟essere 

personale di Dio130, ma anche ciò che ne costituisce la sua natura, l‟essenza, la 

sua realtà più profonda. Tutto ciò lo si evince in primo luogo dalla rivelazione 
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cristologica: la seconda persona della Trinità è “Logos”, è sostanzialmente 

“parola”, anzi è la “Parola”: 

  

«Ciò che in Gesù stesso era concreta manifestazione, si attuava in 

tutto ciò che Egli faceva. E prima di tutto nella sua parola che “a-

veva potenza, non come quella degli scribi” (Mt. 7, 28), e dunque 

non soltanto attraverso il contenuto obiettivo-concettuale, ma in 

forza del fatto che in essa veniva percepito Colui stesso che parla-

va, colui che era appunto la “Parola” essenziale»131. 

 

 Inoltre, come abbiamo già visto, la rivelazione cristologica, nella sua pecu-

rialità, rende manifesta la vita intratrinitaria, come vita dialogica eterna132. In 

conclusione, possiamo dire che in Guardini, la “parola”, da determinazione 

principale dell‟essere persona di Dio, diviene nello stesso tempo ciò che fonda 

e suppone il suo stesso essere personale. Dio infatti non è soltanto Colui che 

sa e Colui che può, ma anche Colui che parla. Anzi Egli stesso è verbale. Se il 

Figlio viene chiamato “Logos”, si esprime qualcosa che concerne l‟essenza 

stessa di Dio. La Parola rappresenta il cuore dell‟essere divino. Dio è uno che 

parla in se stesso e che è parlato: è l‟amorosa intimità dell‟eterno discorso. Lo 

è per essenza, non importa se esista o no una creatura che lo possa sentire133: 

 

«Dio non è muto; la Sua vita porta per essenza la Parola in sé. Dio 

vive parlando; ma in modo che in lui la Parola non suppone la Per-

sona, ma la fonda. Dio è Persona in rapporto alla Parola. Egli e-

sprime il suo infinito mistero; proprio per ciò Egli esiste come Co-

lui che parla in ordine a Colui che è parlato, e che è pure […] Colui 

che veramente ascolta. Egli è la Parola interamente adempiuta, in-

teramente arrivata, di cui qui si parla. Interamente arrivata, perché 

il Tu a cui si rivolge non è un Io estraneo indipendente, ma questo 

Tu nasce da quello stesso parlare. La Parola […] è discorso e orec-

chio insieme»134. 
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5. La verità della rivelazione cristiana e la sua legittimazione 

 

5.1 Un nuovo modello apologetico 

 

Abbiamo già accennato, in relazione al metodo, come Guardini affermi la 

necessità di una comprensione dell‟essenza della Rivelazione a partire dallo 

stesso evento rivelativo e non da presupposti ermeneutici esterni ad esso. Il 

modello dunque è strettamente intrinsecistico, evitando ogni rischio di una ri-

duzione della rivelazione al modello culturale di mediazione prescelto. Il pen-

siero del nostro autore su questo argomento è molto chiaro: 

 

«La prima proposizione di ogni dottrina sulla rivelazione suona: 

ciò che essa è lo può dire solo essa stessa. […] Un evento quindi 

per comprendere il quale il pensiero deve andare a scuola dalla 

Scrittura e correre il rischio di comprendere Dio in maniera troppo 

“umana” piuttosto che in maniera troppo “filosofica”. […] 

L‟essenza della rivelazione comporta perciò il fatto che non può 

essere dedotta dal mondo, ma va accolta in virtù di se stessa»135; 

«Che cosa significhi, deve di necessità dirlo essa stessa. Non solo 

quanto dà, dev‟essere creduto, ma anche ciò che è, anzi che in as-

soluto vi sia, perché è inizio e non ha nulla a cui possa appellarsi. 

Con essa tutto comincia; l‟intera esistenza di fede»136. 

 

La legittimazione della Rivelazione dunque, si sviluppa a partire dal conte-

nuto di verità interno alla Rivelazione stessa e di cui essa è portatrice. Un con-

tenuto di verità dunque non imposto, né condizionato dall‟esterno. 

L‟introduzione al testo L‟esistenza del cristiano137, a cui qui facciamo riferi-

mento, ce ne dà conferma. L‟autore innanzitutto denuncia una tendenza cultu-

rale-filosofica di carattere pragmatistico-efficientista che considera la verità di 

un dato nella stretta relazione alla sua efficacia pratica, e perciò, nel caso della 

Rivelazione, legittimando la verità del dato di fede solo in relazione al suo ri-

svolto pratico, ai suoi effetti concreti138. Contro questa posizione, l‟autore sot-

tolinea che la legittimazione della verità del dato di fede, deve essere ricavata 

dall‟interno della Rivelazione e non in relazione ai suoi effetti e risvolti prati-

ci139. Tutto ciò naturalmente non comporta una separazione tra interno ed e-
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sterno, tra teoria e prassi, non significa che il dato di fede non abbia un risvol-

to nella prassi e nell‟esperienza di fede vissuta140. 

La verità della rivelazione costituisce il nucleo, la natura, lo specifico 

dell‟esperienza religiosa biblica, in rapporto ad altre forme di esperienza religiosa. 

In modo particolare, in relazione allo specifico dell‟esperienza religiosa cristiana, 

nell‟introduzione al testo L‟essenza del cristianesimo141, l‟autore esplicita in che 

cosa consista l‟identità di questo contenuto di verità, un contenuto di verità rico-

noscibile nell‟essenza stessa, di cui questo tipo di esperienza è costituito.  

L‟obiettivo principale del testo è, come si è visto, quello di mettere in luce lo 

specifico dell‟esperienza religiosa cristiana in relazione ad altre forme di espe-

rienza religiosa142. Guardini critica in primo luogo le teorie errate inerenti 

all‟identificazione del nucleo essenziale dell‟esperienza cristiana. Le prime sono 

quelle che riducono l‟essenza del cristianesimo ad un particolare aspetto che la 

costituisce e non la comprendono nell‟uni-totalità delle sue dimensioni o in re-

lazione ad un comune denominatore che sottenda la molteplicità delle parti143. 

Le seconde, sono quelle che riducono l‟essenza del cristianesimo ad un concetto 

generale astratto, a prescindere dalla sua dimensione esperienziale, oppure a 

presupposti esterni alla stessa esperienza, di natura puramente naturale144. Guar-

dini ribadisce che la natura del cristianesimo non può essere colta dall‟esterno di 

sé, da categorie o presupposti naturali, ma dall‟interno, dal cristianesimo stesso. 

Ciò che è cristiano non può essere ricavato da premesse mondane e la sua es-

senza non può essere determinata da categorie naturali, poiché in questo modo 

viene eliminata la sua peculiarità. Se questa deve essere colta, non può che esse-

re ricavata dal suo ambito. Il cristianesimo supera il pensiero e il parlare natura-

le, che riduce tutte le cose, per quanto siano del resto tra di loro diverse, sotto le 

supreme categorie date dall‟esperienza e dalla logica. Con queste categorie non 

si riesce a cogliere l‟essenza del cristianesimo. Quando dunque la riflessione fa 

constatare che il cristianesimo, nonostante tutti gli elementi comuni della mate-

riale esistenza, in un‟ultima analisi non può risolversi e ridursi a “mondo”, solo 

allora ne emerge chiara la struttura essenziale145. 

L‟identificazione che Guardini dà del nucleo essenziale dell‟esperienza re-

ligiosa cristiana e dunque del suo contenuto di verità, si esprime nella catego-

ria di “amore”, un amore non riducibile a puro sentimento umano, bensì a 

qualcosa che scaturisce dal rapporto di figliolanza dei credenti con Dio Padre, 
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attraverso la mediazione di Gesù Cristo, vero Dio e vero uomo. L‟amore pre-

dicato da Cristo, presuppone la figliolanza di Dio. Esso comporta la rinascita del 

credente in Dio, che si compie mediante lo Spirito di Cristo.  

Così l‟amore del prossimo, nel senso del Nuovo Testamento, vuole significa-

re quell‟apprezzamento e quell‟atteggiamento che sono possibili in quella pro-

spettiva. Lo stesso vale per l‟interiorità del cristianesimo, che non è un fenome-

no della storia della psicologia generale. Essa significa piuttosto quella sfera 

particolare, nella quale il credente è sottratto in ultima istanza ad una significa-

zione in base al mondo e alla storia. Essa sta contemporaneamente al di sopra e 

dentro di essi, è il luogo dove il redento in Cristo sta dinanzi “a Dio Padre di no-

stro Signore Gesù Cristo”( 2 Cor. 1, 3) e solo per Lui ha fondamento146. 

Ma come mediare questo contenuto di verità? Come proporre una sua legit-

timazione, in relazione ad un contesto interreligioso oppure culturalmente se-

colarizzato? In modo particolare per quest‟ultimo, come affrontare le istanze 

critiche provenienti da tale contesto? Qui entra in gioco un concetto fonda-

mentale del pensiero dell‟autore, ovvero la “Weltanschauung cristiana”147. La 

Weltanschauung, si presenta come studio della realtà concreta. Essa infatti, ha 

lo scopo di cogliere l‟essenza della realtà nella totalità delle parti che la costi-

tuiscono, a partire dalle forme e dai fenomeni attraverso i quali tale realtà si 

rende manifesta. Essa non può conseguire il suo intento, se non in relazione ad 

una sua ulteriore determinazione: l‟ “Anschauung”148. 

L‟Anschauung si presenta come ciò che rende possibile, dunque che per-

mette l‟attualizzazione della Weltanschauung. Essa infatti, è un atto di visione, 

uno sguardo contemplativo volto alla realtà concreta del mondo149.  
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L‟Anschauung però, è a sua volta legata alla “fede”. Quest‟ultima, in forza 

del suo fondamento nella Rivelazione e della sua condizione di possibilità 

nell‟assenso libero dell‟uomo, rende possibile e abilita il soggetto ad un parti-

colare tipo di sguardo sul mondo. Uno sguardo che si presenta mediante due 

modalità: vicinanza e di stanziamento - superamento del mondo, cioè che 

permette di leggere il mondo, non solo a partire da una chiave di immanenza, 

ma soprattutto di trascendenza. In poche parole, non bisogna limitarsi ad una 

visione del mondo, ristretta ai propri confini, ma andare al di là di essi, cer-

cando di coglierlo in un orizzonte di trascendenza che lo sottende, lo sostiene 

e gli conferisce senso e significato150. Attraverso l‟Anschauung, la fede diven-

ta lo sguardo di Cristo sul mondo, uno sguardo che si riempie nel credente per 

mezzo della fede. Ma: 

 

«La Weltanschauung come sguardo sulla totalità del mondo (…) e-

sige un metodo di approccio alla realtà, la cui elaborazione impegnò 

il giovane Guardini per un ventennio dal 1905 al 1925, e di cui il fi-

losofo cattolico ha dato un primo abbozzo in un saggio del 1917, 

successivamente ripreso e sviluppato in un saggio del 1925 dal titolo 

L‟opposizione polare. Il problema è come si possa conoscere la real-

tà nella sua totalità e insieme nella sua concretezza. Per Guardini non 

è praticabile né la via del razionalismo, né quella dell‟intuizionismo: 

il concetto razionalista è astratto ed incapace a cogliere il concreto 

nella sua individualità; l‟intuizione è puntuale e discontinua e non 

assicura un conoscere fecondo. Il filosofo cattolico è alla ricerca di 

una via che passi tra razionalismo e intuizionismo, tra concettuali-

smo astratto e intuizionismo vitalista e la individua nella dottrina 

gnoseologica della opposizione polare (Gegensatz)»151.  

 

Vediamo che cosa di specifico l‟autore intenda il metodo da lui elaborato 

della “opposizione polare” quale approccio di sintesi tra teoria e prassi, parti-

colarità e universalità, ragione e sentimento, astratto e concreto, complesso ed 

essenziale, concetto e metafora152: 

 

«La realtà è complessa e può essere sempre osservata da due lati, 

opposti tra loro ma non contradditori. I contraddittori si elidono se-

condo la logica aristotelica, o si ricompongono in una sintesi supe-

riore secondo la logica hegeliana; gli opposti, invece, permangono 
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tra loro distinti e correlati, e vanno mantenuti in tensione. La dot-

trina dell‟opposizione polare è una “filosofia del vivere concreto”, 

come dice il sottotitolo del saggio guardiniano; è una sorta di po-

stkantiana “Critica della ragion concreta” in quanto enuncia le con-

dizioni che rendono possibile l‟accesso conoscitivo alla sterminata 

ricchezza del reale. La realtà concreta, in particolare la realtà uma-

na, ha una struttura polare»153. 

 

Le polarità della realtà sono le seguenti: 

a) Atto e struttura; 

b) Informale e forma; 

c) Singolarità e totalità; 

d) Originalità e regola154. 

Partendo da questa premessa, possiamo dire dunque che la Weltan-

schauung, a partire da una previa conoscenza del mondo, si presenta come ciò 

che permette di mediare la verità della Rivelazione nel mondo e di rispondere 

alle istanze critiche che da questi emergono155. Ma ora vediamo quali sono le 

istanze critiche alla Rivelazione provenienti dal mondo, in questo caso dalle 

altre religioni e da un contesto storico-culturale secolarizzato, e come l‟autore 

cercherà di controbattere e di mediare la credibilità della Rivelazione in questo 

contesto. 

 

5.2 La legittimazione della rivelazione nel confronto con le religioni 
 

Sul confronto della Rivelazione con le altre religioni, abbiamo già trattato 

nei capitoli precedenti. Qui ne riassumiamo i risultati dal punto di vista teolo-

gico-fondamentale. Si è visto che Guardini non ritiene possibile una rivendi-

cazione da parte della scienza delle religioni, delle categorie di “rivelazione” e 

di “fede”, attribuibili anche all‟esperienza religiosa in generale156. Questa ri-

vendicazione verrebbe fondata sul carattere di libertà e di gratuità di cui 

l‟esperienza religiosa si costituisce e di cui è resa possibile157. L‟autore affer-

ma che ciò che la religiosità mitico-naturale chiama “Sacro”, “Numinoso”, 

non è una realtà esterna al mondo, che lo ha posto in essere e lo sorregge, ma 

una realtà interna al mondo, rintracciabile in quelle leggi naturali che stanno 

alla base del suo funzionamento. Tutto ciò, alla luce della Rivelazione, va letto 
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come un‟impronta nel cosmo dell‟atto creativo di Dio, come quella realtà che 

rende possibile la cosiddetta conoscenza naturale di Dio158. Abbiamo visto in-

fatti, in relazione alla categoria di “creazione”, il cosiddetto “carattere verbale 

delle cose”, cioè come la realtà creaturale sia sostanzialmente linguaggio, pa-

rola159, che richiama quella “Parola”, che l‟ha posta in essere. La “parola” co-

stituisce la realtà più profonda e sostanziale del Dio della Rivelazione, ciò che 

ne qualifica la sua identità160. 

 La modalità gratuita con la quale il “Sacro” si manifesta alla coscienza del 

soggetto, non può dunque ritenersi “rivelazione”, in quanto legata da un ordi-

ne di necessità interno al mondo, frutto dell‟azione creatrice di Dio. Il Dio del-

la “Rivelazione”, è una realtà personale, al di fuori del mondo, ma che agisce 

attraverso di esso non per necessità, interna o esterna, ma con assoluta liber-

tà161. Lo stesso vale per la fede. Essa non può ridursi ad una pura esperienza 

che, se pur coinvolgendo tutte le dimensioni dell‟essere persona, non compor-

ta alcun incontro con un contenuto di verità offerto da questa realtà sacra. La 

fede implica un atto di obbedienza ad un appello di una realtà sacra che le si 

propone in maniera personale162. 

Un‟altra questione fondamentale, inerente sempre al confronto con le altre 

religioni, è la rivendicazione, da parte del Guardini, della superiorità della Ri-

velazione rispetto alle altre religioni. La Rivelazione viene ritenuta come quel-

la realtà che nell‟esistenza umana conduce a quel compimento, a quella pie-

nezza d‟essere e di significato, a cui le altre religioni tendono163. Quest‟ultime, 

anche se si presentano come esperienza di senso pieno del vivere umano, di 

valore salvifico, da sole, non possono giungere a quella pienezza di senso e di 

significato che la Rivelazione comporta. Esse infatti, si fondano esclusivamen-

te sul soggetto, sulla sua costitutiva autotrascendentalità, sul suo desiderio di 

Assoluto, sul suo continuo interrogarsi sul perché del mondo e della propria 

esistenza, sul suo anelito verso l‟infinito, un anelito che trova appagamento, 

nella misura in cui il “Sacro”, si rende manifesto, in maniera gratuita, alla co-

scienza del soggetto164. Il “Sacro”, però, pur rimanendo una realtà percepibile, 

è privo di una connotazione personale165. Solo alla luce della Rivelazione ap-

pare chiaro che cosa sia veramente l‟uomo166. Il Dio della Rivelazione invece, 
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si presenta come “persona”167, che si rivela storicamente attraverso la sua pa-

rola, che sceglie un popolo, manifesta ad esso una propria intenzionalità, lo 

libera, gli è vicino, lo guida, gli dà una norma, lo chiama a rispondere al suo 

appello, a vivere con Lui una relazione personale168. Tale prossimità salvante, 

è resa in maniera più forte e chiara, in Gesù-Cristo. In Lui, Dio traduce se 

stesso nell‟umano169, in Lui, viene svelata in pienezza la realtà più vera e più 

profonda di Dio, viene svelato un “Noi”170. In Gesù, la chiamata di Dio 

all‟uomo, non si riduce nei confini di un popolo particolare, ma si allarga a 

tutto il genere umano, attraverso il “Regno”171.  

L‟uomo può rispondere a questo appello di Dio che lo invita alla comunio-

ne con sé, in quanto costitutivamente “chiamata”, in quanto “immagine e so-

miglianza di Dio”, in quanto strutturalmente capace di rispondere a questo ap-

pello172. La “fede” dunque, diventa risposta personale dell‟uomo a 

quest‟appello, ed in forza di questa relazione personale che l‟uomo riscopre e 

ritrova il vivere autentico della propria esistenza173; un vivere autentico che 

l‟uomo ha perduto, in seguito ad una “colpa originaria”174, e a cui tutte le e-

sperienze religiose tendono175. Ciò che si è indicato precedentemente come 

“peculiarità fenomenologica” della Rivelazione nel confronto con le altre reli-

gioni, è ciò che ne qualifica la sua superiorità. 

Un ultimo elemento di tale superiorità, va visto per Guardini, nel fatto che 

la Rivelazione è portatrice di una comprensione esaustiva della storia e del 

mondo. Tutto ciò si fonda nel suo essere contemporaneamente fuori e dentro 

la storia176. Mentre le altre religioni non offrono una via di uscita dalle ambi-

guità del mondo e della storia, ma anzi, trasferiscono queste ambiguità del 

mondo nella religione, la Rivelazione invece, non presentandosi come una re-

ligione tra le tante, toglie le angustie che soffocano il mondo, stabilisce un 

punto di riferimento fuori di esso, rende possibile un autentico criterio di valu-

tazione nei suoi confronti177. Essa dunque, entrando nel mondo in maniera sto-

rica, si fa portatrice di un contenuto di verità che lo trascende. Questo conte-
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nuto trascendente e dunque esterno, diventa criterio interpretante 

dell‟immanente, ciò che rende una conoscenza oggettiva di esso, ciò che dà 

dall‟interno, una chiave risolutiva alle sue angustie ed una via di uscita dalle 

sue ambiguità: 

  

«Tutto questo fa la Rivelazione, manifestando quel Dio che non solo 

introduce alla comprensione del mistero del mondo, ma è indipen-

dente dal mondo, e che proprio per questo sta con il mondo in un tal 

rapporto di oggettività che nessuna religione spontanea può dare»178.  

 

5.3 La legittimazione della rivelazione nel confronto con le correnti fi-

losofiche della modernità 

   

Una seconda problematica che il Guardini affronta, è data dalla critica del 

pensiero moderno alla religione, in modo particolare al cristianesimo. In primo 

luogo, l‟autore si oppone ad una visione panteistica e idealistica del mondo, 

che comporta una riduzione del divino al mondo; in poche parole, o inscriven-

do il principio e il fondamento del mondo nel mondo stesso (panteismo), o 

considerandolo come antitesi di un processo dialettico necessario in cui 

l‟Assoluto prende coscienza della sua propria identità (idealismo). In modo 

particolare nella visione idealistica, non solo scorgiamo una riduzione del di-

vino a mondo, quasi come se il divino ne fosse fagocitato, ma anche un condi-

zionamento della stessa Rivelazione da parte del mondo, non più considerata 

come espressione di un ordine di libertà, ma di necessità179. 

L‟autore ribadisce l‟assoluta trascendenza di Dio, la sua distinzione dal 

mondo180. Ciò però non comporta un‟assoluta separazione di Dio dal mondo, 

ma una vicinanza, resa possibile da un personale rivelarsi libero e gratuito181. 

Il Guardini infatti, per spiegare il carattere libero e non necessario della rivela-

zione soprannaturale, si serve dell‟aiuto della categoria di “persona”. Legato 

in parte ad una visione antropologica tomistica, ribadisce l‟assoluta identità 

dell‟uomo come persona, a prescindere dalla dimensione relazionale; la rela-

zione però è vista come ciò che permette la piena realizzazione della perso-

na182. Egli afferma la distinzione tra “persona” e “personalità”. 
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 Per “personalità”, intende la forma individuale umana vivente in quanto 

determinata dallo spirito, ovvero il divenire della persona, le strutture operati-

ve del soggetto e le modalità attraverso le quali la coscienza percepisce gli 

stimoli e interagisce nei confronti della realtà circoscrivente183. Per “persona” 

invece, egli intende quella categoria che include in sé anche la “personalità”; 

essa è la realtà ontologica costitutiva del soggetto, a prescindere dalle sue fa-

coltà operative, determinazioni, qualità, divenire184. Applicando tutto ciò a Di-

o, Guardini può salvaguardare l‟assoluta libertà di Dio dal mondo, e dunque il 

suo essere persona, a prescindere da qualsiasi rapporto con il mondo. Dio è 

persona non in funzione del suo relazionarsi al mondo, ma in se stesso; questo 

suo essere persona, però, è ciò che gli permette di relazionarsi al mondo185. 

Per rafforzare ulteriormente questa tesi, il Guardini fa riferimento al fonda-

mento trinitario: Dio non è persona in relazione al mondo, ma già eternamente 

in se stesso; la relazione intratrinitaria, la pericoresi tra le tre Persone della 

Trinità, dice già un eterno relazionarsi di Dio in se stesso, che non necessita di 

un relazionarsi al di fuori di sé. La relazione intratrinitaria sta dunque a fon-

damento dell‟eterno essere persona di Dio186.  

In secondo luogo l‟autore si oppone alle istanze critiche provenienti, dal 

materialismo e dal positivismo evoluzionistico, che negano la categoria di 

“creazione” e l‟esistenza di un principio divino che sta alla base della costitu-

zione del mondo e che lo orienta progressivamente verso un telos187. Ma in 

modo particolare, egli controbatte la critica proveniente dall‟esistenzialismo 

radicale, dall‟ateismo di Feuerbach, dal nichilismo di Nietzsche, dalla psicoa-

nalisi freudiana188. Queste correnti sviluppano una critica demistificatrice nei 

confronti dell‟esperienza religiosa, screditando la sua portata di senso e di si-

gnificato189. Tale critica si fonda sulla negazione dell‟esistenza di Dio, consi-

derata come frutto di una proiezione umana.  

Il Guardini invece, salvaguarda l‟assoluta significatività dell‟esperienza re-

ligiosa, a partire dalla modalità gratuita con la quale il Sacro si manifesta alla 

coscienza190, e dal fatto che il religioso è di per sé una realtà costitutiva 

dell‟uomo, che si fonda su ciò che i fenomenologi della religione chiamano 

“a-priori religiosus”. Un esempio di tutto ciò, è dato dalla cosiddetta “religio-
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sità spontanea” o dimensione soggettiva dell‟esperienza religiosa, e dalle di-

verse modalità attraverso le quali questa si manifesta191. Sulla base di questo, 

il Guardini afferma che se l‟uomo non seguirà il richiamo della sua natura a 

vivere un‟esperienza religiosa, potrà perdere questo tipo di esperienza; gli ri-

marrà di conseguenza, solo una sensazione di impoverimento, che egli cerche-

rà poi di soffocare nello scetticismo e nell‟ostilità. L‟uomo potrà cercare anche 

di distruggere il Sacro e l‟esperienza del Sacro. Non ci riuscirà completamen-

te, poiché si tratta di un elemento fondamentale dell‟esistenza umana192. 

Partendo dalla dimensione antropologica dell‟esperienza religiosa, l‟autore 

enuncia, che proprio questo tipo di esperienza, che si fonda sul gratuito mani-

festarsi del Sacro (per l‟esperienza religiosa biblica sul gratuito rivelarsi di 

Dio), conduce alla piena realizzazione e comprensione dell‟umano193. Tale re-

alizzazione e comprensione, non si rende riducibile esclusivamente all‟interno 

di una chiave di immanenza, ma soprattutto di trascendenza. La trascendenza 

non solo diventa ciò che permette una corretta lettura dell‟immanenza, ma ciò 

che la conduce al suo significato più pieno ed autentico194. 

Per quanto riguarda in maniera specifica la Rivelazione biblica, l‟autore i-

dentifica l‟apriori religiosus nell‟ “imago Dei”195. L‟uomo è “figlio di Dio”, in 

quanto creato da Dio e costitutivamente capace di vivere la relazione con Lui. 

L‟atto creativo, fonda essenzialmente la “persona”: una “persona” che sorge in 

un mondo non personale e che suppone un dialogo che Dio stesso conduce. Lo 

stesso atto creativo riveste carattere personale, tanto da potersi dire che la per-

sona è creata dalla chiamata. Dio dice “tu” e l‟uomo risponde con l‟entrare 

nella realtà. Secondo il suo senso più profondo, la persona umana è la risposta 

all‟appello di Dio196.  

 Ma come dialogare con la cultura del proprio tempo? Come mediare il 

contenuto di verità della Rivelazione, all‟interno di un contesto culturalmente 

secolarizzato? Il Guardini affronta il problema con il cosiddetto concetto di 
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 «Un problema per sé interessante sarebbe sapere se esista un uomo perfettamente apatico 

verso la religione o se ognuno, in qualche modo, in una forma diretta o indiretta, apertamente o 

nascostamente, è in relazione con la religiosità. A questa domanda ne è affine un‟altra […] se è 

possibile cioè formare un tipo di uomo, nel quale la religiosità sia completamente spenta e la 

cui vita sia esclusivamente posta o relazionata alla realtà empirica. L‟altra possibilità consiste-

rebbe in ciò che la frustrazione di questo elemento, connaturale all‟uomo, si sviluppasse in un 

elemento patogeno» (GUARDINI R., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa, cit., p. 25; 

GAMERRO R., Romano Guardini. Filosofo della religione, cit., pp. 259-277). 
192

 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit., p. 20. 
193

 Cfr. Ivi, p. 184. 
194

 Cfr. Ivi, p. 182. 
195

 Cfr. GUARDINI R., L‟esistenza del cristiano, cit, pp. 418-419. 
196

 Cfr. Ivi, pp. 417-418. 
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“biblioteca dell‟umanità”197. Per “biblioteca dell‟umanità”, l‟autore suole indi-

care l‟insieme delle produzioni letterarie, frutto ed espressione dell‟esperienza 

concreta che l‟uomo fa con la realtà e del proprio vissuto esperienziale. Quan-

do parliamo invece di “frequentazione della biblioteca dell‟umanità”, si suole 

indicare l‟interpretazione in chiave teologica, di testi e figure della letteratura 

mondiale198.  

Così la teologia, diventa la lente, la chiave di lettura, il criterio interpretante 

delle stesse produzioni letterarie. L‟intento del Guardini è quello di far emer-

gere dalle opere e dalla vita di questi autori, l‟istanza di trascendenza e di as-

soluto, che questi hanno percepito e fatto esperienza nella propria esistenza. In 

modo particolare, come alcuni di questi, abbiano attribuito all‟esperienza 

dell‟Infinito, una qualificazione diversa da quella indicata dal cristianesimo. Il 

concetto di “frequentazione della biblioteca dell‟umanità”, si presenta come 

un anello di congiunzione tra teologia e letteratura, come attualizzazione di un 

approccio teologico al mondo letterario e come un modo originale di fare teo-

logia che fuoriesca dai limiti dello spazio ecclesiale. 

 

Conclusione 

 

A conclusione del nostro percorso, intendiamo valutare il pensiero di 

Guardini sui temi in questione, data la vastità del pensiero dell‟autore, metten-

done in evidenza gli apporti significativi per la storia della teologia del Nove-

cento e in particolare per la teologia fondamentale. 

 Abbiamo già accennato al contributo di Guardini per la costituzione di un 

nuovo modello teologico che anticipa la teologia del Concilio Ecumenico Va-

ticano II e che poi diventerà di norma e di prassi all‟interno della teologia fon-

damentale post-conciliare199. Tale modello si presenta estremamente innovati-

vo nei confronti di quello precedente. Alla rigida-astrattezza del modello sco-

lastico, se ne oppone uno più aperto alle istanze critiche provenienti dal conte-

sto culturale di fine modernità, più rispondente alle esigenze dei tempi e più 

capace di veicolarne i contenuti200. Alla costituzione di questo modello, hanno 

contribuito gli apporti provenienti dal personalismo di M. Buber, 

l‟esistenzialismo di M. Heidegger, la fenomenologia di E. Husserl e M. Sche-

                                                           
197

 Cfr. GIBELLINI R., La teologia del XX secolo, cit., pp. 235-237. 
198

 Tra le tante figure abbiamo: Dante, Agostino, Pascal, Hölderlin, Dostoevskij, Rilke, ecc. 
199

 Cfr. RAHNER K., Romano Guardini. Omaggio nell‟ottantesimo compleanno, cit., p. 400. 
200

 Cfr. DI MARCO C., Filosofia dell‟esistenza e cristologia, cit., p. 186; DOTOLO C., Erme-

neutica della fede e visione del mondo in Romano Guardini, cit., pp. 31-35. 
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ler201. L‟impostazione metodologica del Guardini, darà l‟avvio a sua volta, alla 

costituzione di nuovi modelli teologici, tra i quali, quello trascendentale di K. 

Rahner e fenomenologico-estetico di H. U. von Balthasar. Abbiamo anche più 

volte ribadito che la significatività di tale modello teologico, consiste nella sua 

apertura agli ambiti esterni alla teologia, quali appunto il mondo delle religioni 

e quello delle produzioni letterarie, consentendo così alla teologia di arricchir-

si dei contributi significativi provenienti da questi ambiti, e diventando essa 

stessa, la chiave ermeneutica di comprensione dell‟istanza di trascendenza in 

essi presente. 

Tutto ciò rientra in un‟ impostazione teoretica generale e in una griglia 

complessiva di lettura del mondo, che come abbiamo già detto, prende appun-

to il nome di “Weltanschauung cristiana”202. Si tratta di una lettura del mondo 

e della storia da un punto di vista della Rivelazione. La Rivelazione, non solo 

diventa il modello che struttura tale impostazione teoretica, ma è ciò che ne 

permette la sua realizzazione. Lo sguardo di Cristo sul mondo diventa possibi-

le all‟interno dell‟ottica della fede, il cui fondamento sta nel libero e gratuito 

rivelarsi di Dio all‟uomo203.  

In riferimento al dialogo con le altre religioni, il Guardini è stato uno dei 

primi teologi dell‟età contemporanea, a porre un confronto positivo tra la Ri-

velazione e l‟esperienza religiosa in generale204. Egli infatti, ha messo in luce 

gli aspetti positivi provenienti dalle altre religioni, il valore rivelativo delle re-

ligioni non cristiane, gli elementi comuni con la Rivelazione, ma al tempo 

stesso, la superiorità della Rivelazione cristiana205. Tale superiorità viene indi-

viduata nella sua peculiarità fenomenologica, nella sua essenza e contenuto di 

verità. Le altre religioni si presentano come un puro sforzo dell‟uomo di aneli-

to verso l‟Assoluto. Tale anelito è costitutivo dell‟uomo, si identifica con la 

religiosità206; un anelito però stimolato dal libero gratuito darsi del Sacro, at-

                                                           
201

 Cfr. BORGHESI M., Ermeneutica, fenomenologia ed esperienza religiosa in Romano 

Guardini, cit., pp. 179-180; DOTOLO C., Ermeneutica della fede e visione del mondo in Ro-

mano Guardini, cit., p. 34; GAMERRO R., Romano Guardini. Filosofo della religione, cit., 

pp. 12-18; FARRUGIA M., L‟incontro: realtà fondante nel pensiero di Romano Guardini, cit., 

p. 583.  
202

 Cfr. GUARDINI R., Natura della Weltanschauung cattolica, cit. 
203

 Cfr. GIBELLINI R., La teologia del XX secolo, cit., pp. 232-233. 
204

 Per una trattazione più esaustiva su questo argomento, vedi Cfr. GRECO C., La rivelazione, 

cit., pp. 379-393; PANNENBERG W., Rivelazione e rivelazioni nella testimonianza della sto-

ria, in Corso di teologia fondamentale. Trattato sulla rivelazione, vol. 2, Queriniana, Brescia 

1990, pp. 95-122; WANDELFELS H., Il cristianesimo nella disputa delle religioni intorno 

alla verità, in Ivi, pp. 284-313. 
205

 Cfr. GUARDINI R., Religione e rivelazione, cit., p. 10. 
206

 Cfr. Ivi, p. 20; GUARDINI R., La fenomenologia dell‟esperienza religiosa, cit., p. 25. 
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traverso le mediazioni simboliche del mondo207. La Rivelazione invece, si 

fonda sul rivelarsi di un Dio che si presenta come “persona”208, che non agisce 

solo attraverso eventi cosmico-naturali209, ma soprattutto attraverso la “sto-

ria”210 e la “parola”211. Questa rivelazione raggiunge il suo vertice e la sua 

pienezza in Gesù Cristo212; attraverso di Lui abbiamo accesso alla conoscenza 

della realtà più profonda e costituiva di Dio213, attraverso di Lui siamo am-

messi alla pienezza di relazione con Dio Padre214.  

In riferimento invece al dialogo con il mondo della letteratura, abbiamo ac-

cennato al concetto di “frequentazione della biblioteca dell‟umanità”, una let-

tura in chiave teologica di testi e di autori della letteratura mondiale215. La 

prospettiva della Rivelazione diventa ciò che fa luce sulla dimensione antropo-

logica dell‟uomo, sulla sua realtà più profonda, sull‟istanza di trascendenza in 

essa presente. La Rivelazione permette così all‟uomo di comprendere che la 

piena realizzazione di sé, non debba inscriversi in un orizzonte di immanenza 

ma di trascendenza216.  

Un altro elemento estremamente qualificante del modello teologico guardi-

niano, e ciò vale in modo particolare per la teologia fondamentale, è 

l‟impostazione di un‟apologetica estremamente innovativa, cioè non più co-

struita in maniera oggettivistico-estrinsecista, ma intrinsecistica.  

L‟essenza della Rivelazione viene colta, partendo dallo stesso evento rive-

lativo, tenendo conto, in maniera principale, della mediazione della Scrittura. 

Non si ha così un uso strumentale della Scrittura, bensì fondante. La Scrittura 

non diventa ciò che da conferma a riflessioni teoretiche che hanno il proprio 

fondamento in impianti teologici specifici, ma ciò che fonda e da cui parte la 

stessa riflessione teologica217. In questo contesto, Guardini infine ha dato un 

contributo significativo sul cosiddetto “statuto ontologico della rivelazione”, 

cioè alla radicazione della rivelazione nella vita intratrinitaria, quale condizio-

ne di possibilità del libero rivelarsi di Dio218. 
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 Cfr. ID., L‟esistenza del cristiano, cit., p. 33 e 47; ID., Religione e rivelazione, cit., p. 69. 
208

 Cfr. ID., L‟esistenza del cristiano, cit., pp. 40-41 e 60-61. 
209

 Cfr. Ivi, pp. 402-403. 
210

 Cfr. GUARDINI R., La funzione della sensibilità nella conoscenza religiosa, cit., pp. 157-158. 
211

 Cfr. ID., L‟esistenza del cristiano, cit., p. 29. 
212

 Cfr. Ivi, p. 51 e 292. 
213

 Cfr. Ivi, pp. 284-285. 
214

 Cfr. GUARDINI R., L‟essenza del cristianesimo, cit., p. 44. 
215

 Cfr. GIBELLINI R., La teologia del XX secolo, cit., pp. 235-237.  
216

 Cfr. Ivi. 
217

 Cfr. GUARDINI R., Fede-Religione-Esperienza, cit., pp. 195-196 e 205. 
218

 Cfr. ID., L‟esistenza del cristiano, cit., p. 291; GRECO C., La Rivelazione, cit., pp. 240-249. 
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Ci congediamo con alcune parole dell‟autore tratte dal testo La vita della fe-

de, che sono la sintesi di tutto il suo pensiero, ovvero quello di ricucire la sepa-

razione tra teologia e vita, fede e vissuto, la fede compresa e calata nel vissuto, 

il vissuto compreso nel suo significato più vero e profondo alla luce della fede: 

 

«La fede non può essere compresa che nella fede. Ma la nostra in-

telligenza ha bisogno di aiuto. Per arrivare quindi a conoscere la 

“novità” della fede, noi ci serviamo di immagini prese dalla nostra 

esperienza. Ci sforziamo di paragonare la fede al sapere naturale. 

Così per esempio, questa frase del catechismo: “Con la fede noi 

crediamo fermamente a tutto ciò che Dio ha rivelato”, sembra di 

suggerire un accostamento con l‟atto di un alunno che crede ciò 

che un maestro venerato, degno di fiducia, gli ha insegnato. Il pa-

ragone evidentemente è valido. La Rivelazione ci fa conoscere la 

realtà di Dio e del suo Regno. Crediamo al messaggio e abbiamo la 

certezza della sua verità. Ma il paragone può comportare un perico-

lo: rischiamo di ridurre questo messaggio e questa certezza a una 

conoscenza dello stesso tipo delle scienze naturali. (…) la scienza 

consiste propriamente nel percepire, nell‟ordinare e nel penetrare 

questa realtà “esteriore” . Poco importa chi sono io, quale vita con-

duca (…) Ma sarebbe funesto applicare questa immagine alla fede 

e pensare che essa possa essere qualcosa in sé, indipendentemente 

da ciò che io sono, qualcosa che io osserverei, di cui potrei catalo-

gare le caratteristiche, ordinando le mie cognizioni in un sistema. 

Questo non sarebbe ancora affatto la fede, anche se quel qualcosa 

fosse la realtà stessa di Dio e se quella conoscenza mi fosse comu-

nicata da Dio stesso. L‟immagine della conoscenza oggettiva, di-

sinteressata, m‟avrebbe indotto ad errore. Se abbiamo bisogno 

dell‟aiuto di un paragone, scegliamo piuttosto un altro tipo di “co-

noscenza”, che si possa assimilare alla fede: quella cioè che mi 

permette di conoscere me stesso. Qui l‟oggetto di conoscenza non è 

qualcosa di già compiuto, davanti al quale mi troverei come osser-

vatore, perché “con-sistenza” oggettiva e “in-sistenza” soggettiva 

sono invece identiche: ciò che io, conoscendo, faccio emergere nel-

la mia coscienza è lo stesso io nel suo stesso atto di vivere. Se dun-

que non vivo quest‟esperienza, non posso conoscerla poiché in 

questo caso non esiste. In questa prospettiva anche il mondo, le co-

se, gli uomini e gli avvenimenti acquistano un carattere particolare. 

Essi hanno tutti, dapprima e in se stessi, una realtà oggettiva che 

cade sotto l‟investigazione scientifica, se si può dire così; ma la lo-
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ro esistenza acquista un senso dal fatto che sono rapportati a me, e 

io ad essi. Questo mondo delle cose e degli avvenimenti sostiene la 

mia esistenza e concorre al suo sviluppo; la mia esistenza a sua vol-

ta gli conferisce un significato e un centro di gravità. Se io non vi-

vessi dentro di esso e se io non gli dessi un senso, il mondo sem-

brerebbe non esistere. (…) Allora soltanto tutto diventa autentico. 

L‟oggetto di questa conoscenza non si elabora che nella misura in 

cui vivo. Questo ci dà un‟immagine più precisa di ciò che è la 

comprensione della fede per se stessa»219. 
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 ID., La vita della fede, Morcelliana, Brescia 2008, pp. 42-44. 



 

IL CONCETTO DI RIVELAZIONE NELLA TEOLOGIA DI S. TOMMASO D’AQUINO 

 

 

 

1. La rivelazione come “fatto basilare” 

 

La Rivelazione per S. Tommaso costituisce il “fatto basilare” sul quale si 

fonda la fede cristiana e questo si evidenzia anche considerando che, non a ca-

so, tale concetto è presente sin dall‟inizio della Summa1. 

Nell‟opus di S. Tommaso, peraltro, la Rivelazione assurge a vera e propria 

“categoria teologica” ed il suo senso è definito soprattutto in relazione al fine 

soterico.  

In primo luogo, va sottolineato come, nell‟ottica tomasiana, la Rivelazione 

sia esigita dall‟eccedenza ontologica di Dio. Il “Dio che salva” utilizza, infatti, 

lo strumento rivelazionale per far conoscere all‟uomo il suo piano salvifico, 

che è il fine di tutte le cose e della stessa storia e, nel contempo, delinea la 

strada che conduce a questo fine (S. Th.,I, q. 1; IIa-IIae, qq. 1-7; ScG., l. III, c. 

154; De Verit., q. 12)2. 

S. Tommaso rileva preliminarmente la sussistenza di verità di ordine natu-

rale che, pur riguardando Dio e i nostri rapporti con lui, non necessitano di una 

rivelazione stricto sensu. In ordine a tali verità, per S. Tommaso,la Rivelazio-

ne è offerta all‟uomo per opportunità morale.  

La ragione umana, spiega infatti il Dottore Angelico, potrebbe conoscere 

da sé tali verità, ma, considerando che molti uomini non arriverebbero mai a 

conoscerle per i loro limiti intellettuali, per il vortice di impegni legati alle 

contingenze della vita quotidiana, per i condizionamenti socio-culturali o an-

che,più semplicemente, per pigrizia e negligenza, Dio sceglie di rivelarle ap-

punto per opportunità morale. 

In tale prospettiva di “opportunità”, non va, comunque, trascurata la falla-

cia della ragione e la possibilità concreta e ricorrente dell‟errore, peraltro tipi-

co della natura fallibile della persona umana. Ecco perché “la Divina Clemen-

za ha sapientemente disposto che le cose raggiungibili dalla nostra ragione 

fossero imposte alla nostra fede in modo che tutti potessero facilmente diveni-

re partecipi della conoscenza divina, al riparo dal dubbio e dall‟errore” 

(ScG.,l. 1, c. 4, e S.Th., I, q. 1, a. 1, c). 

 

                                                           
1
 Il riferimento classico resta GARRICOU LAGRANGE R., La sintesi tomista, a cura di 

BRACCI M., Fede e cultura, Verona 2015, cap. IX. 
2
 I riferimenti alle opere di San Tommaso per motivi di praticità sono abbreviati come segue: S. 

Th. abbrevia Summa Theologiae; ScG. abbrevia Summa contr Gentiles; De Verit. abbrevia 

Quaestiones disputatae de Veritate. 



Dario Sessa 

 

 
69 

 

2. Definizione di rivelazione e sua operazionalità 

 

2.1 Introduzione 

 

Per offrire una definizione tomista di rivelazione, utilizziamo le parole pre-

gnanti del gesuita canadese René Latourelle, che così la sintetizza: “San 

Tommaso considera dunque la rivelazione come l‟azione del Dio di salvezza, 

che liberamente e gratuitamente fornisce all‟uomo tutte le verità necessarie e 

utili al raggiungimento del suo fine soprannaturale”3. 

La rivelazione, dunque, nella prospettiva tomista viene considerata: a) co-

me vera e propria azione concreta situata nella storia, b) finalizzata al fine so-

prannaturale dell‟uomo che è la salvezza, nonché c) libera e gratuita. 

Per meglio comprendere questa categoria teologica, occorre puntualizzare 

preliminarmente la distinzione tra revelatum e revelabile, peraltro seguendo lo 

schema utilizzato dallo stesso Dottore Angelico. 

Il revelatum è il depositum delle conoscenze che di per sé non sono acces-

sibili alla ragione umana, per cui l‟unico canale di conoscenza è necessaria-

mente la rivelazione. Il revelabile è, invece, il depositum di conoscenze che di 

per sé sono accessibili all‟uomo, mediante la sua ratio naturalis, cioè le sue 

capacità conoscitive. Esse sono state ugualmente state rivelate da Dio perché 

utili alla salvezza e considerando che molti uomini, abbandonati a se stessi, 

non le avrebbero mai conosciute. 

Anche il revelabile fa parte del blocco della rivelazione (S. Th., I, q. 1, a. 3, 

ad 2um), il che viene ribadito dalla circostanza che, essendo “azione”, cioè 

avvenimento storico, la rivelazione ha luogo nello spazio e nel tempo (hic et 

nunc), per cui essa è temporale4. 

Di qui la ricerca di S. Tommaso delle caratteristiche della sua operazionali-

tà, cioè del suo concreto farsi nello spazio e nel tempo. Tali caratteri sono 

molteplici: gerarchico, graduale e multiforme. 

 

 

 

                                                           
3
 LATOURELLE R., Teologia della Rivelazione, tr. it., Cittadella Editrice, Assisi 1973

4
, p. 

169. (Testo originale Thèologie de la Rèvèlation, Desclèe, Paris 1963). P. René Latourelle sj 

(1918-2017) è ricordato come il teologo della credibilità della fede. Professore alla Pontificia 

Università Gregoriana di Roma, autore di moltissimi contributi, ha forgiato generazioni di teo-

logi. Cfr. pure il recente contributo di BONAZZI A., La Rivelazione in prospettiva intercultu-

rale e tomista in “Sacra Doctrina”, a. LX/1 (2015), pp. 9-23. 
4
 Tale prospettiva viene analizzata da GILSON E., Le tomisme, introduction a la philosophie 

de saint Thomas, Vrin, Paris 1948
8
, p. 20 e segg., in cui viene ribadito il carattere temporale 

della Rivelazione. 
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2.2 Prima caratteristica: la Rivelazione è gerarchica 

 

In primo luogo,la Rivelazione ha un carattere eminentemente gerarchico. 

Il ricchissimo e sovrabbondante flusso della rivelazione venne dapprima ri-

cevuto dagli Angeli, in base alla gerarchia celeste (S. Th., IIa-IIae, q. 172, a.2, c) 

e solo dopo dagli uomini. 

Anche in questo caso, però, mantiene un ordine ugualmente gerarchico, in 

quanto i primi a riceverla furono “i più grandi”, come profeti ed apostoli, che 

funsero da“tramite”. Fu, infatti, attraverso profeti ed apostoliche la Rivelazio-

ne raggiunse tutti gli altri uomini, assumendo una dimensione di universalità o 

di revelatio erga omnes.  

Lo schema è analogico e viene spiegato da S. Tommaso nel senso che quel-

li che possiedono più conoscenza la trasmettono e la spiegano a coloro che so-

no meno dotati cognitivamente (S. Th., IIa-IIae, q. 2, a. 6, c). 

Va sottolineato anche un secondo aspetto di questo processo gerarchico: il 

momento della “costituzione” della rivelazione precede il momento della sua 

concreta “applicazione”. 

Profeti ed apostoli, cioè, ricevono la rivelazione e la diffondo mediante la 

“predicazione” (prae-dico: proclamo agli altri); i loro successori ai quali è sta-

ta trasmessa si limitano a predicarla, ma, anche in questo caso si tratta di meri 

mediatori tra il Dio rivelante e l‟uomo destinatario della rivelazione. 

S. Tommaso, nel chiosare in maniera suggestiva quanto precedentemente 

esposto, rileva che i predicatori della rivelazione quoad Deum non sono che 

uomini; quoad homines sono in un certo senso “dei” in quanto “partecipi del 

pensiero di Dio” (In III Sent., d. 25, q. 2, a. 1, qla 4, sol. 4)5. 

 

2.3 Seconda caratteristica: la Rivelazione è graduale 

 

Il secondo carattere è la gradualità e, non a caso il processo rivelativo pre-

vede varie tappe in concomitanza con un disegno divino che si attua progres-

sivamente. Esso si dispiega in un arco plurisecolare e tale decursus temporis è 

spiegato da S. Tommaso in rapporto alla sovrabbondante ricchezza del piano 

divino, che tiene conto dei limiti creaturali dell‟uomo e gli concede il tempo 

necessario per poterlo assimilare (Ad Heb., c. 1, lect 1)6. 

                                                           
5
 Scriptum super libros Sententiarum (III) che viene abbreviato con In III Sent. 

6
 Si tratta del Commento alla Lettera agli Ebrei, che costituisce un vero capolavoro, per qual-

cuno, “insuperato”. Esso appartiene all´Expositio et lectura super Epistolas Pauli Apostoli, che 

viene definita “un‟opera mirabile per la chiara, lucida e penetrante analisi che il genio di san 

Tommaso mette a frutto in ogni frammento del testo, versetto per versetto. È un‟opera organica 

e sistematica che sorprende per la profondità e la ricchezza dottrinale, soprattutto nel campo 
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Anche S. Tommaso distingue nella historia revelationis le tre tradizionali 

epoche, in ognuna delle quali tutto incomincia con una rivelazione superiore 

cui ne seguono altre. 

Abbiamo, infatti, tre momenti nella Divina Rivelazione: 

a) Primo momento, rivolto ad Abramo: rivelazione del Dio unico. Siamo 

nella cosiddetta “età patriarcale”, in cui i destinatari cui si rivolge la rivelazio-

ne sono solo alcuni gruppi familiari; 

b) Secondo momento, rivolto a Mosè: rivelazione dell‟essenza divina. Sia-

mo nell‟età profetica ed il destinatario è un intero popolo; 

c) Terzo momento, in Cristo: rivelazione del mistero della Trinità. Inizia 

l‟era cristiana e destinataria della rivelazione è l‟intera umanità (Cfr. S. Th., II-

IIae,q. 174, a. 6, c ). 

Il perché di questa lenta ma costante progressività viene spiegato ponendo 

in essere un‟analogia tra l‟insegnamento di un qualsiasi maestro umano, che 

non potrebbe mai“trasmettere il suo sapere e la sua arte in una sola volta, ma a 

poco a poco e proporzionalmente alle capacità del discepolo” (S. Th., IIa-IIae, 

q. 174, a. 6c) e la pedagogia del Maestro Divino, che, ugualmente, non può 

non tener conto dei limiti conoscitivi dell‟umanità, anzi, in un certo senso si 

adatta alla sua debolezza. 

In ogni caso abbiamo una sorta di “progresso” nella rivelazione, “come se i 

profeti degli ultimi tempi abbiano conosciuto più verità di quelli dell‟età dei 

patriarchi e gli apostoli certo conoscano più dei profeti stessi” (S. Th., IIa-IIae, 

q. 1, a. 7)7. Il processo è progressivo e, quindi, dinamico e tende all‟evento 

dell‟Incarnazione, in quanto più si avvicina Cristo più si avvicina la pienezza 

della rivelazione, nonché quella che il Dottore Angelico chiama la “consuma-

zione ultima della grazia” (S. Th., IIa-IIae, q. 174, a. 4, ad 1um).Tanto più è 

stretto il rapporto con Cristo tanto più viva è la luminosità rivelazionale. Basti 

pensare a Giovanni Battista, che, per S. Tommaso, è superiore a Mosè “perché 

additò Cristo presente” (S. Th., IIa-IIae, q. 174, a. 6, ad 3um) e lo stesso vale 

per gli apostoli (S. Th., q. 174, a. 4, ad 3um). 

S. Tommaso fa ricorso alla metafora della giovinezza per indicare nel tem-

po di Cristo una sorta di “primavera della grazia”, assimilabile appunto alla 

                                                                                                                                                 
della cristologia (incarnazione, predicazione, passione, morte, risurrezione di Cristo) e 

dell‟antropologia soprannaturale (il peccato, la grazia, l‟elezione, la predestinazione, la vita 

eterna). Scopriamo così che san Tommaso non è solo il più grande teologo della storia, ma an-

che il più grande commentatore medievale della Sacra Scrittura” (TOMMASO AQ., Commen-

to al corpus paulinum, tr. it. e Introduzione di MONDIN B., voll. 6, ESD, Bologna 2008. Qui 

vol. I, Introduzione, p. 5).  
7
 Su questa idea tomista di “progresso della rivelazione” cfr. HAYEN A., Le thomisme et 

l‟histoire, in “Revue thomiste”, n. 62 (1962), pp. 51-82.  
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giovinezza intesa come tempo di perfezione, visto che l‟uomo si mantiene in 

uno stato tanto più perfetto quanto più è vicino alla propria giovinezza (S. Th., 

IIa-IIae, q. 1, a. 7, ad 4um; De Verit., q. 52, ad 1). 

 

2.4 Il terzo carattere della Rivelazione è la multiformità. 

 

Il carattere multiforme si coglie facilmente, in quanto nella rivelazione 

vengono utilizzate con enorme ricchezza e varietà tutte le forme di comunica-

zione di cui l‟uomo dispone. Nota, infatti, S. Tommaso che non solo le vie di 

Dio sono straordinariamente varie e ricche, ma che sussiste anche una amplis-

sima tipologia di personaggi ai quali si rivolge e che sono molteplici e diversi-

ficati i procedimenti psicologici alla base della comunicazione rivelante: 

Essi vanno dalla visio corporalis a quella immaginativa e intellettuale, con 

un ventaglio temporale che spazia dalle rivelazioni su passato a quelle su pre-

sente e futuro. 

Da notare anche una grande varietà nella coloritura delle medesime, in ter-

mini di chiarezza/oscurità (In ep. ad Heb., c. 1, lect 1). Non a caso, infatti, se 

talvolta la rivelazione è “sfolgorante”, altre volte “il divino si vela nella novità 

e nella oscurità delle parole e delle cose” (Super Boëtium De Trinitate, pr., q. 

2, a. 4).S. Tommaso si chiede il perché di questa sorta di velo che talvolta ren-

de opaco il contenuto rivelato. La sua spiegazione si fonda che la “velatura” 

costituisce un benefico invito all‟umiltà e propone anche un‟altra interessante 

osservazione: con Cristo la rivelazione giunge alla pienezza, ma non per que-

sto si esaurisce lo slancio dello spirito di rivelazione, che certamente non si ri-

tira, per continuare ad operare, ma sub aliena forma. 

Si tratta della forma delle rivelazioni particolari, che continuano e non ces-

seranno mai: “In nessuna epoca sono mancati uomini dotati dello spirito di 

profezia; però non allo scopo di proporre una nuova dottrina, ma per concorre-

re alla direzione degli atti umani” (S. Th., IIa-IIae, q. 174, a. 6, ad 3um), in 

quanto la fede cattolica “si basa sulla rivelazione fatta agli apostoli e ai profeti 

e non sulla rivelazione di cui potessero beneficiare altri dottori” (S. Th., Ia, q. 

1, a. 8, ad 3). 

 

3. La rivelazione profetica come “carisma di conoscenza” 

 

3.1 Introduzione 

 

Il punto saliente della dottrina di S. Tommaso è la definizione della rivela-

zione profetica che viene definita come “carisma di conoscenza”. Non a caso, 
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questa peculiarità,tipica di S. Tommaso, porta il Dottore Angelico ad occupar-

si soprattutto della rivelazione profetica. 

Numerosi i topi in cui egli parla della profezia in questi termini: De Verit., 

q. 12; S. Th., IIa-IIae, qq. 171-174; S.C.G., lib. III, c. 154; In I ad Cor., c. 14, 

lect. 1; In Is. 1, 1; 6,1 e numerosi gli studi a tal riguardo8. 

Da un punto di vista metodologico occorre sottolineare come S. Tommaso, 

pur tenendo in considerazione adeguata il contenuto della Rivelazione, non si 

soffermi esclusivamente su di esso, ma, diversamente dai modernisti, va oltre. 

Egli, ad esempio, è attentissimo agli elementi psicologici della Rivelazione, in 

quanto questa, pur essendo actio divina, non può che inserirsi nelle dinamiche 

psicologiche dell‟uomo. Si tratta di un elemento di indubbia modernità del 

Dottore Angelico, che nell‟analizzare così attentamente lo spessore 

dell‟incidenza psicologica della rivelazione profetica, prende spunto sia dagli 

Arabi (Avicenna, Algazel e soprattutto Avveroé9), sia da Mosè Maimonide e-

breo (che corregge e migliora), ma anche dagli scolastici e, in modo particola-

re, prendendo spunto da S. Agostino col suo De Genesi ad litteram. 

Il risultato di tale sforzo ermeneutico dà luogo a quello che comunemente è 

indicato come il trattato De prophetia. 

 

3.2 Il trattato De prophetia 

 

Nella trattazione S. Tommaso è molto attento a considerare analiticamente 

tutti i dati complessi della rivelazione profetica10. Per profezia, come ben sin-

tetizza il P. Benoit, S. Tommaso intende la “conoscenza data soprannatural-

mente all‟uomo di verità che superano attualmente la portata della sua mente e 

sulle quali è istruito da Dio per il bene della comunità”11. Si può affermare, 

                                                           
8
 In Is. abbrevia il Commentarium in Isaiam; In I Cor., abbrevia Commentarium in I ad Corin-

thos. Nel merito, a titolo esemplificativo, e restringendo lo sguardo alle opere più note Cfr. 

SYNAVE P.-BENOIT P., St. Thomas d‟Aquin. La prophetie, Ed. de la Revue des Jeunes, Paris 

1947; DECKER B., DieAnalyse der Offenbarunvorgangenes in “Angelicum”, n. 16 (1939), pp. 

195-244; Die Entwicklung der Lehre von der prophetischen Offenbarung von Wilhelm von Aux-

ette bis zu Thomas von Aquin,Müller & Seiffert, Breslau 1940; ZARB S. M., Le fonti agostiniane 

del trattato sulla profezia di S. Tommaso, in “Angelicum”, n.15 (1938), pp. 169-200. 
9
 Molto interessante, a tal riguardo, il recentissimo DI GIOVANNI M., Averroè, Carocci, Ro-

ma 2017. Il lavoro è denso e costituisce un‟utile trattazione su Averroè ed il mondo culturale 

islamico, essendo ritenuto, e non a torto, come uno dei più acuti e ricchi pensatori dell‟Islam, 

ma anche dei più discussi e frantesi. Egli è notevolmente attuale e paradossalmente, nelle in-

tenzioni, vicino a Tommaso, allorché sostiene l‟armonia tra fede e ragione, rivendicando ai fi-

losofi il pieno diritto di studiare la religione utilizzando gli strumenti raziocinativi. 
10

 Cfr. quanto osserva WHITE P, Le concept de revelation chez st Thomas in “L‟année theolo-

gique”, n.11 (1950), pp. 6-8. 
11

 SYNAVE P.-BENOIT P., St. Thomas d‟Aquin. La prophetie, cit., p. 270. 
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quindi, che si tratta di un carisma che potrebbe essere definito “sociale” ed è 

finalizzato alla conoscenza di quanto necessario per la salvezza, come esplici-

tamente affermato dal Dottore Angelico (De Verit., q. 12, a. 2, c). 

Mentre il lettore in genere viene impressionato particolarmente nelle vi-

cende profetiche per la “predizione” di cose future, per S. Tommaso tale cir-

costanza è, invece,del tutto secondaria, tanto vero che solo tangenzialmente S. 

Tommaso prende in considerazione la conoscenza di cose future. Essa, infat-

ti,pur essendo sotto certi aspetti spettacolare, non è rimarchevole di per sé, ma 

solo in quanto di conferma delle altre rivelazioni salvifiche, analogamente con 

quanto avviene con i miracoli (ScG., l. III, c. 154 e anche In I Cor., c. 12, lect. 

2). In altri termini il fine non è generare stupore e meraviglia, o predire il futu-

ro, ma realizzare il piano salvifico.  

Un altro importante elemento di riflessione relativo alla profezia sta nella 

distinzione tra la conoscenza profetica in sé e l‟uso della conoscenza profetica. 

Se è vero che la profezia è in primo luogo un “atto di conoscenza”, succes-

sivamente si traduce in un messaggio (predicare la rivelazione), ma tale mo-

mento è secondario (S. Th., IIa-IIae, q. 171, a. 1, c).Nel primo momento (atto 

conoscitivo della verità rivelata), il profeta che riceve la Rivelazione è passivo 

“come l‟atmosfera sotto l‟irraggiamento del sole” (De Verit., 12 a 1 c). Suc-

cessivamente, però, sperimenta l‟azione del divino su di sé e il contatto con 

Dio(Cfr. ivi).Abbiamo poi il secondo momento, che è costituito dalla denun-

ciatio. Il profeta cerca le parole ed eventualmente le immagini più idonee ad 

esprimere quanto ha sperimentato e lo fa in base al suo temperamento e dalla 

sua personalità. Egli, quindi, in questa fase è certamente più attivo. 

La profezia pone davanti agli occhi del profeta un bagaglio conoscitivo che 

va al di là della comune esperienza conoscitiva del genus humanum, quindi “i 

profeti conoscono cose che sono lontane dalla mente ordinaria degli uomini” 

(S. Th., IIa-IIae, q. 171, a. 1, c). Di qui l‟uso di chiamarli “veggenti”, proprio 

perché colgono intuendolo, ciò che è avvolto nel mistero (ivi) e questo spiega 

il perché spesso la profezia si estenda al futuro, pur essendo questo lontano e 

oscuro rispetto al presente (S. Th., IIa-IIae, q. 171, a. 3; De Verit., q. 12, a.2). 

In ogni caso viene superata la portata della ragione umana, alla quale nor-

malmente sarebbe precluso l‟accesso al mistero (S. Th., IIa-IIa, q. 171, a. 2 c), 

il cui velo viene invece squarciato, riducendo la distanza tra noi e Dio (S. Th., 

IIa-IIa, q, 171, a. 1, ad 4um). 

Essendo la profezia essenzialmente atto conoscitivo, la struttura della rive-

lazione profetica non sfugge agli elementi comuni ad ogni umana conoscenza. 

In ogni conoscenza umana sono, infatti, richiesti due elementi fondamentali: 

a) l‟Acceptio rerum, cioè l‟acquisizione dei dati e delle rappresentazioni che 
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forniscono la materia del giudizio e b) lo Iudicium de rebus acceptis, cioè la 

valutazione dei medesimi, che avviene alla luce del lumen rationis. 

Questi due elementi possiamo trovarli anche nella conoscenza profetica, 

ma potenziati dal dono della profezia. 

Per quanto attiene l‟acceptio rerum, questa avviene in svariati modi. In al-

cuni casi abbiamo un intervento diretto di Dio, come, ad esempio, quando Dio 

stesso produce forme sensibili (Daniele vede iscrizioni su una muraglia).Molte 

volte nell‟acceptio rerum vengono utilizzate“forme immaginative”che deriva-

no da oggetti e sono colti attraverso l‟esperienza sensibile, ma ai quali viene 

conferita una inattesa orientazione. In altri casi la “forma immaginativa” ha 

diretta causazione soprannaturale. Non a caso, S. Tommaso si sofferma 

sull‟azione diretta di Dio che agisce sulla mente del profeta, allorché vi ven-

gono impresse forme intellegibili (S. Th., q. 173, a. 2). 

Inoltre al profeta viene accordata una luce speciale per la formulazione del 

giudizio, al punto che S. Tommaso afferma: “L‟elemento formale della cono-

scenza profetica è la luce divina; è dalla unità di questa luce che la profezia 

trae la sua unità specifica, nonostante la diversità degli oggetti che tale luce 

manifesta ai profeti” (S. Th., q. 171, a. 3, ad 3um).Tale luce aiuta, dal punto di 

vista psicologico, a cogliere elementi storici, comportamentali, ad avere visio-

ni interiori, immagini, segni. 

In ogni caso, per S. Tommaso l‟essenza della profezia non è riducibile 

all‟elemento rappresentativo, ancorché importante, ma alla luce divina comu-

nicata al veggente (S. Th., q. 173, a. 2 c).Più in particolare,abbiamo un‟azione 

di Dio che supera largamente quella di ogni magistero umano. Il maestro u-

mano, infatti, presenta al suo allievo le realtà con i segni del linguaggio, ma 

non può illuminarlo interiormente come fa Dio (ivi), anzi “Nella profezia è la 

sopraelevazione del giudizio che costituisce la parte più importante, perché è 

in questo giudizio che si completa la conoscenza” (S. Th., q. 173, a. 2 c).Si 

tratta, quindi, di una luce naturale dell‟intelligenza potenziata, perfezionata e 

vivificata dalla luce profetica. 

 

3.3 L’atteggiamento del profeta e l’ispirazione 

 

Particolare attenzione è riservata da S. Tommaso all‟atteggiamento del pro-

feta, che è particolare, in quanto - osserva il Dottore Angelico - esso assume 

tratti bifasici (passività-attività). 

Il profeta, infatti, è passivo nell‟ispirazione che lo sopraeleva, ma attivo nel 

vedere all‟interno della rivelazione (S. Th., q. 171, a.1, ad 4um). Egli va oltre 

il piano delle immagini per pervenire alla più profonda verità che le immagini 

stesse rappresentano (S. Th., q. 173, a.2, ad 2um). 
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L‟elemento determinante a conferire eccezionale particolarità è la visione 

delle cose da parte del profeta in speculo aeternitatis, cioè nella prospettiva di 

Dio. Da qui scaturisce il carattere di presenzialità che hanno in Dio, nel senso 

che passato presente, futuro coincidono (Cfr. De Verit.,q. 12, a. 6). Il profeta, 

inoltre, percepisce la realtà che si offrono a lui con il significato eterno che es-

se hanno in Dio per Iddio. 

Sulla “luce” come elemento essenziale che caratterizza il vero profeta, S. 

Tommaso offre alcuni esempi: Giuseppe che spiega il sogno di Faraone (Cfr. 

S. Th., q. 173, a. 2,c), Daniele che interpreta le visioni di Baltazar (cfr. ivi).  

Specifica, però, S. Tommaso a tal proposito che il Faraone e Baltazar hanno 

solo “raffigurazioni”, ma non dispongono della luce per interpretarla, quindi 

non sono in alcun modo definibili come profeti. Il vero profeta, infatti, non solo 

riceve raffigurazioni e visioni, ma anche la luce per interpretarle (Cfr. S. Th., q. 

173, a.2, c), quindi è la “luce” l‟uno strumento ermeneutico di provenienza so-

prannaturale della spiegazione profetica (iudicium de rebus acceptis). 

Come si è già evidenziato, abbiamo nella storia della salvezza molte rivela-

zioni che hanno gradi di dignità diversi a seconda della loro natura. Ad esem-

pio, per S. Tommaso, le visioni sensibili sono meno elevate di quelle immagi-

native e, a loro volta, queste meno di quelle intellettuali.  

Il tutto viene spiegato da S. Tommaso come segue: “È evidente che la ma-

nifestazione della verità divina, che avviene per mezzo della pura contempla-

zione di questa verità, eccelle su quella che utilizza il simbolismo delle realtà 

corporali; infatti essa si avvicina maggiormente alla visione del cielo dove la 

verità è contemplata nell‟essenza di Dio” (S. Th., q. 174, a. 2, c). 

Un grado inferiore della manifestazione della verità divina, però, avviene 

allorché il profeta con la luce soprannaturale giudica non un dato soprannatu-

rale ricevuto da Dio, ma un dato che ha acquisito da sé con mezzi umani. In 

questo caso si tratta di un grado “inferiore alla profezia propriamente detta” 

(S. Th., q. 174, a.3, c).Interessante rilevare come S. Tommaso collochi anche 

questo tipo di profezia nell‟ambito della sua trattazione della Rivelazione. Il 

motivo sta nella superiorità del iudicium de rebus acceptis rispetto all‟acceptio 

rerum, poiché il profeta giudica “secondo la verità divina” (S. Th., q. 173, a. 2, 

c), con la coscienza della certezza del giudizio che proviene “dall‟alto”, cioè 

da Dio (S. Th., q. 174, a. 2, ad 3um). Non a caso, questo si verifica in maniera 

particolare negli agiografi sacri. Questi, infatti, “il più delle volte hanno parla-

to nel loro proprio nome delle verità che la ragione umana può conoscere, ma 

con il soccorso della luce divina” (S. Th., q. 174, a. 2, ad 3um). Si tratta del ti-
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pico caso tipico dell‟ispirazione, che non consiste in altro se non in questo ca-

risma profetico12.  

Val la pena di rilevare come S. Tommaso non usi ordinariamente il termine 

“ispirazione”, ma lo utilizzi in una sorta di giustapposizione al termi-

ne“rivelazione”(ad es. S. Th., q. 171, a. 1, ad 4), per evidenziare che si tratta di 

contrapporre la species “ispirazione” in relazione al genus “profezia”. 

In ogni caso il concetto di “ispirazione” non solo è presente, ma è chiaro e 

specifico. L‟ispirazione, peraltro, costituisce una mozione intellettuale che 

rinvigorisce lo spirito ed è posta in stretta relazione con la rivelazione: si tratta 

della percezione della verità, che fa cadere il velo del mistero e di ignoranza 

che nascondeva l‟ignoto. La conclusione è che, nell‟ambito della profezia pro-

priamente detta, non ci può, quindi, essere rivelazione senza ispirazione. 

Un altro motivo per cui il termine “ispirazione” è poco usato potrebbe ri-

condursi alla circostanza che il carisma profetico viene trattato da S. Tommaso 

usando anziché il termine di “ispirazione”, quelli di“rivelazione” o “rivelazio-

ne profetica”,che meglio esprimono l‟essenza della profezia13. 

S. Tommaso parla di profezia in senso lato includendo i casi estranei alla 

profezia propriamente detta e come fa ciò così usa il termine “rivelazione” 

quando non si tratta che di luce senza nuove rappresentazioni (Cfr. S. Th., q. 

173, a. 2 c). 

Il termine “rivelazione” in S. Tommaso non ha il significato tecnico e rigo-

roso di luce accompagnata da specie, all‟opposto di ispirazione, che è lux sine 

specie. Il concetto tomista di “rivelazione” comprende sia ispirazione che rive-

lazione in senso stretto. Avendo, pertanto, S. Tommaso riconosciuto nella sua 

analisi i due casi di lux cum specie e di lux sine specie, cioè luce senza rappre-

sentazioni infuse, è legittimo fondare su di lui la distinzione attuale tra rivela-

zione e ispirazione14. In definitiva, tutto il lungo e complesso processo lettera-

rio, che porta alla comprensione dell‟opera e nel quale giudizi speculativi si 

intrecciano con peso e sfumature diverse, deve porsi sotto il carisma divino; 

sarebbe infatti semplicistico limitare il tutto affermando che Dio pone le idee e 

il pensiero e lo scrittore sacro le parole e lo stile.  

 

                                                           
12

 Cfr. BENOIT P., Rivelazione e ispirazione secondo la Bibbia, in San Tommaso e nelle di-

scussioni moderne, tr. it., Paideia, Brescia 1995. Pierre Benoit, al secolo Maurice Benoit 

(1906-1987), domenicano francese, è uno dei massimi interpreti contemporanei di S. Tomma-

so. Cfr. pure PARRELLA G., L‟ispirazione biblica secondo S. Tommaso in “Divus Thomas”, 

vol. 47/49 (1944-46), pp. 291-295. 
13

 P. Benoit nota, a tal proposito, che la proporzione dei due termini è 106 a 17 e che il termine 

rivelazione ritorna 30 volte nell‟espressione prophetica revelatio.  
14

 Cfr. BENOIT P.-SYNAVE P., La prophétie, cit., pp. 278-292 
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4. Coscienza ed autocoscienza profetica 

 

S. Tommaso si chiede, a questo punto, se il profeta sia consapevole e si 

renda conto del carisma che ha ricevuto. La risposta è positiva, anche se spes-

so egli non riesce a discernere “pienamente se le sue parole e i suoi pensieri 

sono il risultato di un‟ispirazione divina o della propria mente”, per cui si atte-

sta su di un grado imperfetto del genus propheticum (S. Th., q. 171, a.5 c).  

In ogni caso, però, allorché esprime ciò che ha appreso “il profeta possiede la 

più grande certezza delle realtà che egli conosce per mezzo del dono di profezia 

ed è sicuro che tali verità gli sono divinamente rivelate” (S. Th., q. 171, a.5 c). 

In altri termini, il profeta è certo dell‟origine divina della luce della verità ri-

velata. Osserva, infatti, S. Tommaso, riferendosi a titolo esemplificativo ad A-

bramo: “Noi abbiamo un esempio della certezza connessa alla profezia nel fatto 

di Abramo che, dopo essere stato avvertito in una visione profetica, si è prepara-

to a immolare il suo figlio unico; questo egli non l‟avrebbe fatto, se non fosse 

stato assolutamente certo della rivelazione divina” (S. Th., q. 171, a. 5, c). 

A questo punto occorre chiarire quale sia la categoria filosofica attraverso 

la quale il Dottore Angelico categorizzi e cerchi di comprendere tale processo. 

Si tratta della causalità: il profeta, cioè coglie intuitivamente, senza ragiona-

mento esplicito, come si deduce dall‟effetto la causa che è Dio. 

Un esempio è offerto da S. Tommaso con l‟analogia tra l‟effetto di illumi-

nazione di una stanza che viene messa in relazione causale con la presenza del 

sole, colta intuitivamente e in maniera indubitabile. Per questo il campus del 

profeta, proprio in quanto illuminato dalla luce divina, è illimitato, estenden-

dosi a qualsiasi oggetto umano o divino, materiale e spirituale (Cfr. S. Th., q. 

171, a. 3, c). 

Scriverà ad abundantiam S. Tommaso che la profezia si estende, infatti, a 

qualsiasi elemento la cui conoscenza può essere necessaria o anche solo utile 

alla salvezza, dilatandosi a presente, passato e futuro e non facendo distinzioni 

fra cose piccole o grandi (Cfr. In Rom, c. 11, lect. 1). Non a caso Geremia ve-

de un significato divino in un mandorlo (Ger 1, 11-12), Amos in un cesto di 

frutta (Am 8, 1-2). Ciò che conta, quindi, non solo le cose in sé, ma il signifi-

cato ad esse attribuito da Dio. 

 

5. Il profeta annunziatore della “Parola” 

 

Il termine “Parola di Dio” va ben oltre il significato del termine “parola”intesa 

in senso letterale. Esso, infatti, per S. Tommaso ha un significato dinamico ed in-

dica una vera e propria “azione” con cui Dio entra in dialogo con l‟uomo. 
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Il paradigma filosofico per tematizzare tale dialogo è costituito 

dall‟analogia, termine che viene utilizzato esplicitamente S. Tommaso per de-

scrivere le modalità di tale approccio che avviene appunto“in ragione 

dell‟analogia che essa presenta con il genere di rapporti che gli uomini stabili-

scono tra di loro per mezzo della parola”15. 

Dio si rivela per S. Tommaso in triplice modo: a) Attraverso “voce sensibi-

le”, come nel caso delle voci nel Battesimo di Gesù e nella trasfigurazione; b) 

Con la manifestazione della sua essenza nella visione dei beati; c) Con una pa-

rola interiore nei profeti (Cfr. InIo., c. 5, lect. 6). 

Nel terzo caso sub c) la “parola interiore” altro non è che l‟illuminazione 

della mente (Cfr. De verit., q. 12, a.1 ad 2um). 

Ora è indubbio che “parlare” consiste nel manifestare ad un altro il proprio 

pensiero (cfr. S. Th., I, q. 107, a.1 c) e ciò avviene attraverso segni sensibili 

(ad. es. sonori o grafici). Il parlare, però,comprende in sé, in senso formale,sia 

la comunicazione umana, sia quella angelica e sia quella divina ed assurge a 

vera e propria categoria (S. Th., I, q. 107, a. 2 e De Verit., a. 18, a 3). 

Sulla scorta di quanto premesso S. Tommaso instaura un‟analogia, quindi, 

tra parola umana e parola divina, cosicché, come la parola intesa come “suo-

no” e “gesto” si attribuisce a Dio per metafora, ma essa è in realtà un fatto spi-

rituale ed una manifestazione di pensiero,che, non comportando alcuna imper-

fezione, può essere senz‟altro attribuita a Dio. 

S. Tommaso, in tale contesto, distingue una duplice audizione e una dupli-

ce parola:  

 

“Una parola esteriore, nella quale Dio ci parla per mezzo dei predi-

catori; una parola interiore, nella quale egli ci parla con una ispira-

zione interna. Si chiama parola l‟ispirazione interiore in ragione di 

rassomiglianza con la parola esteriore. Come nella parola esteriore 

noi indichiamo a chi ci ascolta non la cosa stessa che noi vogliamo 

rendergli nota, ma un segno di tale cosa, una parola portante un si-

gnificato, così Dio, quando ispira nell‟interno, non dà la visione 

della sua essenza ma un segno di questa essenza, una similitudine 

spirituale della sua sapienza. Così Dio si fa udire dai profeti ed in 

modo simile si rivolse ad Adamo istruendolo direttamente” (De 

Verit., q. 18, a. 3, c.; Cfr. anche S. Th., II-IIae, q.5 , a.1, ad 3;De 

Verit., q. 18, a. 2, c).  
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 LATOURELLE R., Teologia della rivelazione, cit., p. 179. 
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Noi, quindi, riceviamo segni o similitudini che sono rappresentazioni defici-

tarie ed imperfette dell‟oggetto divino, ma attraverso essi Dio ci parla. Comuni-

candosi il suo pensiero ed iniziandoci ai suoi misteri (Cfr. S. Th., I, q. 107, a.1). 

 

6. Cristo ci “racconta” Dio 

 

Abbiamo brevi indicazioni, ma non per questo meno rilevanti e meno prive 

di suggestiva incisività, nella III pars della Summa. 

Afferma scultoreamente S. Tommaso, che Cristo “viam veritatis nobis in 

seipso demonstravit” (S.Th., III, Prol), in quanto la verità stessa il Logos in-

carnandosi ha stabilito e fondato la verità. Appoggiandosi a Cristo, l‟uomo si 

appoggia alla parola di Dio (S. Th., III, q. 1, a. 2 c). 

Sono tutte le azioni di Cristo, nessuna esclusa, come nascita, battesimo, tra-

sfigurazione, miracoli, passione a svelare il mistero della salvezza, per cui Cri-

sto è il primo e principale maestro della fede (S. Th., III, q. 7, a. 7, c) 

Sempre della III Pars, nella q. 42 Cristo è presentato e descritto come “luce 

e salvezza delle nazioni”, attraverso l‟istruzione degli apostoli e successiva-

mente affidando la missione di trasmettere la sua dottrina a tutti incomincian-

do dai giudei (S. Th., III, q. 42, a. 1, ad 1). 

Nella q. 40 S. Tommaso osserva come Cristo preferisca alla solitudine 

conversare con gli uomini e ne spiega il perché, essendo Egli venuto al mondo 

per manifestare la verità (S. Th., III, q. 40, a. 1), il che è ribadito nel Commen-

to al Vangelo di Giovanni (In Jo., c. 3, lect. 5)16. 

Tale Commento è ricchissimo di spunti e dottrinalmente densissimo: 

 

“Una volta il Figlio ha manifestato la conoscenza di Dio per mezzo 

dei profeti che lo hanno annunciato in misura di quanto essi erano 

partecipanti del Verbo eterno (…), ma ora lo stesso figlio unico ha 

raccontato Dio ai fedeli. Per conseguenza questa dottrina eccelle su 

tutte le altre per la dignità, l‟autorità, l‟utilità, perché è stata imme-

diatamente trasmessa dal Figlio unico che è la prima Sapienza” (In 

Jo., c. 1, lect. 1). 

 

E con parole di grande profondità e pregnanza aggiunge che, di fatto, “Dio 

volendo manifestarsi agli uomini, ha rivestito di carne nel tempo, il suo Verbo 

concepito da tutta l‟eternità” (In Jo., c. 14, lect. 2) ed attraverso tale carne ci 

parla in modo che noi lo possiamo comprendere (Cfr. In Jo., c. 8, lect. 3). 
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 Commentarium in Johannem, abbreviato in In Jo. 



Dario Sessa 

 

 
81 

 

L‟umanità di Cristo ha valore rivelazionale, poiché è strumento di accesso 

alla conoscenza della verità,anzi Cristo stesso, come Dio, è la verità in persona 

(Cfr. In Jo., cap. 14, lect. 2), per rende testimonianza alla verità che è Egli 

stesso (cfr. In Jo., c. 3, lect. 5)17. Nessun altro sulla faccia della terra, né prima 

né dopo potrà mai manifestare la verità meglio di Lui, perché solo Cristo è la 

stessa luce e la stessa verità (cfr. In Jo., c. 18 lect. 6)18. 

L‟essere maestro è un proprium di Cristo, per essere sapienza e Verbo di 

Dio, anzi definito “inizio e il principio della nostra sapienza” (In Jo., c. 1, lect 

1), nonché “radice e sorgente di ogni conoscenza di Dio “ (Ivi, c. 17, lect. 6). 

Cristo, come “Maestro” per eccellenza, adempie, per S. Tommaso, ad una du-

plice missione: a) Rivelare i segreti del Padre19 e b) Aprirci la porta del cielo 

(In Jo., c. 4, lect. 4). 

Si tratta di una vera e propria “azione educativa”, la cui particolarità consi-

ste nel fatto che Cristo non solo predichi con la sua azione e con le sue parole 

(In Jo, c. 11, lect 6), ma sappia insegnare dall‟esterno e dall‟interno (In Jo., c. 

13, lect 3), cosa che nessun maestro umano potrà mai fare, poiché ogni inse-

gnamento umano è limitato ad azione dall‟esterno. 

Questa particolarità porta ad una peculiare ridefinizione del ruolo di Mae-

stro, che è identificato talvolta con quello di profeta. Come i profeti, infatti, il 

Cristo ha avuto nella sua immaginazione il riflesso delle cose divine (Cfr. S. 

Th., III, q. 7, a. 8, ad 1 e S. Th., IIa-IIae, q. 174, a. 5, ad 3). 

Egli, però, già come uomo supera i profeti con la sua visione intellettuale di 

Dio (In Jo., c. 4, lect. 8), proprio perché come Dio è molto più che profeta, an-

zi “è l‟ispiratore dei profeti e degli angeli (…),annunzia la verità su Dio (…), è 

questa stessa verità” (In Jo., c. 4, lect. 6). 

Un esempio di azione congiunta di insegnamento esterno ed interno la co-

gliamo allorché Egli istruisce gli apostoli non solo con la predicazione, ma an-

che con il suo Spirito (Cfr. In Jo., c. 17, lect. 6) e fa sì che essi, a loro volta, 

possano illuminare gli uomini (In Jo, c. 6, lect. 8), testimoniando il Cristo che 

hanno veduto, ascoltato e trasmettendone la dottrina (Cfr. In Jo., c. 15, lect. 5). 

 

 

                                                           
17

 Cfr. il sapido contributo NARCISSE G., Le Christ vérité selon saint Thomas d‟Aquin, in 

“Revue thomiste”, n. 104 (2004), pp. 205-218. 
18

 NYSSENS P.A., La plénitude de vérité dans le Verbe incarné. Doctrine de Saint Thomas 

d‟Aquin, Diss. PUG, Baudouinville 1961. 
19

 Interessante, a proposito del rapporto tra Cristo e il Padre e, comunque sulle relazioni intra-

trinitaria secondo S. Tommaso PATFOORT A., Missions divines et espérience des Personnes 

divines selon saint Thomas, in “Angelicum”, n. 63 (1986), pp. 545-559. 
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7. Rivelazione e munus apostolicum 

 

Nel delineare il munus apostolicum, che è quello di trasmettere la dottrina, 

S. Tommaso non trascura di chiarire che la dottrina sacra è l‟insieme delle co-

noscenze che Dio ha rivelato nel corso dei secoli e con sapiente progressività 

ai profeti e agli apostoli. 

S. Tommaso la chiama “insegnamento secondo la rivelazione” (S. Th., I, q. 

1, a. 1, c) e precisa che “La nostra fede si basa sulla rivelazione fatta agli apo-

stoli e ai profeti che hanno scritto i libri canonici” (S. Th., I, q.1, a. 8, ad 2), 

per cui occorre credere quidquid scriptura continet (S. Th., II-IIae, q. 2, a. 5, 

c), cioè aderire pienamente e completamente al depositum fidei. 

La piena ortodossia del Dottore Angelico emerge chiaramente, allorché si 

afferma che oggetto della fede, quindi, è la verità proposta dalle Scritture e 

comprese secondo l‟insegnamento della Chiesa (Cfr. S. Th., II-IIae, q. 5, a. 3, 

c e a. 3 ad 2um). 

Il motivo di tale doverosa e completa adesione sta nel fatto che è alla Chie-

sa che è stato affidato il compito di discernere e discriminare nelle Scritture 

quello che è vera e propria “testimonianza divina”, per cui è la Chiesa che at-

traverso i suoi simboli. Cioè la sua professione di fede, afferma e propone ciò 

che è rivelato e perciò è da credere (Cfr. S. Th., II-IIae, q. 1, a. 9, ad 1um). 

Il ruolo della Chiesa è centrale ed imprescindibile e trova la sua massima 

espressione nel Simbolo degli apostoli, che ha come fine l‟unità nella fede di 

tutta la Chiesa, 

Con suggestiva immagine esso viene paragonato ad una sorta di appunta-

mento di una moltitudine di credenti, apostoli, predicatori”, una sorta di “sin-

tesi dei misteri e dei benefici di Dio” (In III Sent., d. 25, q. 1, a. 1, qla 3). 

Va infine considerata l‟attenzione di S. Tommaso alla necessità di preser-

vare tale patrimonio da ogni possibile corruzione, che si realizza a causa di 

quegli “uomini perversi”, cioè gli eretici, che “hanno corrotto la dottrina apo-

stolica” (S. Th., II-IIae, q. 1, a. 10, ad 1um). Non a caso, seppur non ex profes-

so, S. Tommaso risponde all‟obiezione relativa alle differenze tra i simboli, 

che “non differiscono se non in quanto l‟uno spiega più ampiamente quello 

che l‟altro contiene implicitamente, secondo quanto esigeva l‟opposizione agli 

eretici” (S. Th., II-IIae, q. 1, a. 9, ad 2um). Si tratta di una chiarificazione ne-

cessaria della fede. 
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8. I profeti: testimoni di Dio nella fede 

 

Per S. Tommaso, i profeti sono i“grandi testimoni di Dio” che hanno ac-

cesso immediato alla rivelazione. Tutti gli altri hanno accesso mediato, in 

quanto ricevono le verità di fede da un intermediario umano (Cfr. S. Th., II-

IIae, q. 6, a. 1). 

Viene così delineata anche una vera e propria “psicologia della fede” che 

rende il Dottore Angelico estremamente moderno e attuale20. 

Se la Parola interiore si evidenzia come suscitata da Dio, per S. Tommaso 

anche la Parola esteriore è “Parola di Dio”, poiché deriva dalla rivelazione 

primitiva (Cfr. De Verit., q. 18, a. 3, ad 2), ma è legittimo verificare i titoli che 

fondano l‟autorità del messaggero e, in particolare, ciò che accredita il suo in-

segnamento. 

In tal senso S. Tommaso è esplicito: si tratta dei miracoli che Dio gli con-

cede di operare, e che attestano e certificano che Dio è con lui (Cfr. S. Th., II-

IIae, q. 2, a. 1, ad 1; ScG., l. III, c. 154). 

Si tratta di una sorta di “sigillo divino”, che attesta “l‟origine divina della 

dottrina predicata” (S. Th., III, q. 43, a. 1) e costituisce l‟argomento probante. 

La parola del profeta è realmente“Parola di Dio”(In III Sent., d, 25, q. 2, a. 1, 

qla 4, ad 4)21. 

Non mancano, però, anche altri elementi dl valore probante, come l‟azione 

persuasiva del predicatore, che comunica la sua certezza (Cfr. S. Th., II-IIae, q. 

6, a. 1) e soprattutto il ruolo della Grazia che si unisce all‟azione esteriore della 

predicazione e che viene suscitata da Dio, agendo interiormente e favorendo il 

credere al messaggio. Dio, quindi, ci attira non solo con i segni di potenza che 

cono i miracoli, ma con l‟attrazione interiore (Cfr. In Jo, c. 6, lect. 5). 

S. Tommaso spiega che la vocatio o interpello che Dio rivolge all‟uomo è, 

quindi, duplice: “L‟uno, esteriore, per mezzo della voce del predicatore; 

l‟altro, interiore, che non è altro se non un‟inspirazione dello Spirito per mez-

zo della quale il cuore dell‟uomo è spinto a dare il suo assenso a quanto è og-

getto di fede (…). Questo appello è necessario perché il nostro cuore non si 

volgerebbe a Dio se Dio stesso non l‟attirasse a sé” (In Rom., c. 8, lect. 6). Di-

o, quindi,“aiuta a credere” e utilizza tre tipi di soccorsi:in primis con l‟appello 

interiore, poi con l‟insegnamento e la predicazione esteriore, infine con i mi-

racoli (Cfr. II-IIae, q. 2, a. 9, ad 3um). 
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 Sulla psicologia della fede secondo S. Tommaso cfr. DUROUX B., La psychologie de la foi 

chez St Thomas d‟Aquin, Desclée, Friburg 1956, pp. 28-20. 
21

 Cfr. dottrina dei miracoli in S. Tommaso VAN HOVE A., La doctrine du miracle chez S. Tho-

mas et son accord avec les principes de la recherche scientifique, de Meenster, Louvain 1927. 
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S. Tommaso si sofferma sull‟appello interiore della grazia, che testimonia 

la “prima Verità che illumina e istruisce l‟uomo interiormente” (Quodlbl., 2, 

q. 4, a. 6, ad 3). Esso è fondamentale. Se il soccorso di Dio e della sua predi-

cazione interiore venisse, infatti, a mancare il predicatore si esaurirebbe in va-

ni sforzi (In Jo, 21 lect. 1), in consonanza con le parole del salmista “Se il Si-

gnore non costruisce la casa, invano si affaticano i costruttori” (Sal 126,1).In 

altri termini abbiamo un connubio imprescindibile ed inscindibile tra dono 

della dottrina e dono della grazia, senza la quale non solo non si può com-

prendere, ma non si può confessare la dottrina appresa (Cfr. Super Boëtium De 

Trinitate, lect 1, q. 1, a. 1, ad 4; S. Th., II-IIae, q. 6, a. 1 c). 

Questa azione non è chiamata “rivelazione”, ma “appello”, “interpello”, 

“vocazione”, “mozione”, “soccorso”, “testimonianza”, “istinto e ispirazione 

interiore”22. 

 

9. La triplice conoscenza delle “cose divine” 

 

Rivelazione e fede non sono fini a se stesse. Essi nella prospettiva tomista 

hanno come fine ultimo la visione, come la contemplazione divina “faccia a 

faccia” per cui l‟uomo è stato creato e che con categorie moderne chiamiamo 

comunione piena con Dio. 

Rispetto a tale contemplazione, la rivelazione è una conoscenza ancora im-

perfetta, una sorta di “momento di iniziazione alla visione”. 

Spiega, infatti, S. Tommaso che “Esiste una triplice conoscenza umana del-

le cose divine: nella prima l‟uomo, grazie alla luce naturale della ragione, si 

eleva alla conoscenza di Dio per mezzo delle creature; nella seconda la divina 

verità, che supera i limiti della nostra intelligenza, discende verso di noi a mo-

do di rivelazione, non come una dimostrazione da penetrare, ma come una pa-

rola da credere; nella terza la mente sarà elevata a vedere perfettamente ciò 

che le è stato rivelato” (ScG., l. IV, c.1)23. 

Se nel primo grado l‟uomo tende a Dio e nel secondo Dio si china verso 

l‟uomo, rivelandosi e indirizzandolo attraverso la fede verso la visione: “La 

rivelazione è come un genere di cui la profezia costituisce un grado imperfetto 

(…) la perfezione della rivelazione divina si realizzerà in cielo” (S. Th., II-

IIae, q. 171, a. 4, ad 2. Cfr. anche 173, a.1 c). 

Anche la fede, alla luce della quale procediamo, si rivelerà momentanea, in 

quanto: “La contemplazione che sopprime ogni necessità di avere la fede è la 

                                                           
22

 Cfr. GUERARD DES LAURIERS M.L., Dimensions de la foi, 2 voll., Le Cerf, Paris 1952, 

excursus VI, pp. 253-269. Cfr. pure: S. Th., II-IIae, q. 2, a. 9, ad 3; q. 10, a. 1, ad 1; In Jo., c. 6.  
23

 Sul concetto di verità cfr. MILANO A., Quale verità. Per una critica della Ragion Teologi-

ca, EDB, Bologna 1999, pp. 126-138. 
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contemplazione della patria nella quale la verità soprannaturale è veduta nella 

sua essenza” (S. Th., II-IIae, q. 5, a. 1, ad 1; De verit., q. 14, a. 9, ad 2)24. La 

fede è, quindi, strettamente legata alla nostra storia, ma questa ha un termine. 

“La fede non ha un‟indagine di ragione che pretende dimostrare quanto si cre-

de. Tuttavia ha un‟indagine relativa a ciò che induce l‟uomo a credere: per e-

sempio che tali affermazioni vengono da Dio e sono confermate dai miracoli” 

(S. Th. II-II, q.2, a. 1 ad 1). La fede è l‟elemento storico trainante e la stessa 

missione del teologo consiste nel far esitare l‟impegno teologico in fede, cari-

tà, speranza, in una visione peculiare di “teologia” non soltanto speculativa, 

ma soprattutto militante25. 

 

10. Alcune riflessioni sulla dinamica exitus-reditus e sulle “fonti” di San 

Tommaso 

 

La concezione della rivelazione, intesa tomisticamente come vera e propria 

“azione salvifica”, evidenzia una dinamica peculiare, sulla quale val la pena 

proporre alcune ulteriori riflessioni. 

Si tratta di un movimento paragonabile a quello di exitus a Deo e reditus 

ad Deum. 

Sotto molti aspetti, seppur in un contesto diverso, fu Plotino ad utilizzare la 

dinamica exitus e reditus, che si dispiega nel movimento di emanazione 

dall‟Uno (exitus) e ritorno all‟Uno (reditus). Appare evidente che in prospetti-

va cristiana la dottrina dell‟emanazione non è accettabile, ma non per questo 

lo spunto non può essere utile per meglio comprendere la natura del fenomeno 

rivelazionale. 

San Tommaso conosce bene Plotino e la sua dottrina e, forte anche delle 

sollecitazioni medievali dello Pseudo Dionigi, di S. Massimo il Confessore e 

di Giovanni Scoto Eriugena, recepisce questa istanza e la applica nella sua 

concezione teologica. 

La stessa struttura della Summa Theologiae ne costituisce un esempio lam-

pante: essa, infatti, nella sua articolazione ci presenta un exitus a Deo, cioè la 

creazione di tutte le cose e dell‟uomo e un reditus, cioè un ritorno a Dio trami-

te le scelte personali (parte morale) e l‟adesione a Cristo, via principale di ri-

torno al Padre. 

La Rivelazione è trasmissione di verità e grazia da Dio all‟uomo (exitus), 

ma finalizzata al ritorno dell‟uomo a Dio, con l‟adesione nella fede (reditus) 

                                                           
24

 Cfr. DĄBROWSKI W., Il concetto della Rivelazione nel Super Boëtium de Trinitate di san 

Tommaso d‟Aquino, in “Angelicum”, vol. 77, nn. 3-4 (2000), pp. 459-476. 
25

 Cfr. O‟ MEARA T.F., Thomas Aquinal Theologian, Notre Dame Press, Notre Dame (India-

na) e London 1993. 
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San Tommaso utilizza tutto il tesoro della sapienza filosofica precedente e 

questa è una sua peculiarità, ma, al tempo stesso, ha la capacità sorprendente 

di meravigliare il lettore, con la sua rielaborazione originale delle più diverse 

fonti del sapere teologico passato e presente.  

Questo spiega anche il suo grande successo accademico. Non a caso, Gu-

glielmo da Tocco, compagno, amico e primo biografo di Tommaso, riferendo-

si alle lezioni tenute da San Tommaso, nel caso specifico come professore di 

teologia alla Sorbona, scrive:  

 

“Nelle sue lezioni egli introduceva nuovi articoli, risolveva le que-

stioni in modo nuovo e più chiaro, con nuovi argomenti. Di conse-

guenza, coloro che lo ascoltavano insegnare tesi nuove e trattarle con 

metodo nuovo, non potevano dubitare che Dio l‟avesse illuminato 

con una luce nuova: infatti si possono mai insegnare o scrivere opi-

nioni nuove, se non si è ricevuta da Dio una ispirazione nuova?”26. 

 

San Tommaso riesce, infatti, ad instaurare un confronto fruttuoso con il 

pensiero arabo, con quello ebraico, e, naturalmente fa tesoro della grande tra-

dizione filosofica greca, alla luce delle quali formula una straordinaria sintesi 

teologica, armonizzando pienamente la ragione e la fede.  

L‟elemento che lo distingue da tanti altri geni del pensiero, però, è che alla 

straordinaria finezza e acutezza dell‟intelligenza e all‟originalità si coniuga la 

santità di vita, che lo porta a vivere concretamente ogni giorno il dinamismo 

                                                           
26

 GUGLIELMO DA TOCCO; Vita Sancti Thomae Aquinatis, in Fontes Vitae S. Thomae A-

quinatis notis historicis et criticis illustrati, ed. D. Prümmer M.-H. Laurent, Tolosa, s.d., fasc. 

2, p. 81. È stata di recente (Settembre 2015) pubblicata presso Jaca Book la prima edizione ita-

liana dell‟Ystoria Sancti Thomae de Aquino di Guglielmo da Tocco. GUGLIELMO DA TOC-

CO, Storia di san Tommaso d‟Aquino, tr. it., Jaka Book, Milano 2015. Il volume contiene la 

traduzione integrale dell‟opera, condotta sulla base del testo dell‟edizione critica curata da 

Claire le Brun-Gouanvic e la traduzione parziale del saggio introduttivo della stessa studiosa 

premesso a quella edizione (cfr. Ystoria Sancti Thomae de Aquino de Guillaume de Tocco 

(1323), Pontifical Institute of Mediaeval Studies, Toronto 1996), GUGLIELMO DA TOCCO, 

Storia di San Tommaso d‟Aquino, a cura di RISERBATO D., Introduzione di LE BRUN-

GOUANVIC C., Editoriale di BIFFI I., Jaca Book (Biblioteca di Cultura Medioevale), Milano 

2015. Guglielmo da Tocco fu postulatore della causa di canonizzazione e raccolse le prove del-

la santità dell‟Aquinate, basandosi essenzialmente su fonti orali come memorie di familiari (in 

particolare della nipote Caterina da Morra), confratelli, monaci del convento di Fossanova in 

cui il Santo spirò e su fonti scritte (come, ad esempio, parti delle Vitae precedentemente pro-

dotte da Tolomeo da Lucca e Gerardo di Frachet). Elemento, però, di rilievo è la circostanza 

che lo stesso Guglielmo Da Tocco aveva conosciuto personalmente San Tommaso anche a se-

guito delle lezioni a Napoli (1272-1274). 
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rivelazionale di exitus/reditus, che viene espresso con un approccio credibile 

e, quindi, plausibile sia razionalmente (piano filosofico), sia spiritualmente 

(piano teologico). 

Lo stesso emanatismo plotiniano, che di per sé non sarebbe condivisibile, 

viene interpretato come strumento ermeneutico, nell‟ambito del quale si può 

far corrispondere la generazione eterna del Verbo come exitus, mentre come al 

reditus corrisponde la processione dello Spirito Santo.  

Con San Tommaso, paradossalmente, la filosofia, pur essendone “ancella” 

acquista indipendenza dalla teologia, il che costituisce una novità rispetto ai 

teologi dell‟epoca, tendenzialmente agostiniani. Ciò può avvenire in quanto 

essa si fonda sulla razionalità del piano di Dio, per cui rivelazione ad intra e 

rivelazione ad extra sono in armonia ed equilibrio con ciò che l‟uomo riesce a 

conoscere su Dio.  

 

11. Conclusioni 

 

Abbiamo visto che per San Tommaso la Rivelazione, “fatto basilare” sul 

quale si fonda la fede cristiana, in cui il “Dio che salva” utilizza lo strumento 

rivelazionale per comunicare all‟uomo il suo piano salvifico. Essa viene con-

siderata da S. Tommaso nella sua dimensione di iniziativa libera e gratuita, 

non solo noetica, ma “operazionale”, per cui è vera azione concreta, a finaliz-

zata alla salvezza come “comunione con Dio”, che parte nella storia per anda-

re al di là della storia stessa. 

Ne la suo essere graduale, essa si svolge in varie tappe in concomitanza col 

disegno divino. Il punto saliente della dottrina di S. Tommaso è certamente la 

trattazione della rivelazione profetica,intesa come “carisma di conoscenza”. 

L‟originalità della prospettiva tomista sta nel fatto che, pur tenendo in consi-

derazione adeguata il contenuto della Rivelazione, il Dottore Angelico non si 

sofferma esclusivamente su di esso, ma va oltre, evidenziando una particolare e 

moderna attenzione agli elementi “psicologici” della Rivelazione, poiché essa, 

pur essendo actio divina, si inserisce nelle dinamiche psicologiche dell‟uomo. 

Di qui la celebre trattazione del meccanismo della conoscenza profetica, 

che viene spiegata in base ai due elementi richiesti in ogni conoscenza umana, 

cioè l‟acceptio rerum e lo iudicium de rebus acceptis. 

Ugualmente originale è l‟attenzione del Dottore Angelico per la coscienza 

profetica, chiedendosi fino a che punto il profeta si renda conto del carisma 

che ha ricevuto, dando risposta positiva, anche se spesso il profeta non riesce a 

discernere pienamente se le sue parole e i suoi pensieri siano il risultato di 

un‟ispirazione divina o della propria mente, per cui tale consapevolezza si at-

testa su di un grado imperfetto del genus propheticum. 
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San Tommaso utilizza come termine centrale “Parola di Dio”, che va ben 

oltre il significato del termine “parola” intesa in senso letterale, in quanto, per 

S. Tommaso, ha un significato dinamico ed indica una vera e propria “azione” 

con cui Dio entra in dialogo con l‟uomo. 

Nella costruzione della sua teologia della rivelazione, San Tommaso utilizza il 

paradigma filosofico dell‟analogia, instaurata tra parola umana e parola divina. 

San Tommaso, in tale contesto, è attento a distinguere le due dimensioni 

dell‟auditus Verbi e dell‟actio Verbi: quella esteriore, nella quale Dio parla 

all‟uomo per mezzo di coloro che sono chiamati “predicatori” e quella parola 

interiore, nella quale Egli stesso ci parla mediante un‟ispirazione interna. 

Attenzione particolare viene riservata al culmen revelationis, che è Cristo 

stesso,colui che “viam veritatis nobis in seipso demonstravit” (S.Th., III, Prol), 

in quanto la Verità stessa, il Logos, incarnandosi ha stabilito e fondato la veri-

tà. L‟impianto cristocentrico emerge pienamente, allorché San Tommaso af-

ferma chiaramente che solo in e per Cristo, l‟uomo si appoggia alla parola di 

Dio, in una prospettiva di esclusivismo veritativo oltre che salvifico. 

Va anche rilevata la piena ortodossia del Dottore Angelico, per il quale 

l‟oggetto della fede è la verità proposta dalla Traditio e dalle Scritture, custo-

dite dalla Chiesa e comprese secondo il suo insegnamento. 

La fede, oltre che virtù teologale costituisce anche una categoria teologica, la 

cui comprensione viene resa possibile, in quanto il Dottore Angelico delinea una 

vera e propria “psicologia della fede”, che rende lo rende anche in questo attuale. 

In tale ambito emerge come Dio “aiuti a credere”, attraverso i “tre tipi di 

soccorsi” che San Tommaso cita esplicitamente: l‟appello interiore, 

l‟insegnamento e la predicazione esteriore, infine i miracoli, che non sono ri-

levanti tanto di per sé, ma piuttosto come suggello dell‟actio divina. 

Attraverso il connubio tra “dono della dottrina” e “dono della grazia” non 

solo si può comprendere, si può anche confessare la dottrina appresa 

La prospettiva parte sempre dal presupposto che rivelazione e fede non so-

no fini a se stesse, ma sono orientate al fine ultimo la visione, la contempla-

zione di Dio “faccia a faccia” ed in vista della quale l‟uomo è stato creato, si-

tuazione questa che con categorie moderne chiamiamo “piena comunione”con 

Dio. Rispetto a tale contemplazione, la rivelazione è una conoscenza ancora 

imperfetta, una sorta di “momento di iniziazione alla visione”. 

Non dimentichiamo, infatti, che per San Tommaso,esiste una triplice cono-

scenza umana delle “cose divine”: nella prima l‟uomo, grazie alla luce natura-

le della ragione, si eleva alla conoscenza di Dio per mezzo delle creature; nella 

seconda la divina verità, che supera i limiti della nostra intelligenza, discende 

verso di noi “a modo di rivelazione”, non tanto come una dimostrazione da 
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penetrare, ma come una parola da credere; nella terza la mente sarà elevata a 

vedere perfettamente ciò che le è stato rivelato. 

Una prima illuminazione del dato sensibile è, infatti, data dal lumen ratio-

nis. Grazie a questo , infatti,i filosofi antichi (ad es. Platone ed Aristotele) al 

Dio inteso come “Essere Supremo”, “Causa prima”e “Principio di tutte le co-

se” e sempre grazie alla ratio si sono palesati alcuni tratti caratteristici 

dell‟essere di Dio, come“Unità”, “Verità” e “Bontà”, oltre che “Somma vitali-

tà”, “Sostanza eterna” e “Idea perfetta dell‟essere”.  

Di qui la tesi tomista, accolta dal Magistero, secondo la quale la ragione 

può con le sue forze conoscere Dio come “principio e fine di tutte le cose”, 

anche se si tratta di una conoscenza imperfetta, confusa, oltre anco-

ra “esterna”. 

Il “salto conoscitivo” verso il Dio-persona, che dialoga, ama, salva, ren-

dendo possibile all‟uomo di realizzare il suo fine (la communio) attraverso la 

conoscenza spirituale o teologica, fondata sulla Rivelazione. 

Dio rivela all‟uomo ciò che egli è veramente, entrando in rapporto di co-

munione con lui ed incrementando la vera conoscenza, in quanto è Dio stesso 

la fonte della conoscenza di se stesso: la fede scaturisce 

dall‟autocomunicazione di Dio. La Revelatio non è più una conoscen-

za esterna, ma interna, non materiale, ma spirituale ed è resa salvifica non 

dall‟adesione intellettuale, ma dall‟adesione esistenziale al Dio che si rivela, 

dicendo un “sì” che sancisce un salto qualitativo e converte la teologia appresa 

in virtù teologali praticate. 

E questa sua rivelazione, come si evidenzia nella produzione di San Tom-

maso,è libera, vera, totale, in quanto rivelato come Padre e Gesù come Figlio 

nella comunione dello Spirito santo.  

Il fatto che tale conoscenza non è possibile attraverso i sensi e neppure con 

la semplice ragione, ma solo con la Rivelazione dallo Spirito e nello Spirito 

porta, non a caso, S. Tommaso a dividere la Summa contra Gentiles (i cui de-

stinatari sono ben definiti dal titolo stesso) in due parti: De Deo Uno (tre libri) 

dove si riflette su ciò che si può conoscere razionalmente di Dio (esistenza, 

verità, bontà, essere “principio e fine di tutte le cose” dalla seconda parte De 

Deo Trino, in cui San Tommaso passa a riflettere sui misteri della fede, che 

non sono conoscibili se non attraverso la Rivelazione (“Trinità”, “Incarnazio-

ne”, “Resurrezione”, “Giudizio finale”).  

Nel prospettare questa dinamica di exitus/reditus, però, San Tommaso sot-

tolinea che questi misteri, pur inconoscibili di per sé dalla ragione, sono com-

patibili con la ragione o, in termini teologico-apologetici, “credibili”. 
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Lo spirito della ricerca teologica alla luce dell‟insegnamento tomista è 

semplice: l‟auditus Verbi, che viene approfondito e meditato, ha come natura-

le esito la comunione mistica con Dio. 

La trascendenza del subjectum della teologia, che è Dio, rivela all‟uomo se 

stesso nel grande piano di salvezza, che ha una razionale armonia: la teologia 

deve farsi fede, come radicamento nella rivelazione che è un dato storico si-

tuato nel passato, carità, vivendo nella comunione d‟amore il presente e spe-

ranza, proiettandosi nel futuro.  

Il secolo di San Tommaso sotto molti aspetti presenta talune venature fidei-

ste, memore della polemica degli antidialettici,per cui l‟operazione di pensiero 

di S. Tommaso libera la ricerca filosofica dalla confusione con quella teologi-

ca, in quanto, pur nella diversità della fondazione epistemologica, ciò che è 

razionale è in mirabile sintonia col dato rivelato. 

Il Dottore Angelico ebbe la peculiarità di non respingere le novità che ve-

nivano dalla conoscenza della metafisica aristotelica e dalla conoscenza dei 

filosofi arabi ed ebrei, ma rielaborò tutte le positive intuizioni, che questi 

grandi pensatori avevano prodotto, in un sapere nuovo, perché se qualcuno di-

ce la verità, in lui parla lo Spirito Santo.  

Sussiste una fiducia pre-umanistica nella possibilità della ragione, ma an-

che una piena fedeltà all‟immutabile depositum fidei, per cui- utilizzando le 

parole di Benedetto XVI - occorre, “sempre attingere alle ricchezze della Tra-

dizione, nella costante ricerca della verità delle cose”27. 

Il tutto si può sintetizzare con le parole di San Tommaso: 

 

“Ciò che si accetta per fede sulla base della rivelazione divina non 

può essere contrario alla conoscenza naturale (...). Dio non può in-

durre nell‟uomo un‟opinione o una fede contro la conoscenza natu-

rale... tutti gli argomenti contro la fede non procedono rettamente 

dai primi principii per sé noti” (ScG., l. I, 7), per cui “io penso che 

il compito principale della mia vita sia quello di esprimere Dio in 

ogni mio pensiero ed in ogni mio sentimento”(ScG., l. I, c. 3). 

  
 

 

                                                           
27

 BENEDETTO XVI, Discorso del Santo Padre Benedetto XVI ai partecipanti alla XIV con-

vegno in seduta pubblica delle Pontificie Accademie, tenuto nella Sala Clementina giovedì, 28 

gennaio 2010 (festa di San Tommaso d‟Aquino), reperibile sul web all‟indirizzo: 

https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/it/speeches/2010/january/documents/hf_ben-xvi_ 

spe_20100128_academies.pdf. 
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1. Introduzione 

 

La teologia dell‟olocausto, definita anche Theologie nach Auschwitz1, svi-

luppa nell‟ambito dell‟ebraismo la riflessione teologica e filosofica concernen-

                                                           
1
 Cfr. DALMASO M., Pensare Dio dopo Auschwitz. Il pensiero ebraico di fronte alla shoah, 

Edizioni Messaggero, Padova 2007; MOLTMANN J., Teologia dopo Auschwitz, Queriniana, 

Brescia 2017; KATZENELSON Y., Il canto del popolo ebraico massacrato, Giuntina, Firenze 

1995; TANGORRA G., Credere dopo Auschwitz? San Lorenzo, Reggio Emilia 1996; SA-

FRAN A., Lottando nella bufera: Memorie 1939-1947, Giuntina, Firenze 1995; CHEVALIER 

Y., L‟antisemitismo. L‟ebreo come capro espiatorio, IPL, Milano 1991; GIULIANI M., Au-

schwitz nel pensiero ebraico. Frammenti dalle teologie dell‟olocausto, Morcelliana, Brescia 

1998; ID., Il coltello smussato e altri saggi, IPL, Milano 1993; JONAS H., Il concetto di Dio 

dopo Auschwitz. Una voce ebraica, Il Melangolo, Genova 1989; NEHER, Il pozzo dell‟esilio, 

Marietti, Genova 1990; ID., Chiavi per l‟ebraismo, Marietti, Genova 1988; ID., L‟esilio della 

parola. Dal silenzio biblico al silenzio di Auschwitz, Marietti, Casale Monferrato 1983; WIE-

SEL E., La notte, Giuntina, Firenze 1989; STEFANI P., Il Nome e la domanda. Dodici volti 

dell‟ebraismo, Morcelliana, Brescia 1998; LEVINAS E., Dieu, la Morte e le Temps, Grasset, 

Paris 1993; ID., Totalità e Infinito. Saggio sull‟esteriorità, Jaca Book, Milano 1990; ID., Diffi-

cile liberté, Albin Michel, Paris 1976 (tr. It. La Scuola, Brescia 1986); ID., Trascendenza e in-

telligibilità, Marietti, Genova 1990; ID., Entre nous. Essai sur le penser-a-l‟autre, Grasset, Pa-

ris 1991; CHALIER CH., Lévinas. L‟utopie de l‟humain, A. Michel, Paris 1993; NEUSCH M., 

Emmanuel Levinas. Responsabilitè d‟Otage, in “Nouvelle Revue Thèologique” n. 116 (1994; 

LEVI P., I sommersi e i salvati, Einaudi, Torino 1986; ID., Se questo è un uomo. La tregua, 

Einaudi, Torino 1987; HILLESUM H., Diario 1941-1943, Adelphi, Milano 1985; ID., Lettere. 

1942-1943, Adelphi, Milano 1990; MERLATTI G., Etty Hillesum. Un cuore pensante, Anco-

ra, Milano 1998; BENSO S., Pensare dopo Auschwitz. Etica filosofica e teodicea ebraica, Edi-

zioni Scientifiche Italiane, Roma-Napoli 1992; BETTELHEIM B., Il cuore vigile, Adelphi, 

Milano 1987; ID., Sopravvivere, Feltrinelli, Milano 1981; DE BENEDETTI P., Quale Dio? 

Una domanda dalla storia, Morcelliana, Brescia 1996; FACKENHEIM E.L., La presenza di 

Dio nella storia, Queriniana, Brescia 1977; KAJON I., Fede ebraica e ateismo dopo Au-

schwitz, Ed. Benucci, Perugia 1993; LEVI DELLA TORRE S., Mosaico, Ed. Rosenberg e Sel-

lier, Torino 1994; ID., Essere fuori luogo, Donzelli, Roma 1995; MARRUS M.R., L‟olocausto 

nella storia, Il Mulino, Bologna 1994; KOLITZ ZVI, Yossl Rakover si rivolge a Dio, Adelphi, 

Milano 1997; ANTINUCCI L., Shoah. Mistero dell‟uomo Mistero di Dio: Alcune testimonian-

ze, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoli-Roma 2003; BUBER M., L‟eclissi di Dio. Considera-

zioni sul rapporto tra religione e filosofia, Mondadori, Milano 2005; SPENGLER O., Il tra-

monto dell‟occidente, Longanesi, Milano 1957; FUKUYAMA F., La fine della storia e 

l‟ultimo uomo, Rizzoli, Milano 2003; BAUMAN Z., Il buio del postmoderno, Aliberti Editore, 

Reggio Emilia 2011; ARENDT H., La banalità del male. Eichmann a Gerusalemme, Feltrinel-

li, Milano 2011; WIESENTHAL S., Il girasole. I limiti del perdono, Garzanti, Cernusco (Mi-

lano); PIZZO A., Il silenzio di Dio. Prospettive etiche per l‟ebreo, in 

https://mondomani.org/dialegesthai/ap22.html [ultimo accesso 10-01- 2018]; FORTE B., Paro-

la e silenzio nella riflessione teologica, in www.nostreradici.it>parola_silenzio.htm [ultimo 

mhtml:file://C:\Users\Lucia\Desktop\Teologia%20dell'Olocausto%20-%20Wikipedia.mht!https://it.wikipedia.org/wiki/Auschwitz
https://mondomani.org/dialegesthai/ap22.html
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te il tema della teodicea, della presenza di Dio nella storia e la realtà del male, 

quale è stato appunto lo sterminio degli ebrei2. Il termine olocausto3  venne 

usato per la prima volta nel 1940 dalla comunità ebraica in Palestina, in rife-

rimento alla distruzione degli ebrei polacchi (Sho‟at yehudei polin). La cate-

goria ebraica shoah, che significa “tempesta devastante” (cfr. Is 47,11), viene 

preferita a quello di olocausto, in quanto non richiama l‟idea di un sacrificio 

inevitabile. Il dolore è un‟esperienza umana universale, che interpella pure la 

filosofia e la teologia cristiana, che ha portato all‟ateismo di protesta e alla 

teologia della morte di Dio: “Dal profondo dell‟ingiustizia del mondo si leva 

la domanda angosciosa sul senso di tutto questo e l‟aspirazione alla giustizia, 

la cui assenza e nostalgia è il pungolo supremo del dolore. È il problema di 

Dio: „Si Deus iustus, unde malum?‟, se c‟è un Dio giusto, perché il male? E se 

c‟è il male, come potrà esserci un Dio giusto? Dalle piaghe della storia nasce 

così il rifiuto o l‟invocazione del totalmente altro”4. Poiché Dio e il male sono 

inconciliabili, alcuni pensatori sono arrivati alla negazione dell‟esistenza di 

Dio (ateismo tragico o ateismo di protesta). In queste mie riflessioni analizze-

rò il contributo alla teologia dell‟olocausto di A. Neher, di E. L. Fackenheim, 

di H. Jonas e di Z. Kolitz. 

 

2. L’esilio della Parola: André Neher  

 

2.1 Il silenzio biblico 

 

André Neher5 è un autore molto attento all‟antica tradizione ebraica, poiché 

si rifà alle interpretazioni di Rashi (1040-1105), di Moshè ben Maimon (1135-

                                                                                                                                                 
accesso 10/3/2017]; GIULIANI M., Il coltello smussato e altre ricerche, Istituto Propaganda 

Libraria, Padova, 1993; ID., Auschwitz nel pensiero ebraico. Frammenti dalle „teologie 

dell‟Olocausto‟, Morcelliana, Brescia 1998; ID., Il pensiero ebraico contemporaneo, Morcel-

liana, Brescia 2003; CAPPELLINI M. R., André Neher, tra esegesi ed ermeneutica, Morcel-

liana, Brescia,2000; CECCHI E., L‟ineliminabile silenzio. Dio e uomo nel pensiero di A. Ne-

her, Assisi, Cittadella Editrice 2016. 
2
 Fra il 1939 e il 1945 circa 6 milioni di ebrei (di cui un milione di bambini) vennero sistematica-

mente uccisi dai nazisti del Terzo Reich con l „obiettivo di creare un mondo più “puro” e “pulito”. 
3
 Dal greco ὁλόκαυστος (bruciato interamente), da ὅλος (tutto intero), e καίω (brucio).  

4
 FORTE B., Gesù di Nazaret. Storia di Dio e Dio della storia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 

p. 27; Cfr. anche MOLTMANN J., Il Dio Crocifisso, Queriniana, Brescia 2013, p. 230 e segg. 
5
 André Neher (Obernai, 22 ottobre 1914 - Gerusalemme, 23 ottobre 1988) studiò letteratura 

tedesca nell‟Università di Strasburgo e contemporaneamente cultura ebraica nella locale sina-

goga e nella yeshiva di Montreux. Dal 1936 insegnò lingua e letteratura tedesca nel Collegio di 

Sarrebourg. Mobilitato nel 1939, successivamente alla sconfitta francese raggiunse la famiglia 

a Brive-la-Gaillarde, dove insegnò, prima di essere incaricato a Lanteuil. Con l‟entrata in vigo-

re delle leggi anti-semite del Governo di Vichy, il 2 dicembre 1940 gli fu vietato 
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1204), alle aggiunte del Midrash talmudico e mistico. Egli segue 

l‟interpretazione del significato mistico delle lettere bibliche e vede 

un‟implicazione tra due parole del testo biblico, perché l‟una è anagramma 

dell‟altra. Nonostante questa forte attenzione alle radici della cultura ebraica, 

Neher si pone anche in ascolto della cultura contemporanea6 e segue la corren-

te giudaica che mette in risalto la lontananza di Dio dal mondo e l‟autonomia 

dell‟uomo e della sua opera nella storia. Neher s‟interroga sul silenzio di Dio, 

a partire dall‟evento drammatico di Auschwitz, per far risaltare che esso è una 

realtà provvidenziale, in quanto fa spazio alla parola dell‟uomo. Quinzio af-

ferma in merito: “Il silenzio di Dio è dunque, nell‟accentuazione particolare, 

nel rovesciamento sostanziale fedele che Neher fa della religione ebraica, il 

vuoto della sua presenza: non un vuoto quoad nos, dovuto cioè alla nostra in-

capacità di riconoscere la sua presenza, che pure c‟è, ma un reale vuoto, una 

vera assenza”7. L‟uomo, nella sua radicale solitudine, deve affrontare il rischio 

e la drammaticità della sua esistenza, che comporta anche la possibilità di un 

fallimento totale. L‟intento dell‟Autore con l‟opera L‟esilio della Parola. Dal 

silenzio biblico al silenzio di Auschwitz8, è quello di operare un ribaltamento 

provocatorio: rompere la Parola con il silenzio9, per dimostrare che la Bibbia 

                                                                                                                                                 
l‟insegnamento senza che ci fosse alcuna reazione di protesta da parte dei suoi colleghi. Si im-

pegnò allora negli studi religiosi, rinunciando alla carriera di germanista. Si sposò nel 1947 con 

Renée Bernheim con la quale scrisse diverse opere; nel 1955 venne nominato professore di let-

teratura ebraica nell‟Università di Strasburgo dove venne istituita una cattedra appositamente 

per lui e nel 1962 pubblicò con la moglie L‟histoire biblique du peuple d‟Israël e poi Le Puits 

de l‟exil. Dopo la Guerra dei sei giorni emigrò in Israele, stabilendosi a Gerusalemme e inse-

gnando nell‟Università di Tel Aviv. Nel 1970 pubblicò a Parigi L‟Exil de la parole. Du silence 

biblique au silence d‟Auschwitz, Édition du Seuil, Paris 1970. Tra le sue opere sono da ricorda-

re: Amos contribution a l‟étude juive, J. Vrin, Paris, 1950; Notes sur Qohelet, Minuit, Paris, 

1951; L‟essence du prophétisme, Presses Universitaires de France, Paris 1955 (trad. it. di Elio 

Piattelli, Marietti, Casale Monferrato 1984); Moïse et la vocation juive, Seuil, Paris 1956 (trad. 

it. di FERRO M., Mondadori, Milano, 1961); Gérémie, (1960), Seuil, Paris, 1998; Le puits de l  

„exil, Albin Michel, Paris, 1966 (trad. it. di Elio Piattelli, Marietti, Casale Monferrato 1990); 

L‟identité juive, Seghers, Paris, 1977; Le dur bonheur d‟être juif, Le Centurion, Paris, 1978; Le 

sionisme du Maharal de Prague d‟après Martin Buber, in “Revue International de Philoso-

phie”, n. 32 (1978), pp. 526-35; Pensée biblique et non-philosophie, in “Les etudes philoso-

phiques”, n. 2 (1984), pp. 145-56. Tra i vari studi Cfr. QUINZIO S, La Croce e il Nulla, Adel-

phi, Milano 1984, in particolare pp. 33-34; ANTINUCCI L., La shoah mistero dell‟uomo mi-

stero di Dio, cit., pp. 55-66.  
6
 Neher si situa in quella corrente di pensiero ebraico di cui sono esponenti, tra gli altri Kafka, 

Wittgenstein, Benjamin, Rosenzweig, Bloch, Levinas, Canetti (ebraismo secolarizzato). 
7
 NEHER A., L‟esilio della Parola, cit., Introduzione, p. 13. 

8
 Collana “Dabar” - Saggi teologici/2, Marietti, Casale Monferrato 1983. 

9
 Cfr. NEHER A., L‟esilio della Parola, cit., p. 19. 
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non è solo il libro della Parola, ma è soprattutto il libro del silenzio10, ricor-

rendo a un linguaggio simbolico, evocativo, con una metodologia asistemati-

ca, discontinua, passando bruscamente da un evento all‟altro e ritornando al 

precedente, con gli stessi eventi che ritornano a più riprese sotto angolature 

diverse, e con un sotteso senso dell‟ironia.  

André Neher, ricorrendo al Midrash talmudico e mistico, ravvisa nella 

Bibbia una morfologia del silenzio (il paesaggio), una sua sintassi (i silenzi 

strutturali) ed una semantica (il silenzio come inerzia, energia, maschera, 

commedia e gioco teatrale). L‟Autore sviluppa, quindi, un‟analisi particola-

reggiata del silenzio biblico, di cui evidenzierò solo qualche passaggio, allo 

scopo di contestualizzare il discorso sul silenzio della shoah. La preistoria del-

la salvezza (Cfr. Gn 1-11) per il pensatore ebreo costituisce il fallimento della 

Parola, un dialogo mancato tra Dio e l‟uomo. La creazione, che non è 

un‟opera armoniosa, ma neppure è dovuta all‟improvvisazione, viene realizza-

ta da Dio attraverso la Parola, e secondo il prologo (Cfr. Gn 1, 1-2), c‟è il pri-

ma dell‟apparizione della Parola, cioè il Nulla (il caos, la morte, la notte, ov-

vero il silenzio come inerzia). Esso è stato arginato dalla Parola, ma continua a 

sussistere e può sempre riemergere11, in quanto con la creazione germina la 

Parola, ma essa non matura fino al dialogo, che viene spezzato. Il Libro della 

Genesi, infatti, rileva solo monologhi paralleli, come quello di Adamo ed Eva 

che non parlano tra di loro. Adamo parla di Eva (Cfr. Gn 2, 23), ma non ad 

Eva, che a sua volta si prodiga in monologhi alla nascita di Caino (Cfr. Gn 4, 

1) e di Set (Cfr. Gn 4, 25), mentre, invece, aveva parlato con il serpente (Cfr. 

                                                           
10

 Il suo intento trova fondamento nella mistica ebraica. La sua opera è così strutturata: il preludio 

al silenzio biblico - morfologia o paesaggio del silenzio biblico (creazione, Creatore, creatura); la 

sintassi o struttura del silenzio, cioè i silenzi non occasionali ma strutturali, come quello di Eze-

chiele (silenzio dell‟avventura), di Ruth ed Ester (silenzio dell‟assenza di Dio), il sì di Abramo 

(silenzio dell‟aqedah), di Giuseppe (silenzio provvidenziale), di Giobbe (silenzio del complotto); 

la semantica del silenzio, cioè il silenzio come inerzia (sonno, morte, nulla); il silenzio come e-

nergia (la vita nascosta in atto di offrirsi e di promettersi), e tra questi due silenzi si pone il silen-

zio come maschera, commedia, gioco teatrale (Dio e l‟uomo si nascondono a vicenda e dimenti-

cano di essere partners (eclissi di Dio). L‟inerzia del silenzio (prima parte dell‟opera): il “prima” 

della Parola (il Nulla, il Silenzio); il dopo del silenzio (la notte, la morte, la solitudine, il nulla); il 

silenzio dell‟idolo (il silenzio del non Dio); il silenzio della violenza divina (vicenda di Elia 1 Re 

18-19); l‟energia del silenzio (seconda parte dell‟opera): la genesi della Parola (l‟avventura di 

Babele come asfissia della parola); l‟esodo della Parola (la mutazione di Abramo come inizio del-

la storia del dialogo); l‟appuntamento della Parola (la rivelazione ad opera dei profeti); il falli-

mento della Parola (la vicenda di Abramo ovvero dei ponti sospesi e quella di Giobbe ovvero 

dell‟arcata spezzata); la sfida del silenzio (terza parte dell‟opera): il silenzio di Auschwitz e la 

speranza; la rivolta profetica (no man‟s land - no God‟s land); il sì al silenzio (vicenda di Abra-

mo, Giobbe, i martiri, Elie Wiesel, il forse della vita). 
11

 Come affermato da Rashi, midrash della Qabbalah. 
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Gn 3, 2). Fin dalla creazione Dio interpella l‟uomo, aspettando la sua risposta 

responsabile, ma essa non arriva. Adamo ed Eva non dicono nulla in risposta 

alla benedizione di Dio (Cfr. Gn 1, 28), quando Dio mostra loro la vegetazione 

(Cfr. Gn 1, 29); Dio dà il divieto e Adamo ascolta distratto o reticente (Cfr. Gn 

2, 16). Quando si rivolge a Caino (Cfr. Gn 4, 6-7) egli non gli chiede spiega-

zione delle sue oscure parole e con un movimento di rotazione rivolge le paro-

le incomprensibili ad Abele. Neppure Caino e Abele sono capaci di dialogo, 

per cui i primi uomini inventano la morte. Abele, infatti, rimane sempre muto, 

mentre Caino parla del dialogo che Dio ha instaurato con lui, intenta un dialo-

go con Abele, ma esso è privo di contenuto (Cfr. Gn 4,8). Dal mutismo 

dell‟uomo nasce l‟alibi e Dio stesso si adatta al gioco dell‟uomo, chiedendo-

gli: Dove sei?” (Gn 3, 9), fingendo di averlo smarrito, mentre a Caino dice: 

“Dov‟è tuo fratello?” (Gn 4, 9). La mancanza di dialogo arriva fino a Noè, che 

è l‟uomo della sottomissione muta, addossando a Dio la responsabilità del di-

luvio. Il fallimento della Parola nella preistoria della salvezza degenera fino a 

Babele (Cfr. Gn 11, 1-9), l‟episodio dell‟asfissia totale della Parola, poiché gli 

uomini danno il primato all‟avere, alla produzione, alle cose, non alle persone 

e alla comunicazione. Afferma Neher: 

 

“Ma la prima delle operazioni - inventata dagli uomini di Babele - la 

conversione della natura all‟artificio - ha provocato qualcosa di an-

cora più grave che il murare la parola umana nella materia. Con il 

tocco di pollice che la rende artificiale - e artistica - questa, la mate-

ria cioè, viene improvvisamente rivestita di una sorta di attrattiva 

magnetica: è adornata da un più rispetto all‟uomo che aspira a diven-

tarle simile senza tuttavia mai riuscirvi. Nessun uomo raggiungerà 

mai l‟industriosa precisione della macchina, l‟altera plasticità della 

statua. All‟interno delle cose artificiali e artistiche opera una forza 

davanti alla quale l‟uomo non può che inchinarsi. E tale forza è si-

lenziosa. Nessuna eloquenza umana può rivaleggiare con il silenzio 

ostinato o maestoso di una macchina o di un‟opera d‟arte”12.  

 

L‟autore ebreo passa poi all‟analisi dei silenzi emergenti, strutturali, a co-

minciare dall‟aqedah di Abramo, dell‟uomo che lancia a Dio la sfida del dia-

logo, dell‟abbandono del suo silenzio (Cfr. Gn 12-14), invitandolo a porre fine 

al suo monologo divino (Cfr. Gn 18, 23). Anche Abramo sperimenta il silen-

zio di Dio; infatti è incatenato alla roccia del silenzio dell‟aqedah, della prova 

(Cfr. Gn 22, 2-10), dell‟eclissi dell‟Altissimo; la parola nella sua vicenda è as-

                                                           
12

 NEHER A., L‟esilio della parola, cit., p. 117. 
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sente temporaneamente come preludio di una parusia di essa. La vicenda del 

silenzio di Abramo si snoda secondo tale dinamica: c‟è una prima comparsa 

del silenzio: “Poi il Signore, come ebbe finito di parlare con Abramo, se ne 

andò e Abramo ritornò alla sua abitazione” (Gn 18, 33) e il patriarca abdica 

alla sua responsabilità.  

Il silenzio di Dio riemerge in Gn 22 quando Abramo e Isacco vengono ab-

bandonati al loro destino. La vicenda arriva poi all‟epilogo con il silenzio sia 

di Dio che di Abramo: “La superba avventura che collegò Dio ad Abramo ha 

per epilogo il silenzio reciproco dei partners!”13. In effetti, il silenzio emerge 

nella vicenda di Abramo già quando Dio gli cambia il nome (Cfr. Gn 17, 5), 

ricevendo una vocazione-provocazione, la vocazione all‟esodo, a camminare 

davanti a Dio. La Parola di Dio arriva ad Abramo attraverso il silenzio e il pa-

triarca è lanciato verso il silenzio dell‟avvenire, sperimentando ineluttabilmen-

te che “per l‟uomo dell‟Esodo gli appuntamenti con la Parola, sono inelutta-

bilmente appuntamenti mancati”14.  

Il Dio di Abramo è il Dio del silenzio, perché è il Dio della promessa e nei 

confronti della realizzazione la promessa è ombra, silenzio. Il Dio di Abramo 

è il Dio della prova, dei ponti sospesi: “Certo - afferma l‟Autore -, l‟uomo che 

viene abbandonato a se stesso su questi ponti rischia le vertigini mentre misura 

l‟abisso silenzioso e oscuro su cui procede. Ma non rischia né la sua vita né il 

suo destino, perché un Altro vigila ai due capi del ponte solidamente ancorati 

alla terra ferma”15. 

La prova è attraversata dal rischio dell‟intervallo, della suspense, che può 

comprometterne l‟esito positivo, ma - come sottolinea Neher - Dio non si e-

spone a rischi, sa bene chi sottoporre alla prova. Nonostante tutto la vicenda di 

Abramo è quella del sì a Dio (Cfr. Gn 15, 3; 22, 1-7.11), ma non in modo in-

genuo, bensì con esitazioni, dibattiti, brancolamenti. Il dialogo tra Dio ed A-

bramo s‟interrompe sul Moria ed Abramo sceglie il silenzio di Dio, pur di evi-

tare una nuova prova. La aqedah è la messa in discussione della promessa, che 

per Abramo era divenuta un adesso, con il sogno del figlio, sogno tratteggiato 

poeticamente dal Nostro: “[…] ingenuo e puerile, intriso di dolcezza e di sor-

riso; è espresso con tocchi discreti e familiari, leggeri come la bolla di sapone 

e le dita che vorrebbero accarezzarlo”16. Abramo accetta l‟opera, l‟impegno, la 

sua responsabilità, a cui corrisponde il silenzio di Dio (Cfr. Gn 22, 20), ed in 

questo modo il Moria non diventa la croce di Abramo, ma la sua resurrezione, 

la sua rinascita.  

                                                           
13

 Cfr. Ivi, p. 129. 
14

 Ivi, p. 134. 
15

 Ivi, p. 142. 
16

 Ivi, p. 191. L‟altro sogno è quello della terra. 
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2.2 Il silenzio postbiblico 

 

Neher analizza, dopo aver fatto una panoramica biblica, il significato della 

tragedia di Auschwitz, attraverso la tematizzazione di Elie Wiesel17, definito 

dal Nostro il rabdomante del silenzio. Auschwitz costituisce l‟evento assoluto 

del silenzio, a differenza - ad esempio - di Hiroshima che è stato reso pubbli-

co, ed è stato sostenuto dalla solidarietà universale. Auschwitz, invece, ha 

consumato il suo dramma ai margini della storia, con la complicità dello stes-

so Dio che ha abbandonato il suo popolo alla shoah.  

Lo sterminio degli ebrei ribalta tutti i valori umani, in quanto è stato un fe-

nomeno anche metaebraico e decreta il fallimento del pensiero umano. Neher 

rileva che tutta l‟opera di Wiesel è penetrata dal silenzio, ma ciò non costitui-

sce un espediente letterario, bensì è la manifestazione dell‟esperienza persona-

le della brutalità di Auschwitz.  

L‟opera di Wiesel rivisita, in base a tale realtà, tutta la tradizione ebraica e 

porta avanti una lotta tra Auschwitz e la Bibbia: “La grandezza tragica 

dell‟opera di Wiesel consiste in questo sforzo disperato di far dire alla Bibbia - 

di fronte ad Auschwitz - ciò che la Bibbia non può dire; perché ciò che ha det-

to, lo ha detto quando Auschwitz non esisteva”18.  

Neher afferma che lo sforzo di Wiesel è di far risaltare sempre la fedeltà di 

Dio al suo Essere, anche quando non è possibile trovarla. Il confronto tra la 

Bibbia ed Auschwitz si sviluppa alla luce dell‟episodio emblematico del sacri-

ficio di Isacco (Cfr. Gn 22, 1-19) e sempre Neher vi ravvisa l‟analogia tra A-

bramo e il padre di Wiesel, da una parte, e tra Isacco e Wiesel figlio dall‟altra. 

Nella vicenda di Wiesel è il figlio che porta il padre e si tratta di una prova re-

ale, in quanto vanno assieme verso l‟olocausto senza sapere il perché e 

muoiono entrambi. Il Nostro rileva che Wiesel opera anche una strana evoca-

zione della Passione di Cristo riguardo all‟episodio dell‟impiccagione di un 

bambino. L‟Autore pone in risalto, però, anche la differenza abissale fra le due 

vicende e lo fa con una certa ironia: la differenza consiste nel fatto “che ad es-

sere in croce non è Dio, ma un bambino ebreo innocente, e che questo bambi-

no fra tre giorni non risorgerà”19. Neher intende far risaltare che l‟episodio di 

Auschwitz è molto più tragico e non ha una conclusione a lieto fine, perché è 

                                                           
17

 Cfr. Ivi, p. 221. Cfr. anche ANTINUCCI L., La shoah mistero di Dio mistero dell‟uomo, cit., 

pp. 29-53. 
18

 NEHER A., L‟esilio della Parola, cit., p. 226. 
19

 Ivi, p. 229. 
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l‟evento di tante morti inutili a cose già compiute20. L‟Autore ravvisa anche 

l‟analogia tra l‟esperienza di Wiesel e quella di Giobbe. Quest‟ultimo alla fine 

si arrende, ma Wiesel gli rimprovera che doveva braccare Dio, chiedergli una 

risposta chiara in termini umani. Neher rileva, però, che tale risposta non può 

essere espressa in termini umani.  

L‟Autore sviluppa anche il tema della speranza, che sorge proprio 

dall‟evento tragico della shoah. La speranza è una realtà concreta per la teolo-

gia ebraica, che rifiuta una salvezza metastorica. Dalle lacrime di Auschwitz, 

della derelizione assoluta, è nata la speranza sionista e Neher affronta la que-

stione se lo Stato d‟Israele possa essere definito la redenzione in atto:  

 

“Ma se la terra è stata promessa, lo è stata anche la fine? Se la 

promessa biblica della terra consente - e, perché no? obbliga - a i-

dentificare i passi della storia a Gerusalemme come passi messiani-

ci, se il raduno storico dei dispersi e dei morti dell‟esilio attorno al 

Muro ritrovato, dopo il giugno 1967, non può essere che un sorgere 

della parola biblica che rompe il silenzio dei millenni, la fine sa-

rebbe per questa incarnata, la storia avrebbe raggiunto il traguardo 

e il silenzio sarebbe vinto in assoluto”21.  

 

Neher cerca di porsi al di là della visione ottimistica di una catarsi finale 

della storia, di una resurrezione o sopravvivenza che vince il silenzio della 

morte. L‟Autore assume una prospettiva realistica, demitizzante, e fa risaltare 

che la storia del 1967 non è arrivata ad un traguardo e la Genesi e l‟Esodo bi-

blici vanno intesi come un “rischio eterno”22. Il giudaismo è alieno dai dogma-

tismi ed afferma l‟importanza dell‟esserci della vita, non ricerca un al di là 

consolatorio, ma l‟impegno e l‟opera nell‟al di qua. Auschwitz rappresenta il 

fallimento totale, il “Venerdì Santo” della storia, che non si compie con 

l‟esultanza della Pasqua. Il giudaismo afferma il valore della sofferenza af-

frontata a viso scoperto, della sofferenza fallimentare senza compensazioni, 

che trova senso solo nella lotta stessa della vita. Tutto ciò è possibile perché 

l‟uomo è l‟immagine di Dio, è continuamente provocato dall‟impegno, senza 

mai raggiungere la fine conclusiva.  

Per Neher l‟importante è l‟incompiutezza, cioè il piantare, il compiere nuo-

vi sforzi. La speranza è una dialettica di pianto e di riso. La speranza consiste 

                                                           
20

 Cfr. Ivi. Qui Neher rievoca il midrash secondo cui Satana, deluso della salvezza di Abramo 

ed Isacco, va da Sara e le annuncia che Abramo ha ucciso il figlio e Sara muore per un dolore 

indicibile (Cfr. Gn 23, 2). 
21

 NEHER A., L‟esilio della Parola, cit., p. 237. 
22

 Cfr. Ivi, p. 238. 
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nel rischio e nel suo silenzio. Piangere vuol dire seminare, ridere vuol dire 

raccogliere; il riso è la parola, il pianto è il silenzio. Il senso della vita non sta 

nel lieto fine di essa, bensì nella sua drammaticità, contraddizione e rischio, 

nel suo forse continuo. Questa prospettiva non è nichilista, perché il forse è la 

potenzialità dell‟essere, come del resto il silenzio è la dialettica tra inerzia ed 

energia. La vita è, quindi, un esodo continuo23, e la Patria non può mai essere 

raggiunta: “L‟essenziale non è nel raccolto, l‟essenziale è nella semina, nel ri-

schio, nelle lacrime. La speranza non è nel riso e nella pienezza. La speranza è 

nelle lacrime, nel rischio e nel loro silenzio”24.  

André Neher ha assunto l‟evento di Auschwitz come chiave ermeneutica del-

la storia e della stessa testimonianza biblica. La shoah è un evento di silenzio 

assoluto e la Bibbia viene riletta dall‟Autore come testimonianza di silenzio, an-

che se a volte esso è interrotto dalla Parola. Il linguaggio più adeguato a veicola-

re una tale prospettiva25 è quello dialettico (es. inerzia/energia, pianto/riso, de-

moniaco/divino). Il positivo e il negativo non sono due realtà distinte, ma solo 

aspetti diversi di una stessa entità (ad esempio - per l‟Autore - lo stesso demoni-

aco è in Dio, è una manifestazione del mistero di Dio al negativo). Ciò che po-

trebbe apparire come una realtà negativa assoluta, come nichilismo, possiede, 

invece, intrinsecamente l‟aspetto positivo: il silenzio di Dio è il presupposto del-

la libertà dell‟uomo che costruisce in modo autonomo l‟aldiquà.  

Il discorso teologico di Neher è, nello stesso tempo, anche antropologico, 

in quanto riafferma l‟importanza dell‟esserci, nonostante l‟evento tragico di 

Auschwitz. L‟antropologia di Neher è utopica, alimentata dalla prospettiva 

della speranza. Essa, senza alienanti mitizzazioni, assume tutta la realtà dialet-

tica, esistenziale, del pianto e del riso. Neher ha reso la tragedia di Auschwitz 

una chiave ermeneutica; così facendo non ha, però, mitizzato il silenzio, il ne-

gativo, ma ha messo in risalto come in esso sia racchiusa l‟energia propulsiva 

della storia, della gloria e del raccolto, che diventa preludio di una nuova se-

mina. L‟Autore, quindi, in continuità con il pensiero ebraico, sottolinea parti-

                                                           
23

 Neher afferma che nella Bibbia c‟è la vittoria dell‟uomo sul Messia: la fine dei tempi non è 

altro che il domani di questa fine (è una fine sempre spezzata), è l‟esodo senza raggiungimento 

della Patria. 
24

 NEHER A., L‟esilio della Parola, cit., p. 246. 
25

 Qui l‟Autore fa riferimento al Maharal di Praga sul Salmo 126. Judah Loew ben Bezalel, 

noto anche come Yehudah ben Bezalel, Jehuda Löw o Judah Löw (Poznań?, 1520, o 1512, o 

1526 - Praga, 17 settembre 1609) è stato un rabbino, filosofo, kabbalista, talmudista e matema-

tico, uno dei maggiori Acharonim di sempre. La sua enorme conoscenza e fama di studioso gli 

procurarono il soprannome di Maharal di Praga. È conosciuto per i suoi lavori sull‟etica, la fi-

losofia e la mistica ebraiche, e il suo commento al commentario di Rashi alla Torah, noto come 

Gur Aryeh al Ha-Torah. Cfr. NEHER A., Il messianismo umanistico del Maharal di Praga, in 

“La Rassegna Mensile di Israel”, n. 5 (1968), pp. 255-261. 
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colarmente l‟hic et nunc della speranza: ad ogni storia di lacrime fa seguito un 

evento di esultanza, come germinazione di esso. La nuova escatologia cristia-

na26, riscoprendo le proprie radici bibliche, ha recuperato la dimensione terre-

stre e storica della speranza, poiché il mondo futuro va preparato nell‟oggi. 

Tuttavia, il non ancora dell‟escatologia cristologica, collegato dialetticamente 

con il già di essa, inaugurato dalla Pasqua, fa risaltare la discontinuità con il 

pensiero ebraico.  

L‟escatologia cristiana27 è la tematizzazione della speranza biblica (conti-

nuità con l‟ebraismo) che arriva al compimento con l‟evento Gesù di Nazareth 

(discontinuità con l‟ebraismo), che con la sua resurrezione immette nella sto-

ria il dinamismo della Novità di Dio, anticipazione dell‟escatologia finale.  

 

3. La sfida dell’unicità ebraica: Emil Ludwig Fackenheim 

 

3.1 L’esistenzialismo religioso di Fackenheim 

 

La teologia di Emil Ludwig Fackenheim28 nasce dalla sua professione di 

rabbino profondamente ancorato alla tradizione filosofica del suo popolo, mol-

to attento alla teologia ebraica della presenza di Dio nella storia.  

                                                           
26

 Cfr. ANCONA G., Nuovo corso di teologia sistematica. Vol. 13. Escatologia cristiana, Que-

riniana, Brescia 2003; NITROLA A., Trattato di escatologia. 1. Spunti per un pensare escato-

logico, San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 2001; ID., Trattato di escatologia. 2. Pensare 

la venuta del Signore, San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 2010; O „CALLAGHAN P., 

Cristo speranza per l‟umanità, tr. it., EDUSC 2015; BRANCATO F., Verso il rinnovamento 

del trattato di escatologia, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 2012; CASTELLUCCI E., 

La vita trasformata. Saggio di escatologia, Cittadella Editrice, Assisi 2010; von BALTHA-

SAR H.U., Escatologia nel nostro tempo. Le cose ultime dell‟uomo e il cristiano, tr. it., Queri-

niana, Brescia 2017. 
27

 Cfr. MOLTMANN J., Teologia della speranza, tr. it., Queriniana, Brescia 1970. 
28

 Nato ad Halle il 22 giugno 1916, è stato un filosofo, teologo, e rabbino riformato. Venne ar-

restato in Germania dai nazisti la notte del 9 novembre 1938, (la Kristallnacht), fu internato nel 

campo di concentramento di Sachsenhausen (1938-1939), ma riuscì poi a fuggire in Gran Bre-

tagna con suo fratello minore Wolfgang e in seguito i suoi genitori lo raggiunsero. Il fratello 

maggiore di Emil, di nome Ernst-Alexander, che aveva rifiutato di lasciare la Germania, fu uc-

ciso nell‟Olocausto. Fackenheim venne detenuto dai britannici come nemico all‟inizio della 

seconda guerra mondiale; fu trasferito in Canada nel 1940, dove fu internato in un remoto 

campo di internamento a Sherbrooke, Québec. Successivamente liberato, servì come rabbino 

ad interim presso il Tempio Anshe Shalom in Hamilton (Canada) dal 1943 al 1948, dopodiché 

si iscrisse ad un corso post-laurea di filosofia presso l‟University of Toronto, dove discusse una 

tesi sulla Filosofia araba medievale (1945) e divenne professore di filosofia presso la stessa 

università (1948-1984). Fu tra i primi curatori editoriali del bollettino accademico Dionysius. 

Emigrò in Israele nel 1984. Morì a Gerusalemme il 18 settembre 2003. Tra le sue opere sono 

da ricordare: Paths To Jewish Belief: A Systematic Introduction (1960); Metaphysics and His-
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Egli ha approfondito in modo particolare i maestri medievali, come Mai-

monide (1135-1204), Jbn Gabiral (1021-1070), Judah Halevi (1075-1141). 

L‟Autore si situa anche nel contesto della riflessione filosofica attuale, con 

particolare interesse per Immanuel Kant e per l‟idealismo hegeliano. Egli può 

essere definito, però, soprattutto un esistenzialista religioso, in quanto si rifà a 

Soeren Kierkegaard, Martin Buber ed a Franz Rosenzweig.  

Fackenheim fa parte del movimento liberale ebraico sorto in Germania; in-

fatti egli è molto attento a tutte le correnti del pensiero moderno, con cui cerca 

di confrontare l‟atteggiamento religioso. Il suo pensiero è segnato soprattutto 

dal dramma della shoah, che lo porta ad analizzare il mistero del male nella 

storia ed a riflettere sulla possibilità o meno della fede in Dio dopo 

l‟olocausto. La fede ebraica è una fede storica, per cui l‟Autore si confronta 

continuamente con gli avvenimenti storici, anche con quelli più drammatici. 

La presenza del male nella storia pone in crisi la concezione della provvidenza 

divina e E. L. Fackenheim, a tale proposito, fa riferimento criticamente non 

solo alla letteratura talmudica e midrashica, ma anche alle correnti filosofiche 

che proclamano la „morte di Dio‟29, cioè la sua „non esistenza‟, oppure la sua 

„non presenza‟ nella storia. L‟Autore, riflettendo sulla sfida della shoah, ri-

prende l‟atteggiamento biblico della lotta con Dio, che non riguarda “più solo 

l‟Ebreo religioso, ma ogni Ebreo, perché per il solo fatto della sopravvivenza 

come Ebreo si oppone radicalmente all‟azione diabolica del male sterminatore 

assoluto”30. 

 

                                                                                                                                                 
toricity (1961); The Religious Dimension in Hegel‟s Thought (1967); Quest for Past and Fu-

ture; Essays in Jewish Theology (1968); God‟s Presence in History: Jewish Affirmations and 

Philosophical Reflections (1970); The Human Condition After Auschwitz: a Jewish Testimony 

a Generation After (1971); Encounters Between Judaism and Modern Philosophy: a Preface to 

Future Jewish Thought (1973); From Bergen-Belsen to Jerusalem: contemporary implications 

of the holocaust (1975); The Jewish Return in to History: Reflections in the Ahe of Auschwitz 

and a New Jerusalem (1978); The Jewish Thought of Emil Fackenheim: A Reader (1987); To 

Mend the World: Foundations of Future Jewish Tought (1982); What is Judaism? An Interpre-

tation for the Present Age (1988); The Jewish Bible After the Holocaust (1991); Jewish Philo-

sophers and Jewish Philosophy (1996); The God Within: Kant, Schelling and Historicity 

(1996); An Epitaph for German Judaism: From Halle to Jerusalem (2007), che è 

l‟autobiografia di Fackenheim. Trad. it.: Olocausto, Morcelliana, Brescia 2011; Un epitaffio 

per l‟ebraismo tedesco. Da Halle a Gerusalemme, Giuntina, Firenze 2010; Tiqqun. Riparare il 

mondo. I fondamenti del pensiero ebraico dopo la Shoah, Medusa Edizioni, Milano 2010; La 

presenza di Dio nella storia, Queriniana, Brescia 1977. 
29

 Cfr. NIETZSCHE F., Die Frőhliche Wissenschaft (1882). Tr. it.: La gaia scienza e Idilli di 

Messina, Adelphi Edizioni, Milano 1977; Also sprach Zarathustra (1883). Tr. it.: Così parlò 

Zarathustra. Un libro per tutti e per nessuno, Adelphi Edizioni, Milano 1986. 
30

 FACKENHEIM E.L., La presenza di Dio nella storia. Introduzione di RJJK C. A., cit., p. 10. 
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3.2 La presenza di Dio nella storia 

 

Fackenheim, rifacendosi all‟esperienza-orientatrice di Irving Greenberg31, 

parte dall‟esperienza radicale32 di Auschwitz, a cui più volte accomuna anche 

Hiroshima, per reinterpretare il senso ebraico del midrash della presenza di Dio 

nella storia, che si rifà al racconto del passaggio del Mar Rosso (Cfr. Es 15, 2):  

 

“In realtà Hiroshima ed Auschwitz sembrano aver distrutto ogni spe-

cie di provvidenza - quella di nuova concezione immanente, non 

meno di quella di un tempo, vigilante dall‟alto. Dopo questi terribili 

avvenimenti verificatisi nel cuore del mondo moderno, illuminato, 

tecnologico, si può continuare a credere nel Dio manifestante il suo 

potere sotto la forma di una provvidenza vigilante dall‟alto?”33.  

 

Se gli attuali eventi drammatici pongono in crisi ogni fede religiosa, questo 

riguarda soprattutto la fede ebraica, perché gli ebrei sono stati i primi ad af-

fermare la prospettiva del Dio della storia, ed hanno avuto con lui un rapporto 

del tutto particolare per circa quattro millenni. La realtà paradossale è che “d 

Auschwitz gli ebrei furono massacrati non già perché avessero disobbedito al 

Dio della storia, ma piuttosto perché i loro nonni gli avevano obbedito. Lo a-

vevano fatto crescendo bambini ebrei”34.  

La storia d‟Israele è contrassegnata da tanti eventi tragici (ad esempio la di-

struzione di Gerusalemme da parte dei romani nel 70 d.C.), ma ciò non ha 

messo in crisi la fede ebraica nella presenza di Dio nella storia. Si è operato, 

invece, un confronto tra la fede antica e l‟evento nuovo, l‟esperienza radicale. 

Essa, per essere tale, deve contenere tre elementi: deve determinare un rappor-

to dialettico tra passato e presente, deve avere un carattere pubblico-storico, il 

suo passato deve essere accessibile al presente. L‟esperienza radicale manife-

sta la presenza divina, che è dialettica, è imperativa ed è quindi rivolta alla li-

bertà umana. Essa è un unico potere che distrugge la libertà umana:  

                                                           
31

 Irving Greenberg, filosofo e rabbino, nacque il 16 maggio 1933. Tra le sue opere sono da ricor-

dare: Cloud of Smoke, Pillar of Fire: Judaism, Christianity, Modernity After the Holocaust 

(1976); The Third Great Cycle of Jewish History (1981); Voluntary Covenant (1982); The Jewish 

Way: Living the Holidays (1988); The Ethics of Jewish Power (1990); Judaism and Christianity: 

Their Respective Roles in the Divine Strategy of Redemption (1996); Covenantal Pluralism 

(1997); Living in the Image of God: Jewish Teachings to Perfect the World (1998); For the Sake 

of Heaven and Earth: The New Encounter Between Judaism and Christianity (2004). 
32

 Fackenheim privilegia questa categoria perché evidenzia le caratteristiche intrinseche 

dell‟esperienza, prima di considerare l‟efficacia storica. 
33

 FACKENHEIM E.L., La presenza di Dio nella storia, cit., p. 22. 
34

 Ivi, p. 23. 
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“Come unico potere la presenza divina che comanda distrugge la 

libertà umana, come potere benevolo, essa ristabilisce tale libertà 

anzi la esalta perché la libertà umana è resa partecipe di un patto 

con la divinità stessa. E lo stupore umano, che è terrore davanti al-

la presenza ad un tempo divina ed imperativa, si muta in un secon-

do stupore che è gioia, di fronte ad una grazia che ristabilisce ed 

esalta la libertà umana con la sua presenza che comanda”35.  

 

L‟Autore rileva che, in base al presupposto della presenza di Dio nella storia, 

alcuni hanno interpretato Auschwitz come la “punizione divina” per i peccati de-

gli ebrei, altri hanno affermato che, essendo Dio coinvolto con Auschwitz, deve 

aver „decretato‟ lo sterminio degli ebrei e tale Dio è morto inesorabilmente.  

Fackenheim porta avanti la sua riflessione anche sulla “moderna secolarità”. 

Per il discorso scientifico moderno l‟ipotesi su Dio non è più richiesta. La scien-

za moderna non ha una conoscenza migliore della scienza pre-moderna, ma essa 

ricorre ad un diverso principio metodologico. La scienza premoderna non era 

distinta dalla metafisica che, dalle cause assolute e trascendenti, arrivava ad in-

durre effetti relativi ed empirici. La scienza moderna, invece, ritiene illegittimo 

questo procedimento. Per il criterio moderno la presenza di Dio nella storia non 

è altro che il sentimento o l‟apparenza di tale presenza. Il Dio della fede biblica 

e rabbinica è un‟ipotesi per sostenere l‟esperienza religiosa. Anche la fede arriva 

ad assumere la prospettiva secolaristica, per cui la presenza di Dio nella storia è 

concepita come la celebrazione della libertà dell‟uomo.  

Il secolarismo arriva a proclamare la morte di Dio, di un Dio che non è mai 

esistito:  

 

“Il riduzionismo soggettivista distrugge l‟ipotesi-Dio; l‟ateismo ni-

tzschiano elimina Dio stesso. L‟ipotesi-Dio è una proiezione finita, 

sempre falsa e prodotto di mera ignoranza, superstizione o nevrosi; il 

Dio di Nietzsche è una proiezione infinita, vera finché sussiste, e ca-

pace di produrre una trasformazione universale-storica allorché la 

vecchia verità si traduce in anacronismo”36. 

  

L‟hegelismo di sinistra condivide l‟attesa messianica ebraica, ma prospetta 

una religione post-religiosa, nega il Dio d‟Israele, nega l‟esistenza ebraica ed 

afferma un uomo universale che si libera dalle limitazioni ebraiche, religiose e 
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 Ivi, p. 34. 
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 Ivi, p. 75. 
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umane37. L‟Autore evidenzia, quindi, come l‟hegelismo di sinistra sia profon-

damente antiebraico. Per Ludwig Feuerbach38, il particolarismo ebraico è puro 

egoismo. L‟ebreo non adora l‟unico Dio universale, ma adora se stesso e 

proietta nell‟universo l‟autoadorazione e la rende assoluta. Fackenheim rileva 

criticamente “che Feuerbach, ateo, ha rifiutato il Dio cristiano; ma che questo 

vecchio teologo cristiano non ha rigettato l‟antisemitismo cristiano. La sua 

immagine dell‟ebraismo non è che una calunnia”39.  

Per Karl Marx l‟ebreo va capito non in base alla religione, ma al commercio, 

al denaro; l‟ebraismo è una falsità pura, a cui è legato il capitalismo, destinato a 

scomparire. Con l‟affermazione del socialismo gli ebrei sarebbero scomparsi e 

si sarebbero potuti unire alla famiglia umana solo cessando di essere ebrei. Il 

pensiero di Marx permette di capire l‟antisemitismo russo del XX secolo e an-

che l‟antisionismo della sinistra non comunista. Ernst Bloch ha tentato 

l‟incontro fra la dialettica della sinistra hegeliana e l‟esistenza religiosa ebraica. 

Per Bloch il Dio biblico è l‟araldo della libertà e gli ebrei ne sono i testimoni40. 

Il Dio biblico è universalista e rivoluzionario, come dimostra l‟Esodo, è un Dio 

messianico, ma egli è destinato a morire ai confini della terra promessa: “Non 

sorprende però che per Bloch, diversamente da Feuerbach e da Marx, il popolo 

ebraico sopravviva alla morte del suo Dio”41. L‟ebraismo potrà avere una so-

pravvivenza postreligiosa solo trascendendo la propria particolarità.  

Bloch, in effetti, con il suo messianismo secolare di sinistra, manifesta il vec-

chio fenomeno ebraico del messianismo prematuro che ricerca una salvezza terre-

na. Fackenheim rileva che l‟elemento comune a tutti gli ateismi è la celebrazione 

della libertà dell‟uomo, che può essere affermata solo con la morte di Dio: 

 

“In ogni caso, nessun ebreo dell‟era di Auschwitz - e di persistente 

antisemitismo malgrado e a causa di Auschwitz - appare disposto a 

riporre le sue aspettative messianiche nel mondo secolare moderno. 

Non ne consegue, però, assolutamente che Auschwitz e tutte le al-

tre tragedie e disperazioni del nostro tempo garantiscano per sé un 

ritorno alla religione”42. 

                                                           
37

 Fackenheim critica anche l‟ebraismo di sinistra che ha protestato contro la guerra nel Vietman, 

ma non anche contro l‟antisemitismo in Russia e Polonia, che ha decretato il suicidio spirituale, 

se non anche fisico del popolo ebraico, e tale ideologia è stata accettata anche da alcuni ebrei. 
38

 Cfr. FEUERBACH L., Das Wesen des Christentums (1841); traduzione italiana: L‟essenza 

del cristianesimo, Laterza, Roma 2006. 
39

 FACKENHEIM E.L., La presenza di Dio nella storia, it., p. 80. 
40

 Cfr. BLOCH E., Das Prinzip Hoffnung, 3 Bde (1954-1959). Traduzione italiana: Il principio 

speranza, Garzanti, Milano 2005. 
41

 FACKENHEIM E.L., La Presenza di Dio nella storia, cit., p. 83. 
42

 Ivi, pp. 86-87. 
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3.3 Auschwitz tra mistero di Dio ed ebraicità 

 

Per analizzare il significato di Auschwitz, Fackenheim parte dal midrash 

del pazzo di cui parla E. Wiesel, che entra in una piccola sinagoga dell‟Europa 

occupata dai nazisti43. Il pazzo, che era un devoto ebreo, si rivolge agli altri 

ebrei riuniti in preghiera e, paradossalmente, li esorta a non farsi sentire da 

Dio, altrimenti egli saprà che ci sono ancora ebrei superstiti in Europa. Fa-

ckenheim opera il confronto con il pazzo del racconto di Friedrich Nietzsche 

che si accosta a un gruppo di persone per annunciare cose terribili su Dio. Nie-

tzsche parla dell‟orrore per la morte di Dio e Wiesel dell‟orrore perché Dio 

vive. Il pazzo di Nietzsche si rivolge agli assassini di Dio, il pazzo di Wiesel 

alle vittime di Dio: “Il primo spera che domani alcuni uomini possano essere 

liberi, il secondo teme che domani tutti gli ebrei siano morti. C‟è un abisso tra 

la profezia di un Dio morto e la preghiera rivolta al Dio vivente, ma pronun-

ciata a bassa voce nel timore che venga udita”44. Per Nietzsche l‟evento della 

morte di Dio è solo un evento dello spirito, interiore, e le catastrofi storiche, 

come Auschwitz ed Hiroshima, sono considerate accidentali. Per E. Wiesel 

Auschwitz non è accidentale, perché Dio vi partecipa e, quindi, la storia non 

può essere spiritualizzata. In Nietzsche c‟è la spiritualizzazione della storia e 

la narrazione è cristiana, pseudocristiana o postcristiana. In Nietzsche, rileva 

Fackenheim, la pazzia dipende dalla perdita della consuetudine degli dei e dal-

la nuova solitudine umana. Il pazzo di Wiesel è invece costantemente attacca-

to al Dio della storia, e dal momento che il mondo s‟identifica con l‟evento 

tragico di Auschwitz, è necessaria la fuga dal mondo. L‟ebreo non può mai 

separare Dio dal mondo, per cui, in base a questa visione filosofica e teologi-

ca, la preghiera ebraica può essere solo „follia‟.  

Fackenheim afferma che parlare di „sofferenza ingiusta‟ riguardo ad Au-

schwitz è inadeguato, perché essa si verifica continuamente nella storia. Se nel 

passato gli ebrei furono uccisi per la loro fede, Hitler li ha sterminati per la lo-

ro razza, senza distinguere tra credenti e non credenti. L‟Autore rileva che è 

inadeguato parlare anche di „genocidio‟: “Interi popoli sono stati distrutti per 

scopi „razionali‟ (anche se orribili) quali il potere, il territorio, la ricchezza e 

comunque per egoismo supposto o reale”45. Questo non si è verificato ad Au-

schwitz, perché sono stati compiuti sforzi immani per braccare un solo ebreo; i 

treni della morte non vennero fermati neppure quando la guerra era ormai persa.  

La questione fu di natura ideologica: “L‟assassinio nazista degli ebrei fu un 

progetto „ideologico‟; fu annientamento per il gusto dell‟annientamento, as-
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 Cfr. WIESEL E., La notte, tr. it., La Giuntina, Firenze 1992. 
44

 FACKENHEIM E.L., La presenza di Dio nella storia, cit., p. 83. 
45

 Ivi. 
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sassinio per il gusto dell‟assassinio, male per il gusto del male”46. Oltre un mi-

lione di bambini furono uccisi dai nazisti, perché discendenti da nonni ebrei.  

Fackenheim constata che Hitler, perdendo la guerra, non è riuscito 

nell‟intento di sterminare tutti gli ebrei; si chiede, però, se non sia riuscito a 

distruggere la fede ebraica dei sopravvissuti. Per alcuni decenni la teologia e-

braica ha preferito ignorare la questione della shoah, perché essa mette in crisi 

le dottrine midrashiche consolidate nel tempo. Parlare di espiazione dei pecca-

ti riguardo ad Auschwitz risuona come un sacrilegio, perché furono massacrati 

soprattutto i bambini e perché furono colpiti gli ebrei delle comunità più pove-

re e credenti. I sei milioni di ebrei non morirono perché non avevano rispettato 

il patto con Dio, ma paradossalmente:  

 

“Essi morirono tutti perché i loro nonni lo avevano rispettato, al limite 

solo per aver allevato bambini ebrei. Ecco il punto in cui tocchiamo 

l‟assurdo religioso radicale. Ecco lo scoglio contro il quale naufraga 

senza rimedio l‟idea che „siamo puniti per i nostri peccati”47. 

 

Certamente gli ebrei sono morti a causa del peccato di altri, in questo caso 

dei criminali nazisti. L‟Autore si chiede pure se non si possa parlare di marti-

rio, ma la risposta risulta problematica. Eichmann distrusse gli ebrei dapprima 

psicologicamente e moralmente e poi fisicamente, in modo da togliere alla 

morte, al martirio, la stessa dignità48.  

La sofferenza di Auschwitz, rileva provocatoriamente Fackenheim, supera di 

gran lunga quella della passione di Cristo, perché più degradante, disumanizzante:  

 

“Che cosa sono le sofferenze della croce paragonate a quelle di una 

madre che vede massacrare il proprio figlio mentre echeggiano le 

risate o le note di un valzer viennese? Questa domanda può suonare 

sacrilega per un cristiano. Ma noi osiamo proporla perché noi - cri-

stiani ed ebrei insieme - dobbiamo chiederci: ad Auschwitz, in 

conclusione, ha trionfato la morte o, peggio ancora, ha trionfato lo 

stesso demonio?”49.  

 

Nell‟ebraismo vi è la tradizione della protesta contro Dio che si colloca 

nell‟ambito della fede. La protesta che oggi fanno gli ebrei a causa di Au-

schwitz è una protesta per altri, per coloro che non vollero o non seppero man-
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tenersi nell‟ambito della fede ebraica eppure furono massacrati a causa di essa. 

Dio non può essere separato dal fatto dell‟olocausto e allora si genera un con-

flitto tra fede del passato e fedeltà del presente. Anche i midrashim 

sull‟impotenza di Dio, su Dio che va in esilio con il suo popolo, sono inade-

guati, perché l‟esilio del popolo non si conclude con il ritorno e ad Auschwitz 

l‟impotenza di Dio è radicale, perché è una morte reale. 

La risposta ad Auschwitz consiste nel fatto che attualmente tutti gli ebrei, 

credenti e secolaristi, con la loro esistenza ebraica, si oppongono al demone di 

Auschwitz. Ciò pone il secolarista ebreo in una contraddizione di fondo; come 

secolarista relativizza gli assoluti e come secolarista ebreo si oppone assolu-

tamente ai demoni di Auschwitz. Anche se il secolarista lo fa in nome 

dell‟umanità libera, autonoma, postreligiosa, egli - in effetti - segue un impe-

rativo che proviene dal Sinai.  

Fackenheim rileva che oggi c‟è la distinzione tra ebrei inautentici, che non 

affermano la loro ebraicità e quelli autentici, credenti e secolaristi, che invece 

l‟affermano: “Essi sono uniti da una voce imperativa che parla da Auschwitz”50.  

Nei campi di sterminio ci furono alcuni che, pur essendo allo stremo delle 

loro forze, sentirono il bisogno di tentare una rivolta, perché chi sarebbe riu-

scito a scappare avrebbe potuto raccontare all‟umanità le atrocità subite. Fa-

ckenheim ritiene che l‟ebreo non possa universalizzare l‟olocausto, non può 

accomunarlo ad altre tragedie umane: “Per un ebreo che ascolta la voce impe-

rativa di Auschwitz il dovere di ricordare e di raccontare non è negoziabile. È 

sacro. L‟ebreo religioso possiede ancora questa parola. L‟ebreo secolarizzato 

ha il dovere di riattivarla”51.  

Dopo Auschwitz la sopravvivenza ebraica è un dovere sacro, per opporsi ai 

nazisti che isolarono gli ebrei dall‟umanità e negarono loro il diritto 

all‟esistenza. Dopo Auschwitz il martirio non è più un valore; l‟ebreo deve 

scendere dalla croce, perché il valore supremo è l‟esistenza, ma non quella ge-

nerica, bensì quella ebraica, perché l‟ebraicità rappresenta tutta l‟umanità52.  

Anche nel mondo del postolocausto gli ebrei continuano ad essere aggredi-

ti, sottolinea l‟Autore, e a questo punto il suo discorso diventa, però, ancora 

più provocatorio e paradossale. Egli afferma che ai russi, polacchi, indiani, a-

rabi, ad esempio, è concesso il diritto naturale all‟esistenza, ma agli ebrei no, 

perché devono guadagnarselo. Gli altri Stati sono richiamati al fatto che devo-

no astenersi dalle guerre di aggressione, ma lo Stato d‟Israele è considerato 

aggressore quando lotta per la propria sopravvivenza. Fackenheim arriva addi-

rittura ad affermare che ai sopravvissuti di Auschwitz è negato persino il dirit-
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to di sopravvivenza. Essi possono far sentire la loro voce solo se si associano 

alle discriminazioni razziali, se protestano contro altre ingiustizie sociali, ma 

non se protestano contro il male di Auschwitz:  

 

“La voce imperativa di Auschwitz comanda agli ebrei, religiosi e 

secolaristi, di non abbandonare il mondo alle forze di Auschwitz, 

ma di continuare ad operare e sperare guardando ad essa”53.  

 

L‟ebreo, rileva Fackenheim, dopo Auschwitz non può disperare del mondo. 

A causa dell‟unicità di Auschwitz e della sua particolarità ebraica, un ebreo si 

deve sentire un tutt‟uno con l‟umanità. Auschwitz comanda all‟ebreo religioso 

di lottare in modo rivoluzionario, assieme al suo Dio; comanda all‟ebreo seco-

larista di non servirsi dell‟olocausto per negare Dio.  

Auschwitz porta l‟ebreo religioso ad una protesta contro Dio, che non ha 

precedenti nella Bibbia, perché essa chiama in causa „Dio contro Dio‟. Nono-

stante ciò, Auschwitz riafferma la presenza divina, anche se spogliata di un 

potere che s‟impone. Auschwitz provoca l‟unità fra l‟ebreo religioso e quello 

secolarista, perché questi non può negare il passato religioso della sua ebraici-

tà. I nazisti, uccidendo gli ebrei, hanno ucciso sei milioni di volte il Dio 

d‟Israele e quattromila anni di fede ebraica. Tuttavia, “una cosa è certa per un 

ebreo dopo Auschwitz: egli non può sedere accanto agli uccisori e fare quello 

che essi non hanno fatto”54. La voce di Auschwitz, che è ormai determinante 

per gli ebrei, non può sopprimere la voce del Sinai, che continua a risuonare 

per l‟ebreo religioso e per quello secolarista: “Gli ebrei non devono distrugge-

re il tempio fatto dalle lacrime di Auschwitz compiendo, volontariamente o 

involontariamente, l‟opera di Hitler”55. 

L‟ebreo dev‟essere fedele alle vittime di Auschwitz e alla vita presente. 

Ogni ebreo deve sentirsi solidale con i deportati di Auschwitz, deve ripercor-

rere - sottolinea Fackenheim - collettivamente il loro sentiero di dolore. Si 

tratta di rivivere la colpa, l‟umiliazione, il dolore, la morte. Nello stesso tem-

po, la vita presente non può essere distrutta con il lutto del passato senza ri-

medio, perché la vita presente è fatta anche di gioia, di riso, d‟innocenza in-

fantile. Occorre sempre tenere presente la dialettica fra il passato di morte e il 

presente di vita.  

L‟ebreo secolarista non può sperare nell‟umanità e operare a favore di essa 

come se Auschwitz non ci fosse stato; nello stesso tempo l‟ebreo secolarista 

non può perdere la speranza nel progresso, nella fratellanza umana a causa di 
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Auschwitz. L‟assurdità dell‟olocausto può portare l‟ebreo alla follia, ma la vo-

ce imperativa di Auschwitz comanda di non impazzire, di accettare tutte le 

contraddizioni, di sopportarle: “L‟ebreo di oggi può sopportare perché deve 

sopportare e deve sopportare perché gli si comanda di sopportare”56. La forza 

di sopportazione e di testimonianza dell‟ebraicità nonostante tutto, deriva 

all‟ebreo di oggi dalla voce del Sinai. L‟ebreo nella Bibbia era chiamato a te-

stimoniare Dio dinanzi alle nazioni pagane, pur sapendo che non tutti i gentili 

erano idolatri e che vi erano gentili giusti. Nel corso della storia la testimo-

nianza è servita a dare forza a questo popolo, per resistere alla persecuzione da 

parte di altri popoli. La testimonianza spesso è servita all‟ebreo secolare per 

affermare il progresso sociale ed il messianismo secolare; la testimonianza 

consente all‟ebreo di non disperare, perché è l‟unica forza per sopravvivere.  

Fackenheim si chiede se dopo Auschwitz l‟ebreo sia ancora un testimone 

per le nazioni, ma egli lascia aperto il quesito, perché non è possibile dare in 

modo assoluto né una risposta negativa e neppure positiva. Nel mondo si af-

ferma sempre più la disperazione, l‟odio, il disorientamento a livello universa-

le, non solo per gli ebrei; incombe il pericolo di un disastro nucleare, 

un‟Auschwitz universale. Spesso i credenti si rifugiano nel secolarismo ed i 

secolaristi vanno alla ricerca di nuovi dei. Ciò che emerge chiaramente è 

l‟incapacità a resistere in questa crisi universale. Dopo Auschwitz l‟ebreo è il 

testimone per la resistenza: “Egli testimonia che, senza la resistenza, noi tutti 

periremo. Egli testimonia che noi possiamo resistere perché dobbiamo resiste-

re; e che dobbiamo resistere perché ci è comandato di resistere”57.  

Fackenheim si chiede se dopo Auschwitz bisogna continuare a celebrare la 

gioia pasquale. La sua risposta è affermativa perché la cena ha acquistato un 

significato nuovo: se prima esprimeva l‟attesa, ora esprime la sfida. Gli ebrei 

dopo Auschwitz non potranno mai capire come gli ebrei nel campo di concen-

tramento siano stati capaci di attesa, di sfida, di speranza, di testimonianza, 

anche se abbandonati da Dio e dagli uomini. L‟ebreo di oggi deve portarsi 

dentro tutto il passato di dolore e deve proiettarsi nel futuro ignoto. Facken-

heim, per esprimere la sfida della testimonianza della speranza, fa sue le paro-

le del canto clandestino del ghetto di Varsavia: 

 

“Questo canto è scritto non col piombo ma col sangue, 

Non è il canto degli uccelli in volo 

Ma di un popolo sul quale rovinarono le mura 

Che lo cantò con le armi in pugno. 
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Non dire mai che sei giunto alla fine. 

I cieli plumbei possono celare il giorno sereno. 

Ma l‟ora che abbiamo sognato arriverà. 

Le nostre impronte lo confermano: noi siamo qui”58. 

 

Le riflessioni di Fackenheim hanno subito un‟evoluzione, ponendo in evi-

denza il tema della necessità di un tiqqun (riparazione) radicale, categoria che 

deriva soprattutto dalla tradizione qabbalistica e va intesa come risanamen-

to59, ricostruzione, ristrutturazione del mondo. Si tratta di ricomporre la radi-

cale rottura che la shoah ha causato nella storia, non soltanto con la resistenza 

e la sopravvivenza, ma anche con il ritorno degli ebrei nella terra dei loro Pa-

dri, con la ricostruzione della terra d‟Israele (Erez Israel), che assurge a sim-

bolo di una nuova identità ebraica.  

Il sionismo ha determinato una radicale novità nella storia giudaica, anche 

se non tutti gli ebrei hanno scelto di vivere nello Stato d‟Israele. La sua nascita 

ha dato un volto nuovo all‟antisemitismo, che è quello dell‟antisionismo. Il 

sionismo è simbolo per eccellenza della resistenza contro i nazisti, che vole-

vano annientare non solo i singoli ebrei, ma anche la loro collettività, il loro 

essere popolo. Dopo venti secoli di esilio la città di Gerusalemme è tornata ad 

essere ebraica60 e il popolo d‟Israele ha assunto una nuova identità, rileva 

l‟Autore. Dopo Auschwitz s‟impone anche una nuova ermeneutica della Bib-

bia61, che sia in rottura con quella tradizionale. La Bibbia non può essere letta 

come se la shoah non fosse mai avvenuta, come se il miracolo operato dagli 

ebrei nei campi di concentramento con la resistenza e la fede in Dio non aves-

se importanza oggi. La Bibbia va letta alla luce del silenzio di Dio e 

dell‟umanità, che è la realtà tragica di Auschwitz. 

Il pensiero di Emil Ludwig Fackenheim riguardo all‟unicità degli ebrei an-

che nell‟esperienza del dolore, al loro distinguersi dalle „nazioni‟, dal resto 

dell‟umanità, risulta alquanto problematico per i non ebrei. L‟unicità d‟Israele 

richiama il tema biblico dell‟elezione, che va sottoposto ad una rilettura erme-

neutica. Se essa viene intesa come „privilegio‟ porta all‟esclusivismo; se, in-

vece, l‟elezione viene interpretata come responsabilità della testimonianza, 

della mediazione salvifica a favore di tutta l‟umanità, come emerge 

dall‟universalismo dei profeti biblici, dalla stessa vocazione di Abramo (“E in 
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te si diranno benedette tutte le famiglie della terra” Gn 12, 36), l‟unicità 

d‟Israele si traduce nella vicinanza a tutte le „genti‟. Fackenheim ha messo in 

evidenza che la Shoah ha portato al superamento delle divisioni tra gli ebrei 

religiosi e quelli secolaristi, perché entrambi sono chiamati a riscoprire la loro 

identità ebraica, per testimoniarla dinanzi a tutte le nazioni. L‟ebreo di oggi 

non può dimenticare i deportati di Auschwitz, ma deve sentirsi solidali con es-

si; nello stesso tempo, però, deve vivere la speranza che ci possa essere 

un‟umanità rinnovata, in cui trionfi la pace, la giustizia, la solidarietà e la bar-

barie della violenza, della „pulizia etnica‟, dello sterminio, dell‟espulsione di 

interi popoli dalla loro terra, non si ripeta più. 

 

4. Hans Jonas: il Dio non-più-potente 

 

4.1 L’alienazione di Dio 

 

Hans Jonas, pur essendo un filosofo62, si è avvicinato ad una questione di 

teologia speculativa, consapevole che dinanzi a tale problematica il pensiero è 

destinato a fallire, perché deve superare i limiti della conoscenza umana.  

Il problema che affronta Jonas è l‟enigma di Giobbe, il senso del dolore e del 

male. Esso è un problema umano universale, ma è particolarmente scottante per 

gli ebrei, perché mette in crisi la fede nell‟alleanza fra Dio ed Israele. Ori-

ginariamente l‟ebraismo metteva il dolore - rileva il filosofo tedesco - in rela-

zione alla colpa, all‟infedeltà a Dio; si è parlato poi di testimonianza e di marti-

rio da parte dei giusti, che sono chiamati a percepire particolarmente lo scandalo 

del male. Tutto ciò, però, si rivela inadeguato quando si parla di Auschwitz:  

 

“Coloro che vi morirono, furono innanzitutto privati della loro u-

manità in uno stato di estrema umiliazione e indigenza; nessun bar-

lume di dignità umana fu lasciato a chi era destinato alla soluzione 

finale - nulla di tutto ciò era riconoscibile negli scheletrici fantasmi 

sopravvissuti nei lager liberati”63.  
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Ad Auschwitz la benedizione biblica dell‟elezione si tramutò in maledizio-

ne, perché, con il falso pretesto della razza, si portò Israele all‟annientamento 

totale. I giudei furono riuniti dalla dispersione e furono mandati a morte. Lo 

scandalo si aggrava se si tiene presente che tutto ciò è stato permesso da Dio. 

L‟Autore, in modo alquanto semplicistico, rileva che il problema è di facile 

soluzione per il cristianesimo, poiché esso attende la salvezza solo dall‟aldilà 

ed il mondo è considerato il regno di Satana. Jonas sottolinea, invece, che se-

condo l‟ebraismo è l‟aldiquà il regno della salvezza divina, della creazione, 

della giustizia. Dio è il Signore della storia e quindi Auschwitz mette in que-

stione lo stesso concetto di Dio.  

Tale prospettiva, che è condivisa anche dal cristianesimo, anche se l‟Autore 

non lo evidenzia, comporta la ricerca di nuove categorie. Per sviluppare que-

sto compito filosofico Jonas parte dal mito dell‟essere-nel-mondo di Dio, non 

inteso, però, in senso panteistico. Dio ha rinunciato al proprio essere, si è spo-

gliato della propria divinità, si è esposto al divenire senza limiti, per consentire 

al mondo di “essere e di „essere per se stesso”. Dio, quindi, si è alienato per 

permettere al mondo di espandersi.  

L‟Autore interpreta i sei giorni biblici della creazione come metafora degli 

„eoni‟, dei cicli temporali del cosmo, periodi di autoalienazione di Dio nel 

tempo. Con la creazione dell‟uomo entra in gioco anche l‟elemento storico e 

l‟eone viene inteso come tempo cosmico-storico. In questo senso Auschwitz è 

un evento cosmico-storico, in quanto chiude un ciclo della storia dell‟uomo e 

del mondo e ne apre uno nuovo. Nel processo creazionale l‟affacciarsi della 

vita costituisce l‟esperienza di sé della Divinità.  

La vita è mortale, perché se essa avesse avuto una durata perpetua non a-

vrebbe potuto iniziare. La vita è destinata alla distruzione, è legata alla condi-

zione della materia. Con l‟origine dell‟uomo c‟è stato l‟avvento del sapere e 

della libertà, il compito della responsabilità in relazione al bene ed al male, e 

la causa stessa di Dio è ormai esposta al rischio. L‟immortalità umana è la 

possibilità dell‟uomo d‟incidere nel destino stesso di Dio:  

 

“La trascendenza diviene consapevole di se stessa con la comparsa 

dell‟uomo e da quel momento ne segue l‟agire trattenendo il respi-

ro, sperando e corteggiandolo, con gioia e con tristezza, con soddi-

sfazione e disinganno e come credo - rileva l‟Autore - facendosi 

sentire senza entrare direttamente nella dinamica del dramma che si 

svolge sul palcoscenico del mondo”64. 
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4.2 Il Dio sofferente 

 

Partendo dal racconto della creazione Jonas sviluppa le conseguenze della 

prospettiva teologica di un Dio sofferente e diveniente. Il rapporto tra Dio e 

mondo, dal momento della creazione, comporta la realtà della sofferenza non 

soltanto per l‟uomo, ma anche per lo stesso Dio. Il Dio biblico è il Dio dive-

niente “che si cala nel tempo, anziché possedere un‟essenza perfetta destinata 

a restare identica a se stessa nell‟eternità”65. L‟idea del divenire divino è in an-

titesi con la tradizione filosofica greca, che è stata introdotta nella teologia e-

braica e cristiana, rivendicando per sé un‟autorità sempre più forte. L‟antitesi 

ontologica di essere e divenire del pensiero classico non ha, per Jonas, nulla a 

che vedere con il messaggio biblico. Il Dio diveniente è il Dio che viene „toc-

cato‟ da ciò che accade nel mondo, cioè, viene alterato, mutato nella propria 

condizione. Già la creazione è un mutamento decisivo per Dio, perché non è 

più solo. Egli è sempre in rapporto con ciò che ha creato, che si muove nel 

flusso del divenire e che riguarda lo stesso Dio: “Se Dio quindi è in una qual-

che relazione con il mondo - e questo è l‟assunto cardinale di ogni religione - 

ciò significa che l‟Eterno si è „temporalizzato‟ e che muta progressivamente 

attraverso le realizzazioni del processo cosmico”66.  

Se Dio è il diveniente, rileva l‟Autore, non ci può essere l‟eterno ritorno 

dell‟identico (F. Nietzsche) e Dio non può essere lo stesso dopo aver fatto e-

sperienza di un processo cosmico. In questo modo l‟eternità è in continua cre-

scita, perché si arricchisce con ciò che offre la temporalità. “Strettamente con-

nessa con i concetti di un Dio sofferente e di un Dio diveniente è l‟idea di un 

Dio che si prende cura, di un Dio che non è lontano e distante e chiuso in se 

stesso, ma coinvolto in ciò di cui si preoccupa”67.  

La sollecitudine di Dio si realizza, però, non in modo magico, ma attraver-

so la mediazione di altri attori, per cui egli si è esposto ad una situazione di 

costante pericolo, di rischio personale. Il mondo non è perfetto, e questo po-

trebbe significare o che non vi è un unico Dio, o piuttosto che l‟Unico ha con-

cesso qualcosa all‟Altro da sé che ha creato, un qualcosa che lo rende corre-

sponsabile di ciò che è oggetto della sua preoccupazione.  

Il discorso sviluppato da Jonas porta alla conseguenza che va superato il 

concetto dell‟onnipotenza divina. Come la necessità non annulla la libertà, 

perché essa vive nel confronto con la necessità, altrimenti la libertà assoluta è 

libertà vuota che nega se stessa, così la potenza totale, assoluta, è potenza vuo-

ta, perché non ha nessun oggetto su cui poter agire, è potenza priva di potenza 
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che nega se stessa. La potenza, per essere esercitata, ha bisogno di una forza 

che le si oppone. Ciò su cui agisce la potenza deve avere una potenza propria, 

anche se derivata dalla prima che la possiede unitamente alla sua esistenza. La 

potenza derivata è concessa mediante una rinuncia della potenza illimitata con 

l‟atto della creazione. 

 

4.3 La sovranità di Dio 

 

L‟argomentare di Jonas si sviluppa con la dimostrazione che il Dio onnipo-

tente può essere bontà assoluta solo se è incomprensibile, cioè, solo se è mi-

stero assoluto: “Solo di un Dio totalmente incomprensibile si può affermare 

che è assolutamente buono e cooriginariamente assolutamente onnipotente e 

che, nonostante ciò, sopporta il mondo così com‟è”68.  

L‟attributo di Dio del tutto estraneo all‟ebraismo è quello 

dell‟incomprensibilità, perché secondo la Torah Dio può essere conosciuto, 

anche se in modo limitato, non perfetto, perché egli si è rivelato, ha manifesta-

to qualcosa della sua volontà e della sua essenza. Il Dio totalmente nascosto è 

inammissibile per l‟ebraismo. Dio diventa incomprensibile se con la bontà as-

soluta gli viene attribuita anche l‟onnipotenza: “Dopo Auschwitz possiamo e 

dobbiamo affermare con estrema decisione che una Divinità onnipotente o è 

priva di bontà o è totalmente incomprensibile (nel governo del mondo in cui 

noi unicamente siamo in condizione di comprenderla)”69.  

In base alla conoscenza che abbiamo di Dio, la sua bontà non esclude il 

male, e questo significa che egli è onnipotente e tale attributo va abbandonato. 

L‟argomentare di Jonas si fonda sul fatto che Dio non è intervenuto in modo 

misericordioso per fermare la furia di Auschwitz, ma è restato muto, inattivo; 

ciò significa che “non intervenne, non perché non lo volle, ma perché non fu 

in condizione di farlo”70. Tale affermazione, che potrebbe risultare paradossa-

le, si fonda invece sul mistero della creazione. Dio, avendo dato inizio al pro-

cesso cosmico, non interviene più per sua scelta in modo diretto e prodigioso, 

ma rispetta il corso „fisico‟ del mondo. Ad Auschwitz i miracoli sono stati o-

perati dai giusti di altri popoli, che hanno sacrificato la propria vita per condi-

videre la sorte d‟Israele.  

La teologia di Jonas, demitizzante e secolarizzata, si allontana dalla classi-

ca tradizione ebraica che, con i tredici dogmi di Maimonide, postula il domi-

nio assoluto di Dio sul creato, la ricompensa del buono, la punizione del mal-

vagio e l‟attesa del Messia promesso. Dal punto di vista teoretico, 
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l‟argomentare di Jonas potrebbe portare ad un dualismo, o di tipo manicheo o 

di tipo platonico. L‟Autore, però, cerca di superare tali limiti evidenziando il 

presupposto dell‟autolimitazione originaria dell‟unico Dio mediante la crea-

zione dal nulla:  

 

“La creazione fu l‟atto di assoluta sovranità, con cui la Divinità ha 

consentito a non essere più, per lungo tempo, assoluta - una opzio-

ne radicale a tutto vantaggio dell‟esistenza di un essere finito capa-

ce di autodeterminare se stesso - un atto infine dell‟autoalienazione 

divina”71.  

 

Jonas rileva che nell‟ebraismo, riguardo alla sovranità divina, non vi è una 

teologia univoca, come vorrebbe far intendere l‟ortodossia. L‟Autore riprende 

la dottrina della Qabbalah, attualmente riscoperta da Gershom Scholem72, se-

condo cui il destino di Dio si sottomette al divenire del mondo. H. Jonas porta 

alle estreme conseguenze lo tzimtzum di Yitzchàq Luria (XIII sec.), il concetto 

cosmogonico secondo cui con la creazione Dio si è concentrato in se stesso, è 

sprofondato nel suo Essere e l‟esistenza dell‟universo si è resa possibile con 

tale contrazione in Dio. L‟En-Sof originario, l‟Essere Infinito, contraendosi in 

se stesso, ha fatto sorgere fuori di se il Nulla, nel quale fu possibile creare il 

mondo. Solo un‟ulteriore contrazione consente alle cose finite di restare in se 

stesse73, di non perdere l‟essere. Jonas va oltre la concezione di Luria, ed in-

fatti afferma: “La contrazione è totale; in quanto l‟intero infinito si aliena nel 

finito, grazie al proprio potere”74.  

Dio si è autonegato e si è affidato al divenire del mondo: “Dopo essersi affi-

dato totalmente al divenire del mondo, Dio non ha più nulla da dare: ora tocca 

all‟uomo dare”75. L‟agire etico dell‟uomo deve fare in modo che Dio non si 

penta del divenire del mondo, per cui i giusti, fra gli ebrei ed i gentili, non de-

vono mai mancare. Il filosofo tedesco conclude il suo argomentare ponendo in 

risalto che esso è solo un „balbettio‟ di fronte al mistero di Dio. Egli ha tentato 

di elaborare una risposta alla domanda di Giobbe, che potrebbe apparire opposta 

a quella del testo biblico. Giobbe si richiama alla potenza del Dio creatore; Jo-

nas, invece, fa risaltare la rinuncia alla potenza da parte di Dio. Entrambe le ri-

sposte vogliono glorificare Dio: “Anche questo, almeno così a me pare, - rileva 
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l‟Autore - è una risposta a Giobbe: il fatto che in lui Dio stesso soffre. Non pos-

siamo sapere se questa risposta è vera; poiché di nessuno possiamo saperlo”76. 

L‟argomentare filosofico di Jonas si rivela creativo nei confronti della tra-

dizione ortodossa ebraica, in quanto pone le premesse per una rinnovata teolo-

gia che, da una parte recepisce in pieno il messaggio biblico e, dall‟altra, si 

pone in ascolto delle nuove prospettive filosofiche e culturali.  

La teologia del Dio diveniente, del Dio sofferente, del Dio autoalienatosi, 

consente all‟ebraismo di entrare in dialogo con le nuove correnti teologiche 

cristiane77. Jonas ha tentato una risposta teoretica all‟interrogativo ebraico del 

                                                           
76

 Ivi, p. 40. 
77

 Per la teologia della croce Cfr. MOLTMANN J., Il Dio Crocifisso. La croce di Cristo fon-

damento e critica della teologia cristiana, tr. it., Queriniana, Brescia 1973; JÜNGEL E., Dio 

mistero del mondo. Per una fondazione della teologia del Crocifisso nella disputa fra teismo e 

ateismo, tr. it., Queriniana, Brescia 2004; Von BALTHASAR H. U., Misterium Paschale, in 

Mysterium Salutis, VI, Queriniana, Brescia 1971, pp. 171-412; ID., Teologia dei tre giorni. 

Mysterium Paschale, Brescia, Queriniana, 1990; MÜHLEN H., La mutabilità di Dio come o-

rizzonte di una cristologia futura. Verso una teologia della croce in discussione con la cristo-

logia della Chiesa antica, tr. it., Queriniana, Brescia 1974; LŐWENICH W., Theologia crucis. 

Visione teologica di Lutero in una prospettiva ecumenica, tr. it., Dehoniane, Bologna 1975; 

VARILLON F., L„umiltà di Dio, Qiqaon, Magnano (Biella) 1999; ID., La sofferenza di Dio, 

Città Nuova, Roma 1989; KITAMORI K., Teologia del dolore di Dio, tr. it., Queriniana, Bre-

scia 1975; WELKER M. ( cura di), Dibattito su “Il Dio Crocifisso” di Jürgen Moltmann, tr. 

it., Queriniana, Brescia 1982; GALOT J., Il mistero della sofferenza di Dio, Cittadella, Assisi 

1975; BOFF L., Passione di Cristo passione del mondo, Cittadella, Assisi 1978; GHERAR-

DINI B., Theologia crucis. L‟eredità di Lutero nell‟evoluzione teologica della Riforma, Paoli-

ne, Roma 1978; SALVATI M.G., Trinità e croce. Saggio di lettura trinitaria della croce di 

Cristo, Pars Dissertationis ad Lauream in Facultate Theologiae apud Pontificiam Universita-

tem S. Thomae in Urbe, Romae 1984; MORICONI B., Il dolore dell‟umanità nel dolore del 

Figlio di Dio. La sofferenza alla luce del Vangelo, San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 

2011; CLEMENTI A., Il dolore di Dio. Dai profeti ai mistici, Phasar Edizioni, Firenze 2017; 

KREINER A., Dio nel dolore. Sulla validità degli argomenti della teodicea, Queriniana, Bre-

scia 2000; MODA A., La gloria della croce. Un dialogo con Hans Urs von Balthasar, Mes-

saggero, Padova 1998; LIPPI A., Teologia della gloria e teologia della croce, Elledici, Leu-

mann (Torino) 1982; FLICK M., Croce, in Nuovo Dizionario di Teologia, Paoline, Alba 1977; 

FLICK M.-ALSZEGHY Z., Il mistero della croce. Saggio di teologia sistematica, Queriniana, 

Brescia 1978; SCOGNAMIGLIO E., La Trinità nella passione del mondo. Approccio storico-

critico narrativo e simbolico, Paoline, Milano 2000, pp. 293-350; ANTINUCCI L., La croce 

nel Cuore di Dio. Il Mistero della Croce in Caterina Volpicelli e nella teologia del suo tempo, 

Elledici, Leumann (Torino) 1987; ID., La teologia crucis di alcuni autori francesi del secolo 

scorso: J. De Maistre, A. Nicolas, E. Renan, in “La Sapienza della croce”, n. 3 (1987), pp. 267-

283; ID., Il mistero del Dio compassionato nella teologia di B. Forte, in “La Sapienza della 

croce”, n. 4 (1988), pp. 257-268; ID., La teologia crucis di Giovanni Paolo II, in “La Scuola 

Cattolica”, n. 1 (1990), pp. 11-17; ID., Il mistero della croce come svolta della teologia, in “La 

Scuola Cattolica”, n. 2 (1990), pp. 9-15; ID., Cristologia e mistero trinitario: la riflessione di 

G. Lafont e B. Sesboué, in “Asprenas”, n. 4 (1991) pp. 461-476; ID., Agonia di Dio e speranza 

messianica, in “La Sapienza della croce”, n. 2 (1990), pp. 101-114. 



LUCIA ANTINUCCI 

 
117 

 

perché Dio non sia intervenuto ad Auschwitz. Il discorso dell‟Autore, però, si 

apre a una prospettiva universale, perché s‟interroga sul problema del male 

che riguarda tutta l‟umanità. La visione universalistica di Jonas si manifesta 

anche quando accenna ai giusti presenti in tutta l‟umanità78.  

Per l‟Autore anche il problema razziale riguarda tutta l‟umanità, non solo 

gli ebrei. Egli rileva che le razze coesistono per l‟arricchimento di tutta 

l‟umanità ed è inevitabile che si creino dei conflitti. Secondo Jonas il proble-

ma del razzismo oggi passa in subordine rispetto a quello impellente del peri-

colo ambientale, che diventa un‟occasione di unità fra tutte le razze 

dell‟umanità:  

 

“Preso nella morsa di questa sfida, il genere umano diventa per la 

prima volta uno solo, che lo sappia già o no, saccheggiano la pro-

pria dimora terrena, condividendo il destino della propria rovina, 

essendo l‟unico possibile salvatore di entrambi: la terra e se stesso. 

Una nuova solidarietà di tutto il genere umano sta sorgendo fra noi. 

Una colpa comune ci lega, un interesse comune ci lega, un interes-

se comune ci unisce, un destino comune ci attende, una responsabi-

lità comune ci chiama. Nella luce accecante di questo nuovo oriz-

zonte che si apre, i conflitti razziali impallidiscono, e il loro clamo-

re dovrà cadere nel silenzio. Lo so - ammette l‟Autore - non cadrà, 

nel silenzio, ma d‟ora in poi potremo farlo tacere con un nuovo ap-

pello a quel grandioso senso di comunità che mai prima d‟ora si era 

affacciato sull‟umanità”79. 

 

5. Zvi Kolitz: la prova per il giusto 

 

5.1 Kolitz e l’iter del suo racconto 

 

Zvi Kolitz è un ebreo lituano (litvak), nato il 14 dicembre 1919 ad Alytus, 

tra Godno e Kaunas, sulle rive del Njemen. Gli ebrei lituani erano sempre stati 

considerati l‟aristocrazia ebraica dell‟Europa orientale, perché per settecento 

anni erano vissuti in uno spazio vitale protetto, senza subire nessuna forma di 

pogrom ed avevano potuto sviluppare una loro tradizione etnica. Qui fiorì for-

temente anche il sionismo.  
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Il padre di Zvi Kolitz, Nahman, era stato un rabbino talmudista affermato. 

Il padre morì di diabete nel 1930 a soli quarantaquattro anni. Nonostante la 

perdita precoce del padre, l‟infanzia di Kolitz viene da lui definita felice, in 

compagnia della madre Hannah, dei tre fratelli e delle quattro sorelle. Nel 

1937, con la violenta esplosione dell‟antisemitismo, la madre di Kolitz con 

tutti i figli lascia la Lituania e si dirige in Palestina. A Trieste Zvi Kolitz si se-

para dai familiari e si reca a Venezia ed Alessandria. Nel 1940 egli arriva a 

Gerusalemme, dopo aver studiato storia a Firenze. Egli aderisce al movimento 

Jabotinskij, che vuole creare uno stato ebraico, all‟Irgun, un gruppo estremista 

fortemente anticomunista. Per la sua militanza politica viene arrestato e finisce 

due volte nelle prigioni britanniche, mentre il fratello maggiore perde la vita 

come capitano della RAF nel 1941.  

Mentre Kolitz è impegnato in Palestina, nel 1941 le truppe tedesche liberano 

la Lituania dal bolscevismo, ma portano a termine la persecuzione degli ebrei, 

cominciata da Stalin, con fucilazioni in massa, realizzando un vero genocidio. 

Per fermare l‟avanzata dei nazisti Zvi Kolitz, come altri sionisti, indossa 

l‟uniforme britannica. Nel frattempo egli svolge anche l‟attività di giornalista e 

scrittore. In Palestina arrivano notizie della resistenza del ghetto di Varsavia, dei 

massacri degli ebrei in Polonia e dell‟annientamento della comunità della Litua-

nia, portata a termine dai residenti, che in ferocia superarono gli stessi nazisti.  

Alytus era diventata un vero mattatoio, perché ai morti della città se ne ag-

giunsero i sessantamila portati dai territori occupati e qui uccisi. In Palestina 

Kolitz, con gli altri sionisti, comincia a farsi un‟idea della situazione dramma-

tica in Europa, ma solo nel 1945 si comincerà a sentir parlare di camere a gas. 

Alla fine della guerra Zvi Kolitz ritorna nella prigione britannica, poi svolge 

l‟attività di agente segreto dell‟Irgun. Nel 1946, a ventisei anni, partecipa ai 

lavori del congresso sionista mondiale, dapprima a Basilea e poi a Buenos Ai-

res. Nell‟Argentina, che dichiara guerra alla Germania, si forma un‟importante 

comunità ebraica, ma vi confluiscono pure i nazisti in fuga verso gli insedia-

menti tedeschi. È in Argentina che gli ebrei seppero chiaramente cosa era suc-

cesso in Europa. La creazione di uno stato ebraico si profilò come l‟unica vera 

sicurezza per gli ebrei.  

Quando cominciarono ad essere scoperti messaggi e testimonianze delle 

vittime del nazismo, nascosti in bottiglie, bidoni del latte, a Buenos Aires 

l‟editore dello Die Jiddische Zeitung per celebrare lo Yom Kippur, si rivolge a 

Zvi Kolitz perché scrivesse qualcosa. Egli, nella sua camera d‟albergo, scrive 

l‟apostrofe Yossl Rakover si rivolge a Dio80, portata a termine in un paio di 
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giorni. Kolitz nelle sue pagine opera la fusione tra la resistenza del ghetto di 

Varsavia e la sua esperienza sionista:  

 

“Perciò l‟agonia che il racconto descrive rispecchia in realtà i primi 

momenti di una nascita incredibile, unica nel suo genere [...]. Prima 

ancora di nascere in forma ufficiale, Israele era già insorto in Euro-

pa - contro la Germania! A Varsavia la stirpe di Giacobbe aveva ri-

alzato la testa”81.  

 

Il racconto esce sulla rivista il 25 settembre 1946. L‟anno seguente esso 

riappare a New York tradotto in inglese, in un‟antologia, e qui termina la pri-

ma fase della vicenda „Yossl Rakover‟. Le vicende successive della vita di Zvi 

Kolitz sono complesse, perché egli esplica ruoli diversi, tra cui quello di regi-

sta, docente universitario, uomo d‟affari, scrittore. La sua esistenza si snoda in 

modo caotico ed originale.  

Kolitz si stabilisce a New York82 con la seconda moglie, Mathilde, anche 

se ogni anno si reca a Gerusalemme. È negli Stati Uniti che Kolitz, per caso, 

viene a conoscenza del fatto che il suo racconto ha avuto un percorso autono-

mo. Era stato ripubblicato, ma si era ipotizzato che fosse un documento auten-

tico di Yossl Rakover, nonostante che Kolitz a suo tempo lo avesse firmato. 

Questo si era verificato perché nel 1953 uno sconosciuto aveva spedito 

dall‟Argentina alla Goldene Keyt di Tel Aviv un dattiloscritto, indicato come 

manoscritto proveniente dal ghetto di Varsavia, omettendo titolo, epigrafe, 

nome dell‟autore e genere letterario. Il racconto ha avuto un iter autonomo dal 

suo autore, ma non sono mancati coloro che hanno ipotizzato che si trattasse 

di un‟opera poetica e non di un documento storico, come ad esempio Emma-

nuel Levinàs, che in Difficile liberté lo definisce “un testo bello e vero, vero 

come solo la finzione può esserlo”83. Egli ritiene che si tratti di un testo che si 

vuole spacciare per un documento, che porta avanti una finzione letteraria, 

nella quale tutti i superstiti di Auschwitz si possono riconoscere. Secondo Le-

vinàs, Yossl Rakover testimonia il dolore degli innocenti, causato da un mon-

do senza Dio, in cui l‟uomo diventa misura del bene e del male. Il “cielo vuo-

to” sembra legittimare l‟ateismo, ma secondo Rakover “sulla strada che porta 

al Dio unico c‟è una stazione senza Dio. Il vero monoteismo ha il dovere di 
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rispondere alle legittime esigenze dell‟ateismo. Un Dio per adulti si manifesta 

per l‟appunto attraverso il vuoto del cielo infantile”84.  

L‟atteggiamento religioso di Yossl Rakover è adulto e responsabile, perché 

non ha bisogno di un Dio che lo assiste continuamente e lo protegge miracoli-

sticamente, ma affida tutto alla responsabilità della sua coscienza. La fede ma-

tura non ha bisogno della presenza consolatoria di Dio, ma fa perno sulla sof-

ferenza che rende adulti e responsabili. L‟unica mediazione tra Dio e l‟uomo, 

rileva Levinàs, è la Torah: “E proprio una parola, non incarnata da Dio, che 

garantisce la presenza di un Dio vivente in mezzo a noi”85. 

 

5.2 L’agonia di Yossl Rakover 

 

Il racconto di Zvi Kolitz ricorre alla finzione del testamento di Yossl Rakover 

nelle ultime ore del ghetto di Varsavia. Yossl avrebbe scritto il testamento il 28 

aprile 1943, mentre il ghetto era in fiamme a causa di forti cannoneggiamenti. 

Yossl è cosciente che la sua fine è prossima e la sente quasi come una liberazione:  

 

“Dai raggi del sole acuminati come lance raggianti, che penetrano 

attraverso la finestrella mezzo murata della mia stanza, dalla quale 

abbiamo sparato al nemico per giorni e notti, capisco che ormai de-

ve essere sera, poco prima del tramonto. Il sole non sa, probabil-

mente, quanto poco mi dispiaccia non poterlo mai più vedere”86.  

 

Yossl, riflettendo sulla sua condizione, arriva addirittura a provare invidia 

per le bestie, perché ritiene che la loro condizione sia migliore della sua. È 

un‟offesa per le bestie della foresta paragonare ad esse Hitler e tutti nazisti 

poiché, in effetti, Hitler è solo il naturale prodotto dell‟umanità moderna.  

Yossl ama la notte perché solo le tenebre lo possono nascondere agli occhi 

dei suoi nemici, mentre la luce del giorno è fonte di morte. Egli ricorda, infat-

ti, quando, nascostosi nel bosco con la moglie ed il figlio, di giorno furono av-

vistati dai nazisti, che avevano cominciato a fare una strage con i bombarda-

menti: “In quell‟eccidio venuto dall‟aria, morirono mia moglie e il piccino di 

sette mesi che teneva in braccio; altri due dei cinque figli che mi restavano, 

sparirono quel giorno senza lasciare traccia. Si chiamavano David e Yehudah, 

uno di quattro anni, l‟altro di sei”87. Gli altri tre figli di Yossl morirono nel gi-
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ro di un anno nel ghetto di Varsavia. Rakover ricorda la fine di Rohele, la fi-

glia di dieci anni, che a sua insaputa di notte, con un‟amica, aveva superato i 

cancelli del ghetto per cercare pezzi di pane in un bidone dell‟immondizia.  

Il racconto di Zvi Kolitz, spesso pervaso da una sottile ironia per evidenzia-

re l‟assurdità della tragica vicenda, mette in evidenza il paradosso di „una ser-

rata caccia all‟uomo‟, come per cercare dei pericolosi criminali, messa in atto 

dai nazisti e dai complici polacchi:  

 

“Decine di scellerati si lanciarono, come presi da furia omicida, 

all‟inseguimento di due bambine di dieci anni, affamate, che non 

ressero a lungo la prova, una di loro, mia figlia, esaurite le ultime 

forze correndo, cadde a terra sfinita, e i nazisti le sfondarono la te-

sta. L‟altra si salvò dalle loro mani, ma due settimane dopo, impaz-

zita, morì”88.  

 

Yossl Rakover riproduce la situazione esistenziale del Giobbe biblico; in-

fatti, nel suo racconto si autodefinisce un giusto poiché vive con rettitudine. 

Egli ama Dio e su consiglio del suo rebbe rinuncia anche ai diritti di proprietà 

del suo cospicuo patrimonio, per cui, se fosse stato derubato di un bene, non 

avrebbe potuto rivendicarne la proprietà; la sua casa, inoltre, era aperta a tutti 

coloro che avessero qualche bisogno. Yossl è consapevole che la sua vita, a 

soli quarantatre anni, è ormai giunta al termine, ed egli, dopo aver perso tutto, 

ha solo un‟unica grande aspirazione: vendicarsi dei nemici. Egli pensa di anti-

cipare la sua fine dandosi fuoco con la benzina, ma prima la deve rovesciare 

addosso ai nemici. Egli vede in ciò un atto religioso, perché ritiene che il Dio 

degli ebrei è il Dio della vendetta. Il paradosso che evidenzia Yossl Rakover è 

che il „Dio dei popoli‟ è il Dio d‟amore, che comanda di amare tutti, ma in 

nome di questo Dio gli ebrei vengono uccisi senza pietà da duemila anni89. 

Yossl attua il suo piano lanciando la bottiglia incendiaria su un carro arma-

to, che aveva fatto irruzione nella strada in cui egli si trovava. Quando il carro 

passa sotto la casa in cui Rakover è nascosto con un compagno, da una fine-

stra murata a metà lancia la bottiglia; subito il carro prende fuoco e i sei nazi-

sti vengono avvolti dalle fiamme.  

Nel suo racconto Kolitz fa esprimere a Yossl tutta la sua felicità, il suo sta-

to di ebbrezza, per la vendetta portata a compimento: “Bruciavano come gli 

ebrei che avevano incenerito, ma urlavano molto più di loro. Gli ebrei non 
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gridano. Accolgono la morte come una liberazione”90. Rakover aveva combat-

tuto con undici compagni che erano tutti caduti ed erano morti silenziosamen-

te nel giro di due giorni, sottoposti a un fuoco concentrico.  

Nel racconto si fa poi riferimento ad un bambino di cinque anni che, non si 

sa come, arriva dove si trova Yossl e si arrampica sul cumulo di morti per 

guardare fuori dalla finestra. Il bambino viene colpito da un proiettile alla testa 

e muore all‟istante. Yossl è ormai completamente solo; i compagni che si tro-

vano ai piani superiori sparano ancora, ma non possono mandargli alcun aiuto, 

perché le scale dell‟edificio sono state distrutte dalle cannonate e tutta 

l‟abitazione sta per crollare. In questo cupo scenario di morte, devastazione, 

fallimento totale dell‟impresa di resistenza, il racconto fa risaltare ancora una 

volta il paradosso della vicenda. I vinti, in effetti, sono i vincitori, perché sui 

volti dei cadaveri aleggia un sorriso ironico, in quanto ormai sono nella verità, 

e possono comprendere il mistero di tanta ingiustizia e malvagità nei confronti 

degli innocenti. Anche Yossl Rakover sta per raggiungere la verità. Prima di 

morire l‟eroe ebreo testimonia l‟orgoglio per la sua identità, nonostante il fatto 

che ciò comporti la persecuzione, perché essere ebrei implica essere anche e-

roi e martiri. Yossl si sente onorato di non far parte dei popoli scellerati che 

hanno commesso crimini contro gli ebrei: “Voi, nemici, dite che siamo spre-

gevoli? Io credo che siamo migliori e più nobili di voi, ma se anche fossimo 

peggiori, mi sarebbe piaciuto vedervi al nostro posto”91.  

L‟onorabilità dell‟identità ebraica si fonda sulla Legge che supera gli statu-

ti e la morale di tutti i popoli. Essere ebreo è una realtà innata che non si può 

mai cancellare. Anche se la fede testimonia che è Dio che ha scelto gli ebrei 

come il „popolo eletto‟, le sciagure a cui essi sono continuamente sottoposti 

confermano l‟elezione. Annientando gli ebrei il mondo ha decretato la propria 

distruzione, perché ha preteso di eliminare la coscienza dell‟umanità. Yossl 

invoca la maledizione di Dio anche per coloro che a parole condannano il 

massacro ma poi non fanno nulla per impedirlo, perché in fondo al loro cuore 

ne sono felici92.  

Il racconto di Kolitz evidenzia come, con il sopraggiungere del tramonto, la 

morte di Yossl Rakover avanzi inesorabilmente, perché sono caduti gli ultimi 

difensivi della postazione ed attorno ci sono soltanto incendi. L‟eroe è felice, 

perché ormai non dovrà più vedere il sole e tra un‟ora al massimo sarà con tut-

ti gli uccisi del suo popolo, si troverà in un mondo migliore in cui c‟è un so-

vrano pietoso. Yossl va incontro alla morte con dignità coraggiosa e con la fi-

ducia che gli proviene dalla sua orgogliosa identità ebraica:  
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“Muoio tranquillo, ma non appagato, colpito, ma non asservito, amareggia-

to, ma non deluso, credente, ma non supplice, colmo di amore per Dio, ma 

senza risponderGli ciecamente „amen‟”93. 

 

5.3 Yossl Rakover come Giobbe 

 

L‟eroe del racconto di Kolitz, come il Giobbe biblico, si trova in uno stato 

di estrema sofferenza ingiusta, perché il suo è un dolore innocente. Egli, dopo 

aver processato e condannato a morte i suoi nemici scellerati, pone sotto accu-

sa lo stesso Dio. Yossl può esprimere all‟Altissimo tutto il suo disappunto, la 

sua ribellione per quanto sta succedendo, con toni provocatori. Tutto ciò è 

sempre espressione di fede e di amore nei confronti dell‟Inaccessibile. Yossl 

vorrebbe che „il Cielo si squarciasse ed il mistero del perché del Male si sve-

lasse‟. Il Dio totalmente lontano è nello stesso tempo anche vicinissimo, per-

ché l‟ebreo sofferente può parlare con lui con grande familiarità, senza alcuna 

remora. Per l‟ebreo il rapporto con Dio non intende cancellare la distanza con 

l‟Altissimo, perché essa crea lo spazio per l‟autonomia umana. Il racconto di 

Kolitz fa affermare a Rakover, nella sua situazione drammatica, di non aver 

perso la fede, ma il suo rapporto con Dio ha certamente subito un cambiamen-

to. Se prima era Yossl ad essere in debito con Dio, ora è l‟Altissimo a trovarsi 

nella situazione di „debitor È nei suoi confronti. Dio deve soddisfare un legit-

timo diritto del giusto sofferente, che è quello di conoscere il perché di quanto 

stia accadendo. Rakover arriva ad ipotizzare una possibile risposta. Non si 

tratta più della questione dei peccati che attirano la punizione divina, ma di un 

fatto universale, epocale: “Dio ha nascosto il suo volto al mondo e in questo 

modo ha consegnato gli uomini ai loro istinti selvaggi; ritengo quindi assai na-

turale, purtroppo - Zvi Kolitz fa affermare a Yossl Rakover - che quando la 

furia degli istinti domina il mondo, chi rappresenta la santità e la purezza deb-

ba essere la prima vittima”94.  

La tragedia umana che sta vivendo il popolo d‟Israele rientra in un disegno 

divino, ma sarebbe una bestemmia affermare che gli ebrei meritano la perse-

cuzione. Bisogna affermare con chiarezza che i decreti di Dio non sono giusti 

e quindi non vanno accolti95. L‟eroe non si aspetta i miracoli, perché non può 

sottrarsi all‟indifferenza divina, ma tenterà la salvezza fisica, anzi cercherà di 

anticipare la morte. Il giusto lancia una sfida a Dio, perché esca dal suo silen-

zio e ponga fine alla sorte assurda del suo popolo. Yossl va incontro alla morte 
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abbandonato da Dio, nel quale credeva fermamente96 e nel quale continua a 

credere. L‟Altissimo ha fatto di tutto per far vacillare la sua fede, poiché ha 

sottoposto il giusto ad una prova difficilissima. Il racconto di Kolitz fa espri-

mere al suo eroe, non soltanto la fede in Dio, ma anche l‟amore per lui, nono-

stante non possa giustificare il suo operato nel mondo. Rakover arriva ad af-

fermare, provocatoriamente, di amare la Legge più dello stesso Dio, perché 

essa è un modello di vita che rende immortali. Le ultime battute del racconto 

di Zvi Kolitz si trasformano in una toccante preghiera dell‟eroe martire, che 

continua a rivolgersi a Dio in tono di sfida:  

 

“Non tendere troppo la corda, perché, non sia mai, potrebbe spez-

zarsi. La prova cui Tu ci hai sottoposti è così ardua, così insosteni-

bilmente ardua, che Tu devi, tu hai l‟obbligo di perdonare quanti 

nel tuo popolo si sono allontanati da Te nella loro disgrazia e nella 

loro indignazione”97.  

 

Rakover invoca il perdono di Dio per coloro che per vigliaccheria hanno 

abbandonato la loro identità ebraica, per sfuggire alle immani sofferenze. Se si 

sono macchiati di bestemmia, servendo altri dei, è perché non credono più che 

Dio sia il loro Padre. Il mondo è nelle mani di uomini malvagi e Yossl Rako-

ver si sente, invece, come una scintilla della luce e della bontà di Dio. Egli 

continua a lodare e benedire l‟Altissimo per la sua esistenza, per la sua terribi-

le maestà; egli, però, non lo può lodare per le azioni malvagie che tollera e 

verso cui sembra indifferente: “Ma proprio perché Tu sei così grande e io così 

piccolo, Ti chiedo, Ti avverto nel Tuo stesso nome: cessa di esaltare la Tua 

grandezza lasciando colpire gli innocenti!”98. La preghiera di Yossl e la sua 

testimonianza di fede continuano con un ritmo dialettico, che è l‟espressione 

del tormento dell‟uomo dinanzi all‟oscurità del mistero di Dio:  

 

“Io l‟ho seguito anche quando mi ha allontanato da sé; ho fatto la sua vo-

lontà persino quando mi ha colpito per questo; l‟ho amato e ho continuato 

ad amarlo anche quando mi ha umiliato oltre ogni dire, quando mi ha tor-

turato a morte, quando mi ha esposto alla vergogna e allo scherno”99.  
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Il macabro gioco, con cui Dio si diverte a torturare il suo giusto per provare 

la solidità della sua fede, è ormai arrivato alla conclusione e Yossl si presenta 

vittorioso dinanzi ad un Dio incomprensibile, oscuro nel suo mistero:  

 

 “E queste sono anche le mie ultime parole per Te, mio Dio colmo 

d‟ira: Non ti servirà a nulla! Hai fatto di tutto perché non avessi più 

fiducia in Te, perché non credessi più in Te, io invece muoio così 

come sono vissuto, pervaso di un‟incrollabile fede in Te. Sia lodato 

in eterno il Dio dei morti, il Dio della vendetta, della verità e della 

giustizia, che presto mostrerà di nuovo il suo volto al mondo, e ne 

scuoterà le fondamenta con la sua voce onnipotente”100. 

 

Zvi Kolitz, con il suo Yossl Rakover, ha offerto l‟immagine ideale 

dell‟ebreo combattente, che non subisce passivamente gli eventi tragici della 

storia. Rakover è, nello stesso tempo, l‟immagine del giusto, del credente i-

deale, incrollabile nella sua fede, che può sfidare lo stesso Dio. La situazione 

di Yossl è dialettica, profondamente umana e divina. Nella sua vicenda inter-

vengono i nemici, gli scellerati, gli uomini delle tenebre, dei popoli gentili, a 

torturare il giusto. La vicenda umana è, però, decretata da Dio, per cui il „vero 

torturatore dell‟eroe giusto è lo stesso Altissimo, che si diverte quasi sadica-

mente, con un macabro gioco, a saggiare la fede del suo eletto. In Yossl Rako-

ver emergono temi classici del pensiero ebraico: la sfida a Dio, la vendetta 

contro i nemici, l‟unicità ebraica. Anche qui l‟enigma del mistero di Dio, che 

sottopone il giusto ad una sofferenza ingiusta, non trova risposta. Il giusto ri-

mane tale perché, nonostante l‟assurdità della sua vicenda, non rinnega il Dio 

dei Padri. In Zvi Kolitz non emerge, però, un‟adeguata distinzione tra la so-

vranità di Dio e l‟autonomia della storia, con le sue contraddittorie e tragiche 

trame realizzate dagli uomini; essa consentirebbe di uscire dall‟impasse di do-

ver affermare che Dio sia l‟artefice dell‟olocausto, per saggiare l‟incrollabilità 

spirituale dei suoi eletti. Toni così radicali e paradossali, nel tentativo di dare 

una risposta razionale all‟enigma del male e della sofferenza, del resto, non 

appartengono esclusivamente all‟ebraismo, perché anche una certa soteriolo-

gia cristiana classica aveva seguito percorsi simili. 

 

6. Convergenze e particolarità. Conclusioni 

 

Dal pensiero degli Autori ebrei qui esaminati sono emerse alcune prospet-

tive comuni. Una prima tematica è quella dell‟unicità dell‟identità ebraica. 
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Partendo dalla prospettiva dell‟ebraismo classico gli Autori pongono in risalto 

la distinzione tra il popolo eletto ed i gentili, per cui anche la sofferenza degli 

ebrei non può essere accomunata a quella degli altri uomini e donne vittime 

dei nazisti. Per la loro particolare identità, gli ebrei chiamano in causa lo stes-

so Dio nella vicenda della shoah, che sembra smentire lo stesso impegno divi-

no con l‟elezione. Queste sottolineature emergono dal contesto di un „abisso‟ 

di dolore, verso cui bisogna nutrire un profondo rispetto. Nonostante ciò, le 

radicalizzazioni della prospettiva dell‟unicità ebraica, non possono non risulta-

re problematiche per i non ebrei, pur tenendo presente il fatto che l‟identità e-

braica, come viene spesso sottolineato, non è soltanto religiosa, ma è una real-

tà culturale più ampia, difficile da definire.  

Una seconda prospettiva che emerge attraverso accenni, indirettamente, è 

quella sionista: lo Stato d „Israele come premio per la sofferenza della shoah. 

Secondo la concezione ebraica classica la redenzione di Dio va sperimentata 

nella storia. Se ciò non si verifica nella vicenda del singolo, si realizza certa-

mente nella storia collettiva del popolo d‟Israele, i cui membri sono legati da 

un destino di solidarietà. Per gli ebrei morti tragicamente ad Auschwitz non 

c‟è stata redenzione. I nazisti sembrano aver realizzato il loro piano di distru-

zione del popolo ebraico. La vicenda della nascita dello Stato d‟Israele, realiz-

zazione della speranza sionista, viene letta - in ambiente ebraico laico -, come 

la rottura del „silenzio di Dio‟. Tale nascita attesta, dinanzi a tutta l‟umanità, 

che il patto di alleanza di Dio con Israele non viene meno. Lo stato d‟Israele 

costituisce la realizzazione di un messianismo secolarizzato, opera anche di 

sionisti liberali che portano avanti una rilettura delle tradizioni religiose in 

rapporto alla contemporaneità.  

Una terza prospettiva è quella del processo a Dio. Già nelle Scritture E-

braiche il giusto, come ad esempio Giobbe, si rivolta contro Dio che lo sotto-

pone ad una sofferenza immeritata; il dolore, infatti, è ritenuto solo una puni-

zione per il peccato, per la trasgressione della Torah. Il credente ebreo manife-

sta di avere un rapporto di grande familiarità con Dio, poiché può intavolare 

con lui una discussione, gli può lanciare una sfida, lo sottopone ad un proces-

so, da cui esce perdente, per spingerlo ad uscire dal suo silenzio e venire ad 

offrire la salvezza. Tutto questo rivela il dramma, l‟inquietudine, la ricerca, 

anche per il credente ebreo, dinanzi all‟enigma del dolore. La risposta ad esso 

è una „non-risposta‟, perché l‟uomo non può fare altro che riconoscere 

l‟inaccessibilità del mistero di Dio, l‟imperscrutabilità dei suoi piani. L‟uomo 

vorrebbe catturare Dio in uno schema di „dare-avere, vorrebbe piegare 

l‟Altissimo alle sue necessità, ma dinanzi a tutto ciò non c‟è risposta. L‟ebreo 

è credente anche quando porta avanti la rivolta contro Dio, perché in questo 

modo egli afferma dialetticamente la relazionalità con lui, che viene vissuta da 
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vero partner, senza passività. L‟ebreo è credente anche quando, paradossal-

mente, arriva a negare Dio per sfidarlo. È certamente una prospettiva molto 

diversa da quella cristiana, che sottolinea maggiormente la relazionalità come 

abbandono fiducioso alla volontà del Padre celeste, anche se tutto ciò non an-

nulla il dramma della ricerca, del rifiuto, del dolore.  

Una quarta prospettiva è quella dell‟ autonomia dell‟uomo. Il silenzio di 

Dio, l‟inaccessibilità della sua trascendenza, non è un limite per l‟ebraismo, 

perché esso costituisce il presupposto per lo sviluppo dell‟antropologia. Tutto 

ciò crea lo spazio per l‟autonomia dell‟uomo, che costruisce la storia persona-

le e collettiva senza essere „manovrato‟ dalla divinità, ma nella piena respon-

sabilità delle sue scelte, con tutti i rischi e le contraddizioni che ciò comporta. 

Questa tematica è posta in risalto particolarmente dall‟ebraismo liberale, seco-

larizzato, e consente una rilettura della tradizione religiosa classica, in dialogo 

con la cultura contemporanea. 

All‟interno di una convergenza generale emergono, però, anche delle parti-

colarità dei vari autori. Dio soffre con il suo popolo: è questa la prospettiva 

particolarmente tematizzata da Hans Jonas, che ha tentato un approccio origi-

nale alla questione del male e della sofferenza ingiusta. Rifacendosi alla tradi-

zione della Prima Alleanza, alla shekhinah101, egli pone in risalto che il Dio 

d‟Israele non è indifferente alla sofferenza del suo popolo, dei suoi figli: egli 

va in esilio con Israele, soffre con tutti i perseguitati e massacrati. Il Dio 

d‟Israele va ad Auschwitz con il suo popolo e si lascia torturare e gassare con 

lui. Questa suggestiva visione teologica consente un confronto con la teologia 

cristiana contemporanea, che pone in risalto la solidarietà di Dio con la soffe-

renza di tutta l‟umanità, la solidarietà del Padre con la sofferenza del Figlio 

sulla croce, nel fuoco dell‟amore dello Spirito, che unisce il Figlio al Padre 

nell‟esilio del dolore. Riguardo alla tematica dei giusti non ebrei Emil Ludwig 

Fackenheim ed Hans Jonas hanno posto in risalto che anche nel “resto” 

dell‟umanità, tra i “gentili”, vi sono persone giuste, prospettiva questa che e-

merge già con la Prima Alleanza102. Ciò comporta che tutta l‟umanità non può 

essere accomunata ai nazisti. Ci sono stati dei giusti che si sono impegnati a 

salvare gli ebrei dall‟olocausto pagando di persona.  

La tematica dell‟ebrezza della vendetta emerge in Zvi Kolitz, che nel suo 

racconto fa esprimere all‟eroe Yossl Rakover tutta la sua crudeltà nei confron-

ti dei nemici. Egli non ha potuto sperimentare la gioia della vittoria, perché è 

stato abbandonato dallo stesso Dio. L‟unica felicità che viene riservata 

                                                           
101

 Cfr. DOBNER C., Dalla Shekinah alla Trinità. Ki-vjakhol. Elaborare l‟esperienza di Dio in 

Atti del Convegno «La Trinità», Roma 26-28 maggio 2009, disponibile on line in 

<http://mondodomani.org/teologia/>, [**48 B] [ultimo accesso 20-02- 2018]. 
102

 La salvezza dei non ebrei si basa sull‟osservanza delle sette leggi noachidi. 



Teologia dell‟olocausto 

 

 
128 

 

all‟eroe è quella di poter realizzare la vendetta, e nel suo racconto viene e-

spresso il suo piacere nel causare ai nazisti sofferenze analoghe a quelle da lo-

ro inflitte agli ebrei. L‟odio per i nemici diventa quasi un dovere religioso. 

Anche qui emerge una prospettiva diversa dal cristianesimo, pur tenendo pre-

sente che il porgi l‟altra guancia lo si ritrova già nel libro delle Lamentazioni 

(Cfr. 3, 28-30 ). La teologia cristiana pone l‟accento sul perdono, sulla miseri-

cordia, sulla riconciliazione, che nulla toglie, però, al dovere sociale della rea-

lizzazione della giustizia103.  

Un tema particolarmente sottolineato da Andrè Neher è quello della spe-

ranza. Nonostante la tragedia di Auschwitz, la storia attuale continua ad essere 

disseminata di campi con il „filo spinato‟. L‟umanità „nuova‟ del dopo-

Auschwitz, non ancora fa parte della realtà, perché gli olocausti si rinnovano. 

Tutto questo, però, non può portare allo scoraggiamento, perché la speranza 

non è nel raccogliere, ma nel piantare e nel seminare. 
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 Cfr. KASPER W., Misericordia. Concetto fondamentale del Vangelo. Chiave della vita cri-
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Il significato cattolico della Communicatio in Sacris.  

Una sfida per l’unità tra i cristiani e la comunione di vita delle Chiese 
 

 

 

Premessa 
 

Per conoscere il significato teologico e il valore normativo della communica-

tio in sacris dal punto di vista della Chiesa cattolica oggi ci è sembrato opportu-

no fare riferimento, anzitutto, ai documenti del Concilio ecumenico Vaticano II 

– lì dove si fa esplicita menzione del lemma communicatio in sacris –, ponendo 

attenzione ai modi e alle condizioni della sua effettiva attuazione in ambito sa-

cramentale. Poi, abbiamo considerato il caso della possibilità reale di partecipa-

re alla celebrazione dell‟eucaristia, condividendo la stessa mensa tra tutti i cri-

stiani. Tuttavia, è necessaria una breve premessa sulla condizione della Chiesa 

cattolica prima del Concilio ecumenico Vaticano II a proposito della communi-

catio in sacris sia per conoscere i passi in avanti compiuti tra le Chiese in tale 

ambito, sia per meglio verificare l‟attuazione di quelle attese profetiche suscitate 

dallo stesso sogno dell‟unità tra i cristiani, tra cui si fa sentire, nonostante resi-

stenze e perplessità, soprattutto l‟esigenza dell‟intercomunione o dell‟ospitalità 

eucaristica.  

Il cammino di riconciliazione tra le Chiese e le Comunità ecclesiali si nutre 

sia del contributo di piccoli gesti d‟amicizia e d‟accoglienza (di convivialità 

fraterna), sia dello sforzo e del coraggio per compiere grandi passi in avanti 

(di apertura dottrinale, d‟ipotesi teologiche, di cambiamento della prassi litur-

gico-sacramentale delle Chiese e d‟impegno pastorale e caritatevole) suscitati 

dallo stesso movimento ecumenico che vede impegnate le Chiese in modo 

sempre più generoso e coerente rispetto alle attese del Vangelo.  

Siamo convinti che non sarà più possibile tornare indietro e, ancor di più, 

che la primavera dello Spirito, pur vivendo tempi di ristagno e periodi di diffi-

denza, è una stagione sempre favorevole per far nascere qualcosa di nuovo (il 

seme della Parola e la condivisione dell‟unico Pane) tra le terre deserte delle 

nostre Chiese sempre meno frequentate dai giovani e da tante famiglie anche a 

motivo dello scandalo delle divisioni interne. 

 

1. Introduzione 
 

È chiaro che, prima della riforma conciliare e del rinnovamento ecclesiale 

operato dal Vaticano II, non era ammissibile alcuna forma di communicatio in 

sacris nella Chiesa cattolica. Il can. 731 §2 del Codice di Diritto Canonico del 
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1917 (CIC/1917) escludeva tutti i non cattolici dalla recezione dei sacramenti 

nella Chiesa cattolica:  

 

«Vetitum est Sacramenta Ecclesiae ministrare haereticis aut schi-

smaticis, etiam bona fide errantibus eaque petentibus, nisi prius, 

erroribus reiectis, Ecclesiae reconciliati fuerint».  

 

Solo in pochissimi casi eccezionali, ossia per una conversione o in pericolo 

di morte – con un forte segno di volontà di conversione – il ministro doveva 

poter ragionevolmente presupporre che i fedeli volevano riconciliarsi con la 

Chiesa cattolica e professare la vera fede. Tuttavia, era necessario evitare lo 

scandalo1. Agli stessi cattolici era proibito partecipare alla celebrazione della 

santa cena delle altre Chiese cristiane o di prendere parte attivamente ad altri 

riti religiosi o alla celebrazione di altri sacramenti. Ciò significa che la com-

municatio in sacris non riguardava solo la possibilità di partecipare ad alcuni 

sacramenti celebrati nelle altre Chiese, ma anche agli stessi riti e concerneva 

anche il permesso di prendere parte alla vita spirituale, sociale e culturale delle 

diverse confessioni cristiane. 

L‟Enciclopedia cattolica del 1950 offriva una definizione molto chiara a 

proposito del significato di communicatio in sacris o di “comunicazione nelle 

cose sacre”2. S‟intendeva, con tal espressione, la possibilità da parte dei catto-

lici di partecipare alle “cerimonie sacre” (preghiere, funzioni, prediche, riti) 

compiuti dagli acattolici (considerati “scismatici” e “infedeli”) dentro o fuori 

dalle loro chiese o dai templi. Si trattava di una partecipazione che poteva es-

sere: “attiva”, se si prendeva parte al culto religioso positivamente, compiendo 

qualche atto che con esso avesse avuto relazione; “passiva”, quando vi si 

prendeva parte negativamente, astenendosi da ogni azione che dicesse relazio-

ne con la cerimonia religiosa; “formale”, quando vi sia stata l‟adesione della 

mente e del cuore; materiale, quando quest‟adesione mancava e tutto si ridu-

ceva a un atto di presenza esteriore e fisica.  

La communicatio in sacris era definita anche communicatio in divinis che 

si distingueva sia dalla communicatio in profanis, ossia dalle relazioni private 

                                                           
1
 Cfr. per approfondimenti GRAULICH M., Il sacramento dell‟eucaristia e la communicatio in 

sacris tra la Chiesa cattolica e le chiese orientali non cattoliche, in https://www.ccee.eu/wp-

content/uploads/sites/2/2019/09/Intervento-Mons.-Graulich.pdf [ultimo accesso 13-1-2020]. 
2
 Cfr. TESTORE C., Comunicazione nelle cose sacre o communicatio in sacris, in Enciclope-

dia Cattolica IV, pp. 117-119, reperibile on line in https://www.sursumcorda. 

cloud/articoli/centro-studi-vincenzo-ludovico-gotti/1313-comunicazione-nelle-cose-sacre-o-

communicatio-in-sacris.html [ultimo accesso 12-1-2020]. 

https://www.ccee.eu/wp-content/uploads/sites/2/2019/09/Intervento-Mons.-Graulich.pdf
https://www.ccee.eu/wp-content/uploads/sites/2/2019/09/Intervento-Mons.-Graulich.pdf
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e pubbliche che riguardavano la vita domestica e civile3, sia dalla communica-

tio in rebus mixtis4, ossia da quelle relazioni che comportavano atti che aveva-

no anche un aspetto religioso (ad esempio matrimoni, funerali5 e cerimonie i-

naugurali). 

Per la communicatio in divinis, il can. 1258 §1 del CIC/1917 stabiliva che 

non era mai lecito ai fedeli assistere attivamente (o prendere parte), in qualsia-

si modo, ai riti sacri degli acattolici. La proibizione non era soltanto per quei 

riti giudicati falsi o empi in se stessi, ma anche quando si trattava di quelli che 

sono propri di una setta o di un gruppo eretico o scismatico o, addirittura, rite-

nuto pagano. Prendere parte a un rito religioso di una comunità acattolica e-

quivaleva a professare una falsa religione e, per conseguenza, a rinnegare la 

fede cattolica. Inoltre, se anche non fu posta l‟idea vera e propria di rinnega-

                                                           
3
 La comunicazione in profanis era considerata lecita dal CIC/1917 quando non vi era pericolo 

di danno spirituale. Diversamente, era ritenuta illecita quando si presentava tale pericolo. Addi-

rittura, si consigliava di evitare quelle azioni che, in determinate circostanze, possano significa-

re o importare una certa familiarità o confidenza o dimestichezza con gli acattolici, special-

mente per le persone semplici e deboli nella fede. Le relazioni con gli scomunicati, poi, erano 

regolate da norme particolari (Cfr. CIC/1917 can. 2267). 
4
 La comunicazione in rebus mixtis era tollerata quando sussisteva un motivo di onore o di os-

sequio civile. Tuttavia, era posta la seguente condizione: che il motivo della partecipazione 

fosse grave (approvato dall‟Ordinario in caso di dubbio) e che fosse escluso il pericolo di 

scandalo e di perversione e che non si prestasse ad alcuna né immediata, né mediata. Si poteva, 

quindi, assistere, in questi casi, ai funerali, ai matrimoni e ad altre cerimonie simili degli acat-

tolici (Cfr. CIC/1917 can. 1258 § 2). 
5
 Per la partecipazione di un cattolico al rito funebre di un non cattolico le norme allora vigenti 

specificavano in questo modo: se il funerale era organizzato come manifestazione d‟incredulità 

o di disprezzo della religione cattolica non si poteva partecipare; negli altri casi si poteva par-

tecipare per motivo di dovere civile (quando, ad esempio, si trattava della morte del datore di 

lavoro, di un capo militare, del capo dello Stato) o per ragioni di onore (per la morte di un pa-

rente prossimo, di un benefattore, di un amico, ecc.). Tuttavia, accompagnando il corteo fune-

bre non era possibile portare la candela accesa né far suffragi per l‟anima del defunto, né canta-

re, perché questi e simili atti indicavano partecipazione al rito religioso. Altre norme dettagliate 

erano dettate per differenti casi. Ad esempio, la possibilità di visitare le chiese degli eretici era 

ammessa solo a titolo di curiosità o di studio, purché non comportasse alcuna intenzione di 

partecipare agli eventuali atti religiosi o fosse imposto dall‟autorità civile per indicare 

un‟armonia di credenze tra cattolici e acattolici. Comunque, agli acattolici era permesso riceve-

re benedizioni con l‟intenzione di ricevere il lume della fede o la salute del corpo (Cfr. 

CIC/1917 can. 1149). Il can. 1152 permetteva di recitare sopra di essi anche gli esorcismi. Con 

una nota del 24-1-1906, la Congregazione del Sant‟Uffizio dichiarò che le donne scismatiche 

potevano cantare con le donne cattoliche nelle funzioni liturgiche cattoliche. Inoltre, si permet-

teva, in via d‟eccezione, che gli acattolici potessero fare da testimoni in un matrimonio cattoli-

co. Altre normative stabilivano pure che un protestante potesse temporaneamente fare da orga-

nista in una chiesa cattolica, purché non ne derivasse scandalo. Era pure ammessa la partecipa-

zione degli acattolici al culto cattolico con una certa riserva, ossia che non avesse un carattere 

ufficiale e non comportasse comunione di pensiero con essi. 
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mento, sarebbero rimasti tre danni assai gravi: il pericolo di perversione nel 

cattolico che vi partecipa; lo scandalo, sia dei fedeli, che prendono motivo di 

giudicar male della persona che tratta con gli avversari della fede e forse an-

che di dubitare della verità di essa, sia degli acattolici stessi, che così si con-

fermano nel loro errore; l‟indifferentismo in materia di religione, cioè 

l‟approvazione esteriore di credenze erronee e l‟idea che l‟espressione esterna 

della propria fede sia una cosa trascurabile. 

In particolare, per i sacramenti si stabiliva quanto segue. Circa il battesimo, 

un cattolico non poteva fare da padrino, neanche per interposta persona, in un 

battesimo conferito da un ministro ritenuto eretico. Per l‟eucaristia, assoluta-

mente un cattolico non poteva neanche assistere alla messa di un sacerdote ere-

tico o scismatico, anche se, urgendo il precetto festivo, dovesse altrimenti rima-

nere senza messa. Per il matrimonio non era lecito contrarre tale sacramento da-

vanti a un ministro eterodosso, neanche nel caso di un matrimonio di religione 

mista, neppure se già prima si era contratto, o s‟intendeva contrarlo dopo, da-

vanti al sacerdote cattolico (cfr. il can. 1063 del CIC/1917). La trasgressione 

importava la scomunica riservata all‟Ordinario (cfr. can. 2319). Tuttavia, se il 

ministro eterodosso fungeva soltanto da funzionario dello Stato, era lecito ser-

virsi di lui, quando non derivava pericolo di perversione o di scandalo o di di-

sprezzo dell‟autorità ecclesiastica (cfr. il can. 1526 § 2 del CIC/1917).  

C‟erano normative ben precise anche per gli “ultimi sacramenti”. In perico-

lo di morte, ad esempio, mancando il sacerdote cattolico, si poteva ricevere 

l‟assoluzione da un sacerdote eretico, alla condizione che vi fosse la probabili-

tà che essa fosse data secondo il rito cattolico. Inoltre, un cattolico non poteva 

chiamare il ministro di un culto eterodosso al capezzale di un moribondo della 

medesima religione affinché gli amministrasse i sacramenti. Tuttavia, poteva 

ricorrere all‟intervento di un correligioso dell‟infermo, o anche avvertire egli 

stesso il ministro eterodosso semplicemente del desiderio del moribondo di 

ricevere una sua visita. Ancora, ai cattolici era proibito pregare, cantare, suo-

nare l‟organo nelle chiese e nelle cappelle di eretici e scismatici, da soli o con 

gli acattolici, senza il permesso della Santa Sede o, nei casi urgenti, 

dell‟Ordinario (cfr. can. 1325 § 3 del CIC/1917). L‟Ordinario poteva concede-

re l‟uso di una chiesa cattolica per le funzioni dei dissidenti, però in ore diver-

se dalle funzioni cattoliche, così come avveniva in Alsazia, in Svizzera, in 

Germania e a Gerusalemme nella chiesa del Santo Sepolcro. 

Queste norme canoniche e dottrinali pre-conciliari sopra citate confermano 

che la partecipazione dei cattolici a qualsiasi forma di communicatio in sacris, 

se pur in casi estremi, o anche la loro presenza formale ai riti e alla vita delle 

altre Chiese e Comunità cristiane, risultava un fatto solo esteriore ed era tolle-

rata quasi come un male necessario (extrema ratio), e mai poteva essere con-
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siderata come un‟occasione di incontro e di arricchimento o quale crescita per 

la propria identità di battezzato. In fin dei conti, per la Chiesa cattolica era ne-

cessario tutelare sempre la comunione ecclesiale nella compagine cattolica, os-

sia al suo interno, manifestando all‟esterno un‟identità salda e una fede solida.  

Per i cattolici che partecipavano a qualsiasi culto o rito acattolico c‟era 

sempre il sospetto che essi rinnegavano la fede cattolica. Alla fin fine, la par-

tecipazione dei cattolici ai riti acattolici era – e appariva – sempre passiva: si 

partecipava o per ragioni civili o per rispetto di una persona. Sarà grazie al 

movimento ecumenico e al rinnovamento liturgico che, all‟interno della Chie-

sa cattolica, ancor prima del Vaticano II, avverrà un ripensamento teologico, 

canonico e dottrinale riguardo alla communicatio in sacris6.  

I primi frutti di tale ripensamento si ebbero già il 19 gennaio1962, quando, 

nella fase preparatoria del Concilio Vaticano II, fu presentato alla Commissio-

ne preparatoria del Concilio – da parte della Commissione sulle Chiese orien-

tali –, lo schema De communicatione in sacris che, pur ripetendo il dettato del 

CIC/1917, proponeva un‟eccezione per gli ortodossi che non erano formal-

mente separati dalla Chiesa cattolica e avevano conservato i sacramenti.  

Nel caso in cui essi l‟avessero richiesto spontaneamente, con dovuta dispo-

sizione e con previo consenso dell‟Ordinario, evitando lo scandalo o 

l‟indifferentismo, potevano partecipare ai riti cattolici, in particolare 

all‟eucaristia.  

Anche ai cattolici in pericolo di morte, se non fosse stato possibile ricorrere 

a un ministro cattolico – o per una vera necessità –, si dava la facoltà di rivol-

gersi a un ministro ortodosso.  

Anche se qui non è possibile entrare nella discussione conciliare a tal pro-

posito per motivi di brevità, un dato è chiaro: con il Vaticano II si dà un nuovo 

approccio alla communicatio in sacris. Questo nuovo approccio fu sostenuto 

                                                           
6
 Interessante, a tal proposito, la ricognizione storica fatta da MELLONI A., Tempus visitatio-

nis. L‟intercomunione inaccaduta tra Roma e Costantinopoli, Il Mulino, Bologna 2019, per gli 

anni subito dopo il Vaticano II. Vi fu il tentativo da parte di un gruppo di teologi, incaricati dal 

patriarcato di Costantinopoli e dal Santo Padre, di completare la stesura di un rapporto sulla 

possibile concelebrazione eucaristica fra Athenagoras e Paolo VI. Quella possibile liturgia sa-

rebbe stato l‟atto che avrebbe trasformato la levata delle scomuniche fra Roma e Costantinopo-

li, sancita negli ultimi giorni del Vaticano II, in una comunione piena ed effettiva. L‟argomento 

offerto al termine di una lunga serie di contatti era lineare: se fra le due Chiese non c‟è suffi-

ciente unità di fede, allora la condivisione del calice sarebbe un atto illecito e fuorviante; ma se 

fra le due Chiese c‟è unità di fede, allora non comunicare alla stessa mensa sarebbe stato un 

peccato. Quell‟atto che l‟anziano patriarca Athenagoras sognava sarebbe sfumato per cautele, a 

motivi di timori e di contraccolpi che ne fecero sospendere la preparazione; e alla fine, con la 

sua morte, tutto svanì, lasciando traccia solo in una serie di documenti della fine degli anni 

Sessanta, inediti nella loro interezza e poco compresi nella loro portata. 
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da più di cento vescovi che, sul proprio territorio, convivevano con una forte 

presenza di fedeli ortodossi.  

Si sottolineò, non senza problemi e riserve, la grande eredità comune con 

gli ortodossi e la possibilità per un avvicinamento più proficuo. Tuttavia, si 

escludeva esplicitamente la communicatio in sacris con le Chiese evangeliche 

e si affermò chiaramente che gli ortodossi si trovavano nello scisma non in 

modo formale ma soltanto in modo materiale, ossia in buona fede. Quindi, nei 

riti celebrati dagli ortodossi non vi è nulla che sia esplicitamente contro la fede 

cattolica e non c‟è alcun pericolo di scandalo o d‟indifferentismo. 

 

2. Il dialogo con le Chiese orientali 

 

Dopo un lungo iter, nel decreto conciliare Orientalium ecclesiarum sulle 

Chiese orientali cattoliche (21 novembre 1964), al n. 26, si chiarisce proprio il 

significato della communicatio in sacris con valore positivo. I nn. 24-29 di tale 

decreto riguardano  i rapporti con i fratelli delle Chiese separate. Fanno da in-

troduzione i nn. 24-25 a proposito della collaborazione per la promozione 

dell‟unità tra i cristiani da parte di tutte le Chiese. Si afferma quanto segue:  

 

«Alle Chiese orientali aventi comunione con la Sede apostolica 

romana, compete lo speciale ufficio di promuovere l‟unità di tutti i 

cristiani, specialmente orientali, secondo i principi del decreto 

“sull‟ecumenismo” promulgato da questo santo Concilio, in primo 

luogo con la preghiera, l‟esempio della vita, la religiosa fedeltà alle 

antiche tradizioni orientali, la mutua e più profonda conoscenza, la 

collaborazione e la fraterna stima delle cose e degli animi (n. 24). 

Dagli orientali separati che, mossi dalla grazia dello Spirito Santo 

vengono all‟unità cattolica, non si esiga più di quanto richiede la 

semplice professione della fede cattolica. E poiché presso di loro è 

stato conservato il sacerdozio valido, i chierici orientali che vengo-

no all‟unità cattolica, hanno facoltà di esercitare il proprio ordine, 

secondo le norme stabilite dalla competente autorità (n. 25)». 

 

I numeri successivi specificano meglio il senso della communicatio in sacris: 

 

«La “communicatio in sacris” che pregiudica l‟unità della Chiesa o 

include formale adesione all‟errore o pericolo di errare nella fede, 

di scandalo e d‟indifferentismo, è proibita dalla legge divina. Ma la 

prassi pastorale dimostra, per quanto riguarda i fratelli orientali che 

si possono e si devono considerare varie circostanze di singole per-
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sone, nelle quali né si lede l‟unità della Chiesa, né vi sono pericoli 

da evitare, mentre invece la necessità della salvezza e il bene spiri-

tuale delle anime costituiscono un bisogno serio. Perciò la Chiesa 

cattolica, secondo le circostanze di tempo, di luogo e di persone, ha 

usato tutti i mezzi della salute e la testimonianza della carità tra i 

cristiani, per mezzo della partecipazione ai sacramenti e alle altre 

funzioni e cose sacre. In considerazione di questo, il santo Concilio 

“per non essere noi con una sentenza troppo severa di impedimento 

a coloro che sono salvati” e per fomentare sempre più l‟unione con 

le Chiese orientali da noi separate, stabilisce il seguente modo di 

agire (n. 26). Posti i principi sopra ricordati, agli orientali che, in 

buona fede, si trovano separati dalla Chiesa cattolica, si possono 

conferire, se spontaneamente li chiedano e siano ben disposti, i sa-

cramenti della penitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infer-

mi anzi, anche ai cattolici è lecito chiedere questi sacramenti ai mi-

nistri acattolici nella cui Chiesa si hanno validi sacramenti, ogni-

qualvolta la necessità o una vera spirituale utilità lo domandino e 

l‟accesso a un sacerdote cattolico riesca fisicamente o moralmente 

impossibile (n. 27). Parimenti, posti gli stessi principi, per una giu-

sta ragione, è permessa la “communicatio in sacris” in celebrazioni, 

cose e luoghi sacri tra cattolici e fratelli orientali separati (n. 28). 

Questa maniera più mite di “communicatio in sacris” con i fratelli 

delle Chiese orientali separate è affidata alla vigilanza e al discer-

nimento dei pastori locali, affinché, consigliatisi tra di loro e, se 

occorra, uditi anche i pastori delle Chiese separate, abbiano a rego-

lare con efficaci e opportune prescrizioni e norme i rapporti dei cri-

stiani tra di loro (n. 29)». 

 

È chiaro che la communicatio in sacris non riguarda le Chiese evangeliche 

e le altre Comunità cristiane nate dalla Riforma e da nuove divisioni tra le 

stesse Chiese luterane. La mitigazione nei confronti delle Chiese orientali se-

parate è basata su questi elementi: la validità dei sacramenti; la buona fede e le 

buone disposizioni; la necessità dell‟eterna salvezza; l‟assenza del proprio mi-

nistro; l‟esclusione dei pericoli da evitare e della formale adesione all‟errore.  

In fin dei conti, il decreto Orientalium ecclesiarum ha una posizione miti-

gata per le Chiese orientali separate da Roma, perché la stessa Chiesa cattolica 

ha in grande stima le istituzioni, i riti liturgici, le tradizioni ecclesiastiche e la 

stessa disciplina della vita delle Chiese orientali. Si tratta, infatti, come recita 

lo stesso decreto nel proemio, al n. 1: «di Chiese illustri e venerande per anti-

chità, in cui risplende la tradizione apostolica tramandata dai Padri, che costi-
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tuisce parte del patrimonio divinamente rivelato e indiviso della Chiesa uni-

versale».  

Si riconosce, poi, che i riti di queste singole Chiese orientali godono di u-

guale dignità e che tra di esse vige una mirabile comunione. Dunque, 

l‟apertura alle Chiese orientali separate serve per salvaguardare il patrimonio 

spirituale di tali comunità cristiane. 

 

3. Il decreto Unitatis redintegratio e le Chiese evangeliche 
 

Il riferimento alla communicatio in sacris, nei documenti del Vaticano II, 

appare anche nel decreto sull‟ecumenismo Unitatis redintegratio (21 novem-

bre 1964), ai nn. 8 e15. 

Il n. 8 di UR riguarda l‟unione nella preghiera e fa parte del secondo capi-

tolo del decreto dedicato all‟esercizio dell‟ecumenismo. L‟esordio sulla com-

municatio in sacris qui è poco felice7. Si afferma seccamente così: «non è 

permesso considerare la “communicatio in sacris” come un mezzo da usarsi 

indiscriminatamente per il ristabilimento dell‟unità dei cristiani. Questa 

“communicatio” è regolata soprattutto da due principi: esprimere l‟unità della 

Chiesa; far partecipare ai mezzi della grazia. Essa è, per lo più, impedita dal 

punto di vista dell‟espressione dell‟unità; la necessità di partecipare la grazia 

talvolta la raccomanda. Circa il modo concreto di agire, avuto riguardo a tutte 

le circostanze di tempo, di luogo, di persone, decida prudentemente l‟autorità 

episcopale del luogo, a meno che non sia altrimenti stabilito dalla conferenza 

episcopale a norma dei propri statuti, o dalla santa Sede». 

Il n. 15 è dedicato alla tradizione liturgica e spirituale degli orientali e fa ri-

ferimento alle Chiese orientali che «quantunque separate, hanno veri sacra-

menti – e, soprattutto, in virtù della successione apostolica, il sacerdozio e 

l‟eucaristia – che li uniscono ancora a noi con strettissimi vincoli, una certa 

communicatio in sacris, presentandosi opportune circostanze e con 

l‟approvazione dell‟autorità ecclesiastica, non solo è possibile, ma anche con-

sigliabile».  

È indispensabile citare il n. 22 dello stesso decreto che riguarda la vita sa-

cramentale delle Chiese e Comunità ecclesiali separate in Occidente. 

Si tratta di «Chiese e Comunità ecclesiali che, per la loro diversità di origi-

ne, di dottrina e di vita spirituale, differiscono non poco anche tra di loro, e 

non solo da noi» (n. 19) e che, per questi motivi, «è assai difficile descriverle 

                                                           
7
 Per la genesi, lo sviluppo e la compilazione definitiva di questo decreto, Cfr. ANTINUCCI L. 

- SCOGNAMIGLIO E., Il sogno dell‟unità. Il cammino ecumenico delle Chiese. Storia, teolo-

gia, spiritualità, evangelizzazione, LDC, Leumann (Torino) 2018, pp. 41-90. 
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con precisione» (ivi). Il decreto riconosce, sempre al n. 19, che tra queste 

Chiese e Comunità ecclesiali e la Chiesa cattolica vi sono importanti diver-

genze, non solo di carattere storico, sociologico, psicologico e culturale, ma 

soprattutto nell‟interpretazione della verità rivelata. Il n. 20 di UR richiama la 

fede in Cristo come punto di partenza del dialogo con queste Chiese e Comu-

nità ecclesiali, mentre il n. 21 fa riferimento allo studio della Sacra Scrittura e 

al primato della Parola nella vita di ogni Chiesa.  

Il n. 22 di UR è dedicato alla vita sacramentale e presenta il battesimo co-

me il vincolo sacramentale dell‟unità tra i cristiani. Tuttavia, tale sacramento, 

di per sé, è soltanto l‟inizio e l‟esordio, che tende interamente all‟acquisto del-

la pienezza della vita in Cristo. Si fa poi riferimento alle Comunità ecclesiali 

separate da Roma: «quantunque manchi loro la piena unità con noi derivante 

dal battesimo, e quantunque crediamo che esse, specialmente per la mancanza 

del sacramento dell'ordine, non hanno conservata la genuina ed integra sostan-

za del mistero eucaristico, tuttavia, mentre nella santa Cena fanno memoria 

della morte e della resurrezione del Signore, professano che nella comunione 

di Cristo è significata la vita e aspettano la sua venuta gloriosa. Bisogna quindi 

che la dottrina circa la Cena del Signore, gli altri sacramenti, il culto e i mini-

steri della Chiesa costituiscano oggetto del dialogo». 

In realtà, nel decreto UR si fa solo un accenno generico alla communicatio in 

sacris con gli ortodossi e si auspica un approfondimento del dialogo su tale ar-

gomento con le Chiese e le Comunità ecclesiali nate dalla Riforma o da altre se-

parazioni precedenti e successive ad essa. Forse, proprio quanto auspicato in UR 

22, ossia che costituiscono oggetto del dialogo oggi la dottrina circa la Cena del 

Signore, gli altri sacramenti, il culto e i ministeri della Chiesa, potrebbe inco-

raggiare una riflessione più proficua sull‟estensione della communicatio in sa-

cris e una possibile ed efficace ospitalità eucaristica tra la Chiesa cattolica e le 

altre Chiese e Comunità ecclesiali e non solo con gli ortodossi in casi estremi. 

 

4. Il Direttorio ecumenico 

 

Con la pubblicazione del primo Direttorio ecumenico (14-5-1967) si ebbe 

un‟estensione riguardo alla communicatio in sacris. Anzitutto, perché ciò che 

era stato determinato dal Vaticano II in vista delle Chiese orientali è applicato 

anche alla Chiesa latina:  

 

«Le norme per la comunicazione nelle cose sacre, stabilite dal de-

creto Orientalium ecclesiarum, vanno osservate con tutta quella 

prudenza raccomandata dal decreto stesso. Le direttive che nel 

suddetto decreto si riferiscono ai fedeli delle Chiese cattoliche o-
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rientali valgono anche per i fedeli di qualsiasi rito, compreso il lati-

no»8.  

 

Inoltre, ci si apre con cautela a una certa communicatio in sacris con le 

Chiese evangeliche, così come affermato al n. 55 dello stesso Direttorio ecu-

menico:  

 

«La celebrazione dei sacramenti è un‟azione della comunità cele-

brante fatta nella stessa comunità, di cui tale celebrazione significa 

l‟unità nella fede, nel culto e nella vita. Pertanto, quando manca 

questa unità di fede circa i sacramenti, la partecipazione dei fratelli 

separati con i cattolici, specie ai sacramenti dell‟eucaristia, peni-

tenza e unzione degli infermi è proibita. Tuttavia, siccome i sacra-

menti sono tanto segni di unità quanto fonti di grazia, la Chiesa per 

motivi sufficienti può permettere che ad essi venga ammesso qual-

che fratello separato. Tale permesso si può concedere in pericolo di 

morte, o per necessità urgente (durante una persecuzione, in carce-

re), se il fratello separato non può recarsi da un ministro della sua 

Chiesa e se spontaneamente richiede i sacramenti a un sacerdote 

cattolico, purché manifesti una fede conforme a quella della Chiesa 

circa questi sacramenti e inoltre sia ben disposto. In altri casi di si-

mile urgente necessità, decida l‟ordinario del luogo o la conferenza 

episcopale. Il fedele cattolico, in simili circostanze non può chiede-

re questi sacramenti se non a un ministro che abbia validamente ri-

cevuto il sacramento dell‟ordine»9. 

 

Il n. 42 del Direttorio ecumenico riguarda il ricevere o l‟amministrare i sa-

cramenti della penitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi agli orto-

dossi: si richiede all‟autorità cattolica, locale, o al sinodo dei vescovi, o alla 

conferenza episcopale, di non concedere la facoltà di comunicare ai sacramen-

ti se non dopo un positivo risultato d‟una consultazione con le competenti au-

torità orientali separate, almeno locali10. Si stabilisce anche che, nel concedere 

la facoltà di comunicare nei sacramenti, occorre tener conto della legittima re-

ciprocità11. Ancora, si aggiunge come giusta  causa per la communicatio in sa-

cris, oltre alla necessità menzionata nel testo conciliare, l‟impossibilità mate-

                                                           
8
 SEGRETARIATO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Direttorio ecumenico (14-5-1967), n. 

41, in EV 2, 1194-1292, qui 1234. 
9
 Ivi, 55 in EV/2, 1248. 

10
 Cfr. ivi, 42 in EV/2, 1235. 

11
 Cfr. ivi, 43 in EV/2, 1236. 
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riale o morale di ricevere i sacramenti nella propria Chiesa, per lungo tempo o 

per particolari circostanze, affinché, senza motivo legittimo, il fedele non sia 

privato del frutto spirituale dei sacramenti12. 

Il n. 45 del Direttorio ecumenico precisa che, siccome sono diverse le con-

suetudini dei cattolici e degli orientali separati circa la frequente partecipazio-

ne all‟eucaristia e circa l‟uso della confessione prima della comunione e, anco-

ra, riguardo al digiuno eucaristico, bisogna fare attenzione, nella prassi della 

comunicazione, se i cattolici non seguono le loro consuetudini, di non causare 

meraviglia o sospetto fra i fratelli separati. Pertanto, il cattolico, che nei pre-

detti casi si accosta alla comunione presso gli orientali separati, per quanto è 

possibile, deve adattarsi alla disciplina orientale13. Il fedele cattolico che, oc-

casionalmente, assiste alla messa presso i fratelli orientali separati nei giorni di 

domenica o di precetto, non è più obbligato ad ascoltare la messa di tale pre-

cetto in una chiesa cattolica. Anzi, si precisa, è opportuno che i cattolici, nei 

suddetti giorni, se impediti ad ascoltare la messa nella propria chiesa, assista-

no, per quanto possibile, alla liturgia dei fratelli separati14. 

Il Segretariato per l‟unità dei cristiani pubblicò, l‟1-6-1972, l‟istruzione In 

quibus rerum circumstantiis ossia su I casi particolari di ammissione di altri 

cristiani alla comunione eucaristica15. Quest‟istruzione fu necessaria perché, a 

volte, il Direttorio ecumenico fu applicato in modo non del tutto appropriato, 

in particolare per la communicatio in sacris con le Chiese evangeliche e le al-

tre Comunità ecclesiali che non hanno mantenuto la successione apostolica. 

Dopo aver presentato l‟eucaristia in rapporto al mistero della Chiesa (n. 2) e 

l‟eucaristia come nutrimento spirituale (n. 3), sono presentate le norme gene-

rali per i vari casi di ammissione (n. 4) e le differenze, in virtù di questi prin-

cipi, fra i membri delle Chiese orientali e gli altri fedeli cristiani (n. 5). È qui 

richiamata la duplice esigenza indicata già dal Direttorio ecumenico: 

l‟integrità della comunione ecclesiale e il bene delle anime. Si specifica la ra-

gione teologica fondamentale per i casi d‟intercomunione.  

                                                           
12

 Cfr. ivi, 44 in EV/2, 1237. 
13

 Cfr. ivi, 45 in EV/2, 1238. 
14

 Cfr. ivi, 47 in EV/2, 1240. Il n. 50 del Direttorio ecumenico afferma che la presenza dei cat-

tolici al culto liturgico dei fratelli orientali separati può essere ammessa, per giusto motivo, ad 

esempio, per il pubblico ufficio o funzione che esercitano, per la parentela, per l‟amicizia o an-

che per il desiderio di migliore conoscenza, ecc. In simili circostanze non è loro vietato di par-

tecipare alle risposte, ai canti, alle azioni della chiesa della quale sono ospiti. Per ciò che ri-

guarda la partecipazione all‟eucaristia, si richiede di osservare quanto stabilito dai nn. 42 e 44. 

Cfr. ivi, 50 in EV/2, 1243. 
15

 Cfr. SEGRETARIATO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Istruzione In quibus rerum circum-

stantiis (1-6-1972) in EV/4, 1626-1647. 
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Anzitutto, si riconosce lo stretto rapporto tra il mistero della Chiesa e il mi-

stero dell‟eucaristia. È un mistero che non può essere alterato da alcuna inizia-

tiva pastorale in ambito ecumenico. La celebrazione dell‟eucaristia, per sua 

natura, corrisponde alla pienezza della professione di fede e della comunione 

ecclesiale. È un principio che non può essere oscurato e che deve ispirare 

sempre la linea di condotta dei cattolici16.  

Poi, si ritiene per certo che questo principio non è oscurato se l‟ammissione 

alla  comunione eucaristica cattolica riguarda, in casi particolari, soltanto quei 

cristiani che manifestano una fede  conforme a quella della Chiesa cattolica 

circa questo sacramento e sentono un vero bisogno spirituale del nutrimento 

eucaristico, ma che non possono fare ricorso al ministro della propria comu-

nione ecclesiale per un periodo prolungato di tempo e, quindi, spontaneamente 

domandano questo sacramento, vi sono convenientemente preparati e hanno 

una condotta degna di un cristiano. Questo bisogno è da intendere come biso-

gno di crescita nella vita spirituale e, altresì, quale bisogno d‟inserimento 

maggiore nel mistero della Chiesa e della sua unità17. 

Il n. 5 dell‟istruzione, con riferimento al Direttorio ecumenico e a UR e 

OE, rimarca la differenza, in caso d‟intercomunione, tra gli orientali separati 

dalla Chiesa cattolica e gli altri cristiani che appartengono ad altre Chiese e 

Comunità ecclesiali. Le Chiese orientali, quantunque separate, hanno veri sa-

cramenti – soprattutto in virtù della successione apostolica, il sacerdozio e 

l‟eucaristia – che le uniscono a noi con uno strettissimo legame, in modo che 

il rischio di oscurare il rapporto che esiste tra comunione eucaristica e comu-

nione ecclesiale è relativamente ridotto. Si fa riferimento a una “comunione 

quasi piena” tra la Chiesa cattolica e le Chiese ortodosse. Tale comunione de-

riva dalla nostra comune partecipazione al mistero di Cristo e della sua Chie-

sa18. Dunque, se gli ortodossi chiedono di ricevere la comunione nella Chiesa 

cattolica non si chiede loro di manifestare la fede nell‟eucaristia, come invece 

è richiesto per gli altri fedeli cristiani, perché la fede nell‟eucaristia, da parte 

delle due Chiese, è la medesima. 

L‟istruzione poi specifica: 

 

«Se al contrario si tratta di cristiani appartenenti a comunità la cui 

fede nell‟eucaristia differisce da quella della Chiesa e che non hanno 

il sacramento dell‟ordine, la loro ammissione all‟eucaristia cattolica 

                                                           
16

 Cfr. ivi, 4 in EV/4,1635. 
17

 Cfr. ivi in EV/4,1636. Tuttavia, è richiesto che bisognerà vigilare pastoralmente perché, an-

che se si verificano queste condizioni, l‟ammissione di questi cristiani alla comunione eucari-

stica non generi né pericolo né inquietudine per la fede dei fedeli cattolici. 
18

 Cfr. ivi, 5 in EV/4,1637. 
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comporta il rischio di oscurare il rapporto essenziale esistente fra 

comunione eucaristica e comunione ecclesiale. È per questa ragione 

che il Direttorio tratta questi casi in modo diverso da quello degli o-

rientali e non prevede quest‟ammissione se non in casi eccezionali 

definiti come “di urgente necessità”. Mentre poi a questi fedeli si 

domanda che manifestino personalmente nell‟eucaristia una fede 

conforme a quella della Chiesa cattolica, vale a dire come Cristo isti-

tuì questo sacramento e la Chiesa cattolica insegna; questa richiesta, 

invece, non viene fatta a un ortodosso, perché questi appartiene a 

una Chiesa la cui fede nell‟eucaristia è conforme alla nostra»19. 

 

Il 25 marzo 1993 fu pubblicata la nuova edizione del Direttorio per 

l‟ecumenismo dal Pontificio Consiglio per l‟unità dei cristiani che, nella quarta 

parte, relativa alla comunione di vita e di attività spirituale tra i battezzati, al 

punto b (riguardo alla condivisione di attività e di risorse spirituali) – dopo a-

ver richiamato i principi generali e il significato della preghiera in comune –,  

dedica alcuni paragrafi alla condivisione di vita sacramentale, in particolare 

dell‟eucaristia (nn. 122-128: con i membri delle varie Chiese orientali; nn. 

129-136: condivisione di vita sacramentale con i cristiani di altre Chiese e 

Comunità ecclesiali20). 

È così esplicitamente confermato quanto stabilito in precedenza per la con-

divisione di vita sacramentale, in particolare dell‟eucaristia, con i membri del-

le varie Chiese orientali: 

 

«125. I ministri cattolici possono amministrare lecitamente i sacra-

menti della penitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi ai 

membri delle Chiese orientali qualora questi li richiedano spontane-

amente e abbiano le dovute disposizioni. Anche in tali casi bisogna 

prestare attenzione alla disciplina delle Chiese orientali per i loro fe-

deli ed evitare ogni proselitismo, anche solo apparente  

126. Durante una celebrazione liturgica sacramentale in una Chiesa 

orientale, i cattolici possono proclamare letture, se vi sono stati invi-

tati. Un cristiano orientale può essere invitato a proclamare letture 

durante celebrazioni analoghe in chiese cattoliche. 127. Un ministro 

cattolico può presenziare e prender parte, in una Chiesa orientale, ad 

una cerimonia di matrimonio, celebrata secondo le norme, tra cri-

stiani orientali o tra due persone di cui una è cattolica e l‟altra cri-

                                                           
19

 Ivi in EV/4,1638. 
20

 Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Direttorio per 

l‟ecumenismo (25-3-1993) in EV 13, 2169-2507. 
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stiana orientale, se vi è stato invitato dall‟autorità della Chiesa orien-

tale e se si conforma alle norme date qui sotto per i matrimoni misti, 

là dove vengono applicate. 128. Una persona appartenente a una 

Chiesa orientale può fare da testimone a un matrimonio in una chiesa 

cattolica; allo stesso modo una persona appartenente alla Chiesa cat-

tolica può fare da testimone a un matrimonio, celebrato secondo le 

norme, in una Chiesa orientale. In ogni caso, questa prassi deve esse-

re conforme alla disciplina generale delle due Chiese, riguardante le 

regole di partecipazione a tali matrimoni»21. 

 

La condivisione di vita sacramentale con i cristiani di altre Chiese e Comu-

nità ecclesiali tiene conto di due principi basilari già richiamati all‟inizio della 

nostra riflessione.  

Il primo principio, di natura teologico-sacramentale, riguarda i sacramenti 

che, in quanto segni – in modo particolarissimo l‟eucaristia –, sono sorgenti di 

unità della comunità cristiana e di vita spirituale e mezzi per incrementarle. 

«Di conseguenza, la comunione eucaristica è inseparabilmente legata alla pie-

na comunione ecclesiale e alla sua espressione visibile».22 Il secondo princi-

pio, di natura ecclesiologico-comunionale, riconosce che, mediante il battesi-

mo, esiste già una comunione reale – se pur imperfetta –, tra la Chiesa cattoli-

ca e i membri di altre Chiese e Comunità ecclesiali, e che per tutti i battezzati 

l‟eucaristia è cibo spirituale che rende capaci «di vincere il peccato e di vivere 

della vita stessa di Cristo, di essere più profondamente incorporati a lui e di 

partecipare più intensamente a tutta l‟economia del mistero di Cristo»23. 

 

«E alla luce di questi due principi basilari, i quali devono sempre es-

sere considerati insieme, che la Chiesa cattolica, in linea di principio, 

ammette alla comunione eucaristica e ai sacramenti della penitenza e 

della unzione degli infermi esclusivamente coloro che sono nella sua 

unità di fede, di culto e di vita ecclesiale. Per gli stessi motivi, essa 

riconosce anche che, in certe circostanze, in via eccezionale e a de-

terminate condizioni, l‟ammissione a questi sacramenti può essere 

autorizzata e perfino raccomandata a cristiani di altre Chiese e co-

munità ecclesiali. In caso di pericolo di morte, i ministri cattolici 

possono amministrare questi sacramenti alle condizioni sottoelencate 

(n. 131). In altri casi, è vivamente raccomandato che il Vescovo dio-

                                                           
21

 Ivi, 125-128 in EV 13,2404-2407. 
22

 Ivi, 129 in EV 13, 2408. 
23

 Ivi, 129 in EV 13, 2409. 
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cesano, tenendo conto delle norme che possono esser state stabilite 

in tale materia dalla Conferenza episcopale o dai Sinodi delle Chiese 

orientali, fissi norme generali che permettano il discernimento in si-

tuazioni di grave e pressante necessità e la verifica delle condizioni 

qui sottoelencate (n. 131). In conformità al diritto canonico, tali 

norme generali devono essere stabilite soltanto previa consultazione 

dell‟autorità competente, almeno locale, dell‟altra Chiesa o comunità 

ecclesiale interessata. I ministri cattolici vaglieranno i casi particolari 

e amministreranno questi sacramenti solo in conformità a tali norme, 

là dove sono state emanate. Diversamente, giudicheranno in base al-

le norme del presente Direttorio. 131. Le condizioni in base alle qua-

li un ministro cattolico può amministrare i sacramenti dell‟eucaristia, 

della penitenza e dell‟unzione degli infermi a una persona battezzata, 

che venga a trovarsi nelle circostanze di cui si fa menzione qui sopra 

(n. 130), sono: che detta persona sia nell‟impossibilità di accedere ad 

un ministro della sua Chiesa o comunità ecclesiale per ricevere il sa-

cramento desiderato, che chieda del tutto spontaneamente quel sa-

cramento, che manifesti la fede cattolica circa il sacramento chiesto 

e che abbia le dovute disposizioni. 132. Rifacendosi alla dottrina cat-

tolica dei sacramenti e della loro validità, un cattolico, nelle circo-

stanze sopra indicate (nn. 130-131), non può chiedere i suddetti sa-

cramenti che a un ministro di una Chiesa i cui sacramenti sono vali-

di, oppure a un ministro che, secondo la dottrina cattolica 

dell‟ordinazione, è riconosciuto come validamente ordinato. 133. 

Durante una celebrazione eucaristica della Chiesa cattolica la pro-

clamazione della sacra Scrittura è fatta da membri di questa Chiesa. 

In occasioni eccezionali e per una giusta causa, il Vescovo diocesano 

può permettere che un membro di un‟altra Chiesa o comunità eccle-

siale vi svolga la funzione di lettore. 134. Per la liturgia eucaristica 

cattolica, l‟omelia, che è parte della liturgia stessa, è riservata al sa-

cerdote o al diacono, perché in essa vengono presentati i misteri del-

la fede e le norme della vita cristiana in consonanza con 

l‟insegnamento e la tradizione cattolica. 135. Per la proclamazione 

della Sacra Scrittura e per la predicazione durante celebrazioni di-

verse dalla celebrazione eucaristica, devono essere osservate le nor-

me date sopra (n. 118). 136. I membri di altre Chiese o comunità ec-

clesiali possono fare da testimoni a una celebrazione di matrimonio 

in una Chiesa cattolica. Anche i cattolici possono essere testimoni a 

matrimoni celebrati in altre Chiese e Comunità ecclesiali». 
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5. La nuova normativa canonica: il CIC/1983 e il CCEO/1993 
 

In realtà, ci si accorge che l‟intercomunione è possibile, a certe condizioni, 

senza troppi problemi, tra quelle Chiese che hanno mantenuto la sostanza 

dell‟eucaristia, il sacramento dell‟ordine e la successione apostolica. Il tutto 

sarà legiferato nel nuovo CIC/1983 al can. 844 che così esplicita: 

 

«Can. 844 - §1. I ministri cattolici amministrano lecitamente i 

sacramenti ai soli fedeli cattolici, i quali parimenti li ricevono 

lecitamente dai soli ministri cattolici, salve le disposizioni dei §§2, 

3 e 4 di questo canone e del can. 861, §2. Ogniqualvolta una 

necessità lo esiga o una vera utilità spirituale lo consigli e purché 

sia evitato il pericolo di errore o d‟indifferentismo, è lecito ai 

fedeli, ai quali sia fisicamente o moralmente impossibile accedere 

al ministro cattolico, ricevere i sacramenti della penitenza, 

dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi da ministri non cattolici, 

nella cui Chiesa sono validi i predetti sacramenti. §3. I ministri 

cattolici amministrano lecitamente i sacramenti della penitenza, 

dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi ai membri delle Chiese 

orientali, che non hanno comunione piena con la Chiesa cattolica, 

qualora li richiedano spontaneamente e siano ben disposti; ciò vale 

anche per i membri delle altre Chiese, le quali, a giudizio della 

Sede Apostolica, relativamente ai sacramenti in questione, si 

trovino nella stessa condizione delle predette Chiese orientali. §4. 

Se vi sia pericolo di morte o qualora, a giudizio del Vescovo 

diocesano o della Conferenza Episcopale, urgesse altra grave 

necessità, i ministri cattolici amministrano lecitamente i medesimi 

sacramenti anche agli altri cristiani che non hanno piena 

comunione con la Chiesa cattolica, i quali non possano accedere al 

ministro della propria comunità e li chiedano spontaneamente, 

purché manifestino, circa questi sacramenti, la fede cattolica e 

siano ben disposti. §5. Per i casi di cui nei §§2, 3 e 4, il Vescovo 

diocesano o la conferenza dei Vescovi non diano norme generali, 

se non dopo aver consultato l'autorità competente almeno locale 

della Chiesa o della comunità non cattolica interessata». 

 

Questo canone, con i suoi cinque paragrafi, è stato pensato e rimaneggiato 

a lungo dalle commissioni preparatorie: si è voluto raccogliere in un solo 

canone l‟intera materia sacramentale in rapporto agli sviluppi ecumenici e 

proprio alla communicatio in sacris, ossia all‟ammissione ai sacramenti della 
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Chiesa cattolica da parte di cristiani appartenenti ad altre confessioni cristiane 

acattoliche, che non posseggono piena comunione con essa, e viceversa. Il 

primo paragrafo, in realtà, stabilisce il soggetto ordinario capace di distribuire 

e di ricevere i sacramenti nella Chiesa cattolica, rispondendo a un principio 

canonico fondamentale:  

 

«I ministri che amministrano e i fedeli che ricevono i sacramenti 

debbono essere in linea di massima cattolici. Questo principio trova 

la sua massima espressione nell‟eucaristia a motivo del nesso 

stretto tra Chiesa cattolica (ministri e fedeli) e sacramento 

eucaristico; il principio teologico che sostiene il principio 

canonistico è il seguente: la Chiesa fa l‟eucaristia, l‟eucaristia fa la 

Chiesa. Pertanto, chi riceve questo sacramento manifesta e attua la 

comunione ecclesiale, ossia l‟inserzione del membrum Ecclesiae, 

nella Chiesa attraverso il suo principio è che l‟Eucaristia, la quale è 

consacrata dai ministri sacri»24. 

 

Il paragrafo secondo considera le eccezioni previste nel primo paragrafo. La 

prima eccezione afferma che ai cattolici è lecito ricorrere a ministri acattolici 

che nella loro confessione ammettano i sacramenti della Chiesa cattolica, per 

ricevere il sacramento della penitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli 

infermi a queste condizioni: a) che non si tratti di un puro desiderio o di 

sentimentalismo religioso (perché i sacramenti non sono meri strumenti per 

soddisfare desideri individuali, per quanto possano apparire eccelsi); b) che 

l‟ammissione dei cattolici ai sacramenti di una confessione acattolica non 

produca pericolo di errori o di indifferentismo nei cattolici stessi; c) che sia 

fisicamente o moralmente impossibile ricorrere a ministri cattolici. 

Il terzo paragrafo tratta del caso in cui acattolici e, in special modo, i 

cristiani delle Chiese orientali (che non hanno piena comunione con la Chiesa 

cattolica) chiedano spontaneamente e con retta disposizione d‟animo i 

sacramenti della penitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi.  

 

«Sono equiparati agli acattolici orientali i fedeli che appartengono ad 

altre confessioni acattoliche ma che, a giudizio della Sede 

Apostolica, si trovano in condizioni identiche ad esse. È da osservare 

che la voce Chiesa orientale è assai generica: si pensi alle Chiese 

Giacobite dell‟India, o ai gruppi di armeni ortodossi che vivono in 

                                                           
24

 PINTO P.V. (a cura di), Corpus iuris canonici. 1. Commento al Codice di Diritto canonico, 

LEV, Città del Vaticano 2001, pp. 528-529. 
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Brasile o in Canada, ecc. Ciò spiega perché il giudizio della Santa 

Sede è richiesto per la liceità del permesso, caso per caso»25. 

 

Il quarto paragrafo pone attenzione a un cristiano acattolico che appartiene 

a una confessione che non è in piena comunione con la Chiesa cattolica e che, 

probabilmente, non possiede tutti i sette sacramenti e che chieda i sacramenti 

cattolici in caso di pericolo di morte o di altra urgente necessità. Si tratta di un 

credente che non ha possibilità di rivolgersi al ministro della sua comunità e 

che spontaneamente chiede di ricevere due o tre dei suddetti sacramenti: 

confessione, unzione degli infermi ed eucaristia. La confessione dei 

sacramenti è lecita purché si verifichino queste condizioni: a) che il credente 

acattolico moribondo abbia fede cattolica nei sacramenti che chiede; b) che sia 

ben disposto; c) l‟amministrazione dei sacramenti richiede un parere del 

vescovo locale o della Conferenza quando non si tratta del pericolo di morte 

ma solamente di una necessità urgente, come in caso di persecuzione o di 

carcerazione, ad esempio. 

L‟ultimo paragrafo, il quinto, dispone che il vescovo locale o le conferenze 

episcopali emanano norme che regolano i casi suddetti. Tuttavia, tali norme 

devono essere prese dopo consultazione con i capi religiosi delle varie 

confessioni acattoliche locali e competenti in generale26. 

                                                           
25

 Ivi, p. 529. 
26

 A mo‟ di completezza, occorre citare i canoni 933, 908, 1183 § 3 e 1365 del CIC/1983 ove si 

fa riferimento alla communicatio in sacris. Il canone 933 considera la possibilità della celebra-

zione eucaristica in tempio non-cattolico: «Per giusta causa e su licenza espressa 

dell‟Ordinario del luogo, è lecito al sacerdote celebrare l‟eucaristia in un tempio di qualche 

Chiesa o comunità ecclesiale che non abbiano la piena comunione con la Chiesa cattolica, evi-

tando lo scandalo». La giusta causa deve essere vagliata secondo le circostanze del luogo e la 

licenza dell‟Ordinario del luogo non deve essere solo presunta, ma espressa, assicurandosi che 

non vi sia scandalo. Il canone 908 afferma che ai sacerdoti non è permessa la concelebrazione 

con ministri acattolici. Vige sempre il principio secondo il quale nell‟eucaristia si esprime la 

fede nella sua completa dimensione, ossia il fatto che la celebrazione dell‟eucaristia corrispon-

de alla pienezza della professione di fede e della comunione ecclesiale cha manifesta in modo 

eminente l‟unità di tutta la Chiesa. Si deve, per questo, evitare nella celebrazione 

dell‟eucaristia ciò che offende l‟unità della Chiesa, il pericolo di errori, di scandalo o di indif-

ferentismo. Il canone 1365 riguarda le pene previste per la communicatio in sacris in caso di 

abusi. La norma è molto generica e la pena, anche se precettiva, è indeterminata e tutto è affi-

dato alla prudenza del Superiore o del giudice. Qui si nota come le aperture ecumeniche abbia-

no influito positivamente sulla stesura del nuovo Codice, visto che quello del 1917 presentava 

pene molto più severe. Il canone 1183 § 3 afferma che «ai battezzati ascritti a qualche Chiesa o 

Comunità ecclesiale non cattolica, possono concedersi le esequie ecclesiastiche a prudente 

giudizio dell‟Ordinario del luogo, a meno che non consti della loro volontà contraria, e purché 

non sia possibile avere il ministro proprio». 
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Tale legislazione sarà introdotta anche nel Codice dei canoni delle Chiese 

orientali che, tra i diversi principi approvati dalla competente commissione 

già nel marzo del lontano 1974, considerava il principio del carattere 

ecumenico della legislazione (cfr. i cann. 670-671 del CCEO/1993). 

 

«Can. 670 - §1. I fedeli cristiani cattolici per una giusta causa pos-

sono assistere al culto divino degli altri cristiani27 e prendervi parte 

osservando ciò che è stato stabilito dal Vescovo eparchiale oppure 

dall‟autorità superiore, tenendo conto del grado di comunione con 

la Chiesa cattolica. §2. Se ai cristiani acattolici mancano i locali nei 

quali celebrare degnamente il culto divino, il Vescovo eparchiale 

può concedere l‟uso di un edificio cattolico o di un cimitero o di 

una chiesa a norma del diritto particolare della propria Chiesa sui 

iuris. Can. 671 - §1. I ministri cattolici amministrano lecitamente i 

sacramenti soltanto ai fedeli cristiani cattolici, i quali parimenti li 

ricevono lecitamente soltanto dai ministri cattolici. §2. Se però lo 

richiede la necessità oppure lo consiglia una vera utilità spirituale, 

e purché si eviti il pericolo di errore e di indifferentismo, è lecito ai 

fedeli cristiani cattolici, ai quali è fisicamente o moralmente impos-

sibile recarsi dal ministro cattolico, ricevere i sacramenti della pe-

nitenza, dell‟eucaristia e dell‟unzione degli infermi da ministri a-

cattolici, nella cui Chiesa siano validi i predetti sacramenti. §3. Co-

sì pure i ministri cattolici amministrano lecitamente i sacramenti 

della penitenza, dell‟Eucaristia e dell‟unzione degli infermi ai fede-

li cristiani delle Chiese orientali che non hanno piena comunione 

con la Chiesa cattolica, se lo chiedono spontaneamente e sono ben 

disposti; ciò vale anche per i fedeli cristiani di altre Chiese che, a 

giudizio della Sede Apostolica si trovano, per quanto riguarda i sa-

cramenti, in pari condizione delle predette Chiese orientali. §4. Se 

                                                           
27

 Per altri cristiani o cristiani acattolici s‟intendono gli orientali ortodossi e i protestanti. Con il 

termine ortodosso s‟indica, generalmente, le Chiese orientali non cattoliche che accettano le 

decisioni del Concilio di Efeso (431) e di Calcedonia (451). Tuttavia, lo stesso Direttorio ecu-

menico, ricorda che questo termine, per ragioni storiche, è stato riferito anche alle Chiese che 

non accettarono alcune formule dogmatiche dell‟uno o dell‟altro dei due Concili sopra citati. Si 

tratta di quelle Chiese denominante anche “antiche Chiese orientali” o “precalcedonensi”. È 

chiaro che il termine altre Chiese o Comunità ecclesiali si riferisce, in genere, a quelle sorte in 

Occidente in seguito alla Riforma. Il canone 670 stabilisce che i fedeli cristiani cattolici per 

una giusta causa possono assistere al culto divino degli altri cristiani e prendervi parte. Per il 

commento agli altri canoni, Cfr. PINTO P.V. (a cura di), Corpus iuris canonici. 2. Commento 

al Codice dei canoni delle Chiese orientali, cit., pp. 554-557. 
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poi vi è pericolo di morte oppure lo richiede un‟altra grave necessi-

tà, a giudizio del Vescovo eparchiale oppure del Sinodo dei Vesco-

vi della Chiesa patriarcale o del Consiglio dei Gerarchi, i ministri 

cattolici amministrano lecitamente gli stessi sacramenti anche a tut-

ti gli altri cristiani che non hanno piena comunione con la Chiesa 

cattolica, che non possono recarsi dal ministro della propria Comu-

nità ecclesiale e che lo chiedono spontaneamente, purché manife-

stino una fede sugli stessi sacramenti conforme alla fede della 

Chiesa cattolica e siano ben disposti. §5. Per i casi di cui nei §§2, 3 

e 4 non si emanino norme di diritto particolare se non dopo una 

consultazione con l‟autorità competente almeno locale della Chiesa 

o della comunità ecclesiale acattolica interessata». 

 

6. Domande aperte e compiti da assolvere 

 

Oggi, nei dialoghi ecumenici, non si parla più di communicatio in sacris 

per esprimere la partecipazione alla vita liturgica e alle attività spirituali delle 

altre Chiese. Communicatio in sacris assume sempre più un significato norma-

tivo, canonico, e riguarda i casi in cui è possibile ricevere a certe condizioni 

alcuni sacramenti. A volte tale espressione è riletta soprattutto per il problema 

o la proposta dell‟intercomunione o dell‟ospitalità eucaristica28. 

                                                           
28

 Non è possibile approfondire, qui, il tema dell‟intercomunione o dell‟ospitalità eucaristica. 

Tuttavia, tra molti cristiani è forte il desiderio di comunione condivisa tra le varie Chiese. Il 

termine “intercomunione” è ritenuto da molti poco felice perché ciò che conta è la comunione 

reale, eucaristica, piena, che mette assieme la stessa fede e la medesima carità. Il Consiglio 

mondiale delle Chiese, già nel lontano 1969, si confrontò con la proposta avanzata da Fede e 

Costituzione che distingueva tra: ammissione ristretta (per alcuni fedeli di altre Chiese in casi 

eccezionali); ammissione generalizzata o comunione aperta (nel momento in cui si ammettono 

all‟eucaristia tutti i membri delle altre Chiese autorizzate); ammissione reciproca 

(l‟intercomunione in senso stretto, quando due Chiese o Comunità ecclesiali consentono di 

ammettere all‟eucaristia gli appartenenti all‟altra comunità confessionale); intercelebrazione (si 

ha quando i ministri delle due confessioni concelebrano il rito o nel momento in cui un mini-

stro di una delle due confessioni presiede la concelebrazione eucaristica nell‟altra comunità 

confessionale). Ovviamente, tale distinzione non fu molto condivisa dalle altre Chiese. Cfr. 

MARRANZINI A., Il problema dell‟intercomunione oggi, in “La Civiltà Cattolica”, n. IV 

(1969), pp. 228-240; ID., La Chiesa cattolica e l‟intercomunione, in ivi, n. IV (1969), pp. 430-

442; CONSIGLIO ECUMENICO DELLE CHIESE, Assemblea di Uppsala (1968). Intercomu-

nione, in EO/5, 568-570; FEDE E COSTITUZIONE, Conferenza mondiale di Edimburgo 

(1937). Intercomunione, in EO/6, 1313-1319. Si consideri pure la riposta di allora del SE-

GRETARIATO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Dichiarazione La posizione della Chiesa 

cattolica circa la partecipazione comune all‟eucaristia, in “La Civiltà Cattolica”, n. I (1970), 

pp. 279-282. Il documento è presente pure in EV/3, 1948-1957. 
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 Il Direttorio ecumenico del 1993 riconosceva una comunione di vita e di 

attività spirituale tra i battezzati in virtù del battesimo e, quindi, della stessa 

fede nel Signore Gesù Cristo. Vi è già una “comunicazione nelle cose sacre” 

attraverso la vita battesimale. 

 

«Per mezzo del sacramento del battesimo una persona è veramente 

incorporata a Cristo e alla sua Chiesa, e viene rigenerata per parte-

cipare alla vita divina. Il battesimo costituisce, quindi, il vincolo 

sacramentale dell‟unità che esiste tra tutti quelli che, per suo mez-

zo, sono rinati»29.  

 

Certamente, il battesimo di per sé è solo l‟inizio di un cammino sacramen-

tale e di fede che porta alla piena comunione con Cristo. Pertanto, il battesimo 

è ordinato alla professione di fede, alla piena integrazione nell‟economia della 

salvezza e alla comunione eucaristica (cfr. UR, 22).  

Ci chiediamo, come ipotesi teologica, in che modo sia possibile, per un bat-

tezzato, acquisire la pienezza della vita in Cristo: partecipando soltanto 

all‟eucaristia nella sua Chiesa o condividendo anche la Cena del Signore e la 

vita di fede con i battezzati delle altre Chiese e Comunità ecclesiali? In fin dei 

conti, non è Cristo stesso la pienezza di vita che si comunica a noi nelle forme 

concrete delle Chiese? Per i cristiani delle diverse confessioni che, gomito a 

gomito, sono impegnati in modo quasi quotidiano  – nello stesso territorio – 

per l‟unità e la causa del cammino ecumenico, dove la sensibilità, insieme alla 

vita di fede e di carità, li spingono a condividere i beni e le risorse delle rispet-

tive Chiese e Comunità ecclesiali, non sarebbe ammissibile una partecipazione 

alla stessa mensa eucaristica? Non sarebbe il caso di avviare un nuovo proces-

so, all‟interno della Chiesa cattolica e delle altre Chiese e Comunità ecclesiali, 

che possa meglio favorire una sorta d‟intercomunione o di ospitalità eucaristi-

ca? Non dovremmo essere tutti un po‟ più coraggiosi nel formulare nuovi per-

corsi, evitando però improvvisazioni e approssimazioni, ossia senza mettere in 

pericolo il proprium e la dottrina delle singole Chiese e Comunità ecclesiali, 

quindi rileggendo alla luce dei segni dei tempi le nostre tradizioni e prassi li-

turgico-sacramentali? Non si dovrebbe con coerenza e umiltà riconoscere che 

la mancata unità tra le Chiese e le Comunità ecclesiali è un grande scandalo 

ancora oggi? La tradizione viva della Chiesa cattolica e le tradizioni condivise 

in forme diverse dalle altre Chiese (orientali separate e quelle nate dalla Ri-

forma) e dalle altre Comunità ecclesiali, non devono forse fare i conti con 
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 PONTIFICIO CONSIGLIO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Direttorio per l‟ecumenismo 

(25-3-1993): n. 92 in EV/13, 2353. 
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l‟annuncio del Vangelo nel terzo millennio segnato da un cambiamento 

d‟epoca più che da un‟epoca di cambiamento30?  

Da parte cattolica sovvengono altre domande: non si sta già muovendo in 

questa prospettiva papa Francesco a proposito della condizione dei cristiani 

separati risposati e nella valutazione di nuove forme di presbiterato per le co-

munità dell‟Amazzonia? Così, per analogia, nel rinnovamento e nella riforma 

della prassi liturgico-sacramentale all‟interno di una o più Chiese, non è pos-

sibile immaginare nuove forme di partecipazione alla stessa mensa eucaristica 

tra i cristiani delle diverse confessioni? Tale partecipazione non sarebbe già il 

tentativo di andare incontro a quell‟unità ecclesiale che è dono escatologico 

del Signore crocifisso e risorto che si manifesterà nella gloria alla fine dei 

tempi e che in ogni eucaristia è solo kenoticamente testimoniata e vissuta? 

La communicatio in sacris, da sempre, ha favorito, in ambito cattolico, i 

rapporti con le Chiese orientali separate, ossia con i fratelli ortodossi, ricono-

scendo in tali Chiese una ricchezza di riti e di tradizioni liturgiche. Onesta-

mente, crediamo che questa ricchezza sia presente in ogni Chiesa e in tutte le 

Comunità ecclesiali nate dalla Riforma o separatesi ancor prima dalla Chiesa 

                                                           
30

 Su questo punto è illuminante la riflessione di FRANCESCO, Discorso alla Curia romana 

per gli auguri di Natale (21-12-2019): «quella che stiamo vivendo non è semplicemente 

un‟epoca di cambiamenti, ma è un cambiamento di epoca. Siamo, dunque, in uno di quei mo-

menti nei quali i cambiamenti non sono più lineari, bensì epocali; costituiscono delle scelte che 

trasformano velocemente il modo di vivere, di relazionarsi, di comunicare ed elaborare il pen-

siero, di rapportarsi tra le generazioni umane e di comprendere e di vivere la fede e la scienza. 

Capita spesso di vivere il cambiamento limitandosi a indossare un nuovo vestito, e poi rimane-

re in realtà come si era prima. Rammento l‟espressione enigmatica, che si legge in un famoso 

romanzo italiano: “Se vogliamo che tutto rimanga com‟è, bisogna che tutto cambi” (ne Il Gat-

topardo di Giuseppe Tomasi di Lampedusa). L‟atteggiamento sano è piuttosto quello di la-

sciarsi interrogare dalle sfide del tempo presente e di coglierle con le virtù del discernimento, 

della parresia e della hypomoné. Il cambiamento, in questo caso, assumerebbe tutt‟altro aspet-

to: da elemento di contorno, da contesto o da pretesto, da paesaggio esterno (…) diventerebbe 

sempre più umano, e anche più cristiano. Sarebbe sempre un cambiamento esterno, ma com-

piuto a partire dal centro stesso dell‟uomo, cioè una conversione antropologica» 

(http://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2019/december/documents/papa-

francesco_20191221_curia-romana.html [ultimo accesso 4-1-2020]. Papa Francesco aveva par-

lato di cambiamento d‟epoca già nel discorso pronunciato al V Convegno nazionale della 

Chiesa italiana a Firenze (10-11-2015) a proposito del nuovo umanesimo in Cristo Gesù, ri-

chiamando tale discorso anche al n. 3 della costituzione apostolica Veritatis gaudium (8-12-

2017). Cfr. FRANCESCO, Discorso in occasione dell‟incontro con i rappresentanti del V 

Convegno nazionale della Chiesa italiana (10-11-2015): http://w2.vatican.va/content/ france-

sco/it/speeches/2015/november/documents/papa-francesco_20151110_firenze-convegnochiesa 

-italiana.html [ultimo accesso 3-1-2020]; ID., Costituzione apostolica Veritatis gaudium (8-12-

2017), n. 3: http://w2.vatican.va/content/francesco/it/apost_constitutions/documents/papa-

francesco_costituzione-ap_20171208_veritatis-gaudium.html [ultimo accesso 3-1-2020]. 

 

http://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2019/december/documents/papa-francesco_20191221_curia-romana.html
http://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2019/december/documents/papa-francesco_20191221_curia-romana.html
http://w2.vatican.va/content/%20francesco/it/speeches/2015/november/documents/papa-francesco_20151110_firenze-convegnochiesa%20-italiana.html
http://w2.vatican.va/content/%20francesco/it/speeches/2015/november/documents/papa-francesco_20151110_firenze-convegnochiesa%20-italiana.html
http://w2.vatican.va/content/%20francesco/it/speeches/2015/november/documents/papa-francesco_20151110_firenze-convegnochiesa%20-italiana.html
http://w2.vatican.va/content/francesco/it/apost_constitutions/documents/papa-francesco_costituzione-ap_20171208_veritatis-gaudium.html
http://w2.vatican.va/content/francesco/it/apost_constitutions/documents/papa-francesco_costituzione-ap_20171208_veritatis-gaudium.html
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cattolica. In fin dei conti, professiamo lo stesso Simbolo apostolico e il mede-

simo Credo niceno-costantinopolitano! Ogni battezzato deve (e può) respirare 

con due polmoni: l‟Oriente e l‟Occidente. Ogni Chiesa, dunque, ha qualcosa 

di buono da proporre e da condividere: la fede in Cristo Gesù e il dono della 

sua Parola e del Pane spezzato.  

Il cristianesimo si nutre di riti, tradizioni, culture e liturgie che il Vangelo 

stesso ha suscitato nelle Comunità ecclesiali e nelle Chiese attraverso una 

prassi liturgico-sacramentale che manifesta storicamente e socialmente, non-

ché anche culturalmente, la forma visibile di Gesù Cristo nel mondo. Tale 

prassi liturgico-sacramentale si adatta nel tempo ed è nutrita e purificata e ri-

modellata dallo stesso Vangelo, dalla dottrina che ogni Chiesa approfondisce e 

rinnova nel tempo31. Forse dovremmo studiare di più le forme e l‟evoluzione 

delle prassi liturgico-sacramentali e pastorali delle singole Chiese e Comunità 

ecclesiali per non restare nell‟immobilismo dottrinale e arricchirci reciproca-

mente. D‟altronde, in questo momento, l‟impegno di papa Francesco per il re-

cupero della sinodalità nella vita e nella missione della Chiesa cattolica è soste-

nuto dal vissuto di fede della grande tradizione orientale delle Chiese ortodosse. 

È chiaro che, per una possibile partecipazione comune all‟eucaristia da par-

te di tutte le Chiese, è indispensabile assolvere alcuni compiti.  

Anzitutto, è indispensabile favorire una recezione ecclesiastica più convin-

ta, profonda e sistematica del lavoro teologico già svolto. I documenti comuni 

elaborati negli ultimi cinquant‟anni sono il frutto di un‟intensa ricerca sulla 

storia dei dogmi e di uno scrupoloso riferimento alla testimonianza originaria 

delle Sacre Scritture. Perciò, tali contributi devono essere recepiti dall‟intero 

popolo di Dio e in ogni singola comunità cristiana. Poi è fondamentale appro-

fondire, in ambito teologico, il significato dell‟unità della Chiesa che, da una 

parte, è già data in Cristo ed è quindi presente nella vita di fede e di carità del-

                                                           
31

 Sul desiderio dell‟eucaristia comune, Cfr. i diversi contributi raccolti nel testo di THURIAN 

M.-KLINGER J.-DE BACIOCCHI J. (a cura di), Vers l‟intercommunion, Mame, Tours 1970; 

SARTORI L., A quando la mutua ospitalità eucaristica?, in “Rivista di Pastorale liturgica”, n. 

219 (2000), pp. 49-56 (l‟autore, nel suo intervento, denunciando sia l‟arbitrio di intercomunio-

ni selvagge in alcune Chiese, ma altresì un progressivo irrigidimento della normativa ufficiale 

che rende illegittime le suddette prassi, fa leva sul valore medicinale dell‟eucaristia che, per 

sua natura, precede il momento della pienezza dell‟unità e lamenta anche l‟interpretazione ri-

gida del “difetto del sacramento dell‟Ordine” di cui parla UR 22 a proposito degli evangelici, 

interpretato come una “carenza assoluta” anziché quale “deficienza con limiti e parzialità”. 

Sartori propone un ecumenismo che apre la fede a un‟accoglienza universale, ossia cattolica, 

che obbliga le Chiese stesse a cambiare mentalità, a scoprire una sorta di comunione che non è 

solo teologica o sacramentale ma anche culturale, sociale, psicologica, spirituale). Per contri-

buti più recenti e una bibliografia aggiornata, Cfr. D‟AYLA VALVA L.-CREMASCHI L.-

MAINARDI A. (a cura di.), Il dono dell‟ospitalità. Atti del XXV Convegno ecumenico interna-

zionale di spiritualità ortodossa (Bose, 6-9 settembre 2017), Qiqajon, Magnano (Biella) 2017. 



Il significato cattolico della Communicatio in Sacris  

Una sfida per l‟unità tra i cristiani e la comunione di vita delle Chiese 

 

 
152 

 

la Chiesa (l‟eucaristia o la comunione ecclesiale), ma che, dall‟altra, è dono 

escatologico del Signore che si manifesterà alla fine dei tempi. In altri termini, 

si vuole affermare che, forse, l‟unità della comunità eucaristica è ben lungi 

dall‟essere perfetta all‟interno delle singole Chiese. 

 

«Dovremo convenire che l‟eucaristia è entrambi: segno di unità già 

presente ma anche strumento di unità ancora da raggiungere. In tal 

modo, però, diventa più acuto anche il problema di che cosa qui 

s‟intenda per unità, quale sia il minimo di affinità nel modo cristia-

no di pensare e di agire che dovremmo supporre se vogliamo cele-

brare realmente, come comunità di Gesù, l‟eucaristia di Cristo […]. 

Unità non può significare (più) soltanto uniformità nel rito o nel 

linguaggio teologico»32. 

 

Altro compito da assolvere riguarda il modo d‟intendere il ministero. Forse 

è questo il punto più dolente per l‟intercomunione. Occorre uno studio più ap-

profondito sul significato biblico, teologico e pastorale del ministero ordinato. 

Per le Chiese evangeliche ciò che assicura la continuità apostolica e che emer-

ge in primo piano è la predicazione conforme al Vangelo (il ministerium verbi 

divini) e la corretta amministrazione del sacramento, mentre minore importan-

za si annette al momento della trasmissione ministeriale.  

Non vi è una distinzione essenziale tra i capi ministeriali e il sacerdozio di 

tutti i fedeli. Per la Chiesa cattolica, invece, è costitutivo per la Chiesa stessa che 

l‟incarico di predicare e di celebrare l‟eucaristia sia affidato con la trasmissione 

del ministero mediante l‟imposizione delle mani da parte del vescovo.  

Per la Chiesa cattolica esiste un potere consacratorio trasmesso per via sa-

cramentale come condizione di validità della celebrazione eucaristica. Anche 

se le Chiese evangeliche prevedono che di norma la celebrazione della Santa 

Cena spetti ai pastori/pastore ordinati, ma in loro rappresentanza e in casi ec-

cezionali è possibile anche a vicari/vicarie e laici non ordinati. È messo in 

primo piano il principio secondo il quale è Cristo che raduna, ammaestra e nu-

tre la Chiesa. Egli è il pastore che guida il popolo di Dio. L‟eucaristia è rice-

vuta da Cristo vivente nella sua Chiesa. Il ministro è solo ambasciatore che 

rappresenta l‟iniziativa di Dio ed esprime il legame della comunità locale con 

le altre comunità locali nella Chiesa universale33. 
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 SCHNEIDER T., Segni della vicinanza di Dio. Compendio di teologia dei sacramenti, Que-

riniana, Brescia 1983, p. 186.  
33

 Cfr. COURTH F., I sacramenti. Un trattato per lo studio e per la prassi, Queriniana, Brescia 

1999, pp. 295-297. Per le Chiese evangeliche, l‟eucaristia è soprattutto il sacramento dell‟unità 

divinamente data, ossia medicina per le nostre divisioni. Per  cui, l‟ospitalità eucaristica non pone 
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In ultimo, ma meno importante, è necessario che ogni Chiesa riconosca che 

il fine ultimo non è l‟intercomunione ma la comunione ecclesiale. La parteci-

pazione al corpo eucaristico di Cristo e la partecipazione all‟unico corpo, quel-

lo della Chiesa, si condizionano a vicenda; sia la comunione eucaristica che 

quella ecclesiale esigono, per loro stessa natura, l‟unità della fede. «La comu-

nione nella cena del Signore trova il suo posto nell‟unica Chiesa. Si tratta della 

comunione globale delle Chiese, non di atti puntuali d‟intercomunione 

all‟interno di una divisione ecclesiale che rimane invariata»34. 

                                                                                                                                                 
grandi problemi dottrinali. Per la visione cattolica e quella ortodossa, l‟impostazione è completa-

mente rovesciata: l‟eucaristia è segno dell‟identità e dell‟unità di fede esistente e visibile della 

Chiesa. Cfr. FEDE E COSTITUZIONE, Conferenza mondiale di Lund (1952), in EO/6, 1413-

1869, qui 1795-1806 [è la parte dedicata al significato dell‟intercomunione].  
34

 NEUNER P., Teologia ecumenica. La ricerca dell‟unità tra le Chiese cristiane, Queriniana, 

Brescia 2000, p. 219. A proposito dell‟ospitalità eucaristica, in alcune recenti proposte teologi-

che ortodosse, è stata rivalutata la tesi di S. Bulgakov che auspicava un‟intercomunione ecce-

zionale e localizzata per quei gruppi di fedeli che, pur appartenendo a Chiese e Comunità ec-

clesiali diverse, sullo stesso territorio, condividevano - sul piano della fede e del vissuto quoti-

diano -, più della stessa appartenenza canonica con gli altri fedeli della medesima Chiesa. Non 

si tratta di sottovalutare o di minimizzare l‟importanza dell‟appartenenza canonica alla propria 

Chiesa, bensì di favorire o di recuperare il primato spirituale, ossia l‟appartenenza nello spirito 

a una Chiesa rispetto all‟altra. «Forse un anglicano consapevole e devoto è più ortodosso di un 

ortodosso conformista» (BORDEIANU R., Ospitalità eucaristica: un‟analisi fenomenologica 

della recente teologia ortodossa, in D‟AYLA VALVA-CREMASCHI-MAINARDI, Il dono 

dell‟ospitalità, cit., pp. 263-285, qui 269). Questo teologo ortodosso, nella sua riflessione, pre-

sentando autori pro e contro l‟ipotesi dell‟ospitalità eucaristica nelle Chiese ortodosse, prova a 

rileggere sul piano fenomenologico e non strettamente dottrinale la possibilità 

dell‟intercomunione. Egli afferma che, se l‟eucaristia è un marcatore dei confini della Chiesa 

primitiva e della stessa unità - a tal proposito, chi non è favorevole all‟intercomunione cita 

sempre IRENEO DI LIONE, Contro le eresie IV,18, 5 («Il nostro pensiero è in pieno accordo con 

l‟eucaristia e l‟eucaristia a sua volta conferma il nostro pensiero») per dire che non ci può esse-

re condivisione dell‟eucaristia senza unità di fede (comunione ecclesiale) -, tali confini oggi 

non corrispondono più ai confini della Chiesa primitiva. «Una Chiesa uniforme non è altro che 

la fantasia di quelli che vogliono imporre le loro proprie visioni sul resto della Chiesa. Vivia-

mo in una Chiesa policentrica, nella quale l‟unità è localizzata. La Chiesa è incarnata in conte-

sti specifici. Non è una Chiesa relativista ma una Chiesa che è attenta al contesto, che gioisce 

delle ricche modalità con cui essa s‟incarna nei diversi contesti. Questa Chiesa postmoderna, o 

meglio, policentrica, consente a famiglie miste dell‟Occidente di vivere vite cristiane diverse 

dalle famiglie dell‟Oriente. Le autorità della Chiesa in Oriente devono avere l‟umiltà di non 

imporre la loro spiritualità su coppie sposate in Occidente. Per queste ultime, l‟ospitalità euca-

ristica offre lo spazio per incontrare l‟altro come altro (come cattolico), senza fargli violenza 

imponendogli una falsa identità (non ortodosso). Non creiamo l‟altro secondo l‟immagine ne-

gativa che ci siamo costruiti di lui […]. Nell‟ospitalità eucaristica localizzata ci apriamo a incon-

trare l‟altro, ad accogliere l‟altro come altro, permettiamo una trasformazione vicendevole in 

questo incontro e cresciamo in profondità insieme nella nostra relazione con Dio» (ivi, p. 284).  
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Il Direttorio ecumenico al punto b) parla della condivisione di attività e ri-

sorse spirituali tra le Chiese e le Comunità ecclesiali che in passato erano im-

pensabili35. I riferimenti a tali attività sono tantissimi: c‟è tutto un mondo spi-

rituale nell‟esperienza di fede delle Chiese che ancora non conosciamo e che, 

necessariamente, ci riguarda. Evidentemente, c‟è una lettura teologica più am-

pia della communicatio in sacris rispetto a quella canonica o normativa.  

Il Direttorio ecumenico, riprendendo UR 3, 15 e 22, riconosce che molti tra 

gli elementi e i doni che appartengono alla Chiesa cattolica, per esempio la Pa-

rola di Dio scritta, la vita alla grazia, la speranza e la carità, possono esistere 

fuori dei suoi confini visibili.  

 

«Le Chiese e le Comunità ecclesiali, che non sono in piena comu-

nione con la Chiesa cattolica, non sono affatto state private di si-

gnificato e di valore nel mistero della salvezza, poiché lo Spirito di 

Cristo non ricusa di servirsi di esse  come mezzi di salvezza. Se-

condo modi che variano in rapporto alla condizione di ciascuna 

Chiesa o Comunità ecclesiale, le loro celebrazioni possono nutrire 

la vita della grazia nei loro membri che vi partecipano e dare acces-

so alla comunione della salvezza»36. 

 

Questi elementi e questi doni che si manifestano nelle altre Chiese non co-

stituiscono un segno forte d‟unità quasi a divenire un segno efficace di salvez-

za, ossia ad assumere un valore in qualche modo sacramentale? O, se tale e-

spressione può apparire troppo forte e imprudente, non rivelano – questi ele-

menti e tali doni – una tensione verso l‟unità tra i cristiani che tocca la stessa 

comunione ecclesiale dell‟unica Chiesa di Cristo e la comunione eucaristica 

vissuta e testimoniata nelle singole Chiese e Comunità ecclesiali?  

Il Direttorio fa riferimento alla possibilità di partecipare alla preghiera in 

comune, alla condivisione della liturgia non-sacramentale e sacramentale e al-

la condivisione di altre risorse per la vita e l‟attività spirituale, come altresì al-

la collaborazione ecumenica, al dialogo e alla testimonianza comune. Sono già 

tutte forme teologiche di comunicazione nelle cose sacre, ossia di partecipa-

zione attiva e consapevole, fruttuosa, alla vita di fede, di speranza e di carità 

delle Chiese e delle Comunità ecclesiali che, per loro natura, tendono all‟unità 

piena, a quella comunione ecclesiale universale dell‟unica Chiesa della quale 

tutte già partecipano in gradi differenti. 

                                                           
35

 Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO PER L‟UNITÀ DEI CRISTIANI, Direttorio per 

l‟ecumenismo (25-3-1993), nn. 102-142 in EV/13, 2373-2423.  
36

 Ivi, 104 in EV/13, 2376. 



RECENSIONI  

 

Autore: Salvatore Esposito 

Titolo: A te la lode e la gloria nei se-

coli. Manuale di liturgia  

Casa Editrice: Elledici 

Luogo e anno di pubblicazione:  

Torino 2016 

Riferimenti: pp. 541 

 

La Presentazione del testo di 

mons. Antonio De Luca, vescovo di 

Teggiano-Policastro, ci offre una pa-

noramica molto dettagliata circa i 

contenuti e i fini per il quale don Sal-

vatore Esposito, liturgista della Dio-

cesi di Napoli, ha scritto questo pon-

deroso manuale di teologia liturgica. 

Esso non offre solo spunti di riflessio-

ne per gli addetti ai lavori, ma anche 

la possibilità di meglio comprendere 

come si è arrivati alla costituzione sul-

la liturgia Sacrosanctum Concilium 

del Concilio Vaticano II, con il pedis-

sequo rinnovamento della Liturgia 

(SC 43). L‟A. parte proprio da tale 

Costituzione, ritenuta un tesoro pre-

zioso da analizzare, approfondire e 

incarnare oggi nella società secolariz-

zata nella quale ci troviamo, al fine di 

poter realizzare una prassi liturgica 

efficace, capace di coinvolgere tutte 

quelle persone che oggi hanno diffi-

coltà ad approcciarsi alla Chiesa so-

prattutto attraverso la Liturgia. 

L‟A. è convinto della necessità di 

riproporre la Liturgia come tappa sa-

liente della storia della salvezza, in 

quanto incentrata sul mistero della Pa-

squa, sul primato della Parola di Dio e 

dell‟Eucaristia. L‟anno liturgico è, 

quindi, visto come autentico itinerario 

pastorale di ogni comunità. 

La Liturgia “fonte e culmine della 

vita della Chiesa” è, infatti, sorgente 

di rinnovamento della vita spirituale 

del nostro popolo e delle nostre co-

munità, che attingono dalla celebra-

zione liturgica le forze per proclamare 

il Vangelo. Leggendo attentamente il 

manuale, e come riporta mons. De 

Luca nella Presentazione, si evince 

che è urgente recuperare la centralità 

della Liturgia, senza la quale, le altre 

dimensioni della Chiesa perderebbero 

di significato (cfr. p. 10). 

L‟A. rimarca che dalla Liturgia, vi-

ta nello Spirito, scaturisce l‟unità della 

esistenza cristiana che si manifesta nei 

tre settori essenziali: vita di preghiera, 

vita di fede e vita di testimonianza 

(cfr. p. 11). 

Il testo è costituito da quattro parti. 

Abbiamo dapprima un percorso stori-

co costituito da cinque capitoli che 

tracciano un filo continuo di storia che 

parte dal IV secolo. Il primo capitolo 

offre una sintesi circa i progressi fatti 

finora a cinquant‟anni della Costitu-

zione Sacrosanctum Concilium. Dopo 

aver delineato il modo di vivere della 

liturgia nei secoli II-III, i secoli dell‟età 

apostolica, il secondo capitolo riprende 

invece il modo di vivere la liturgia nel 

IV secolo, importante per lo sviluppo 

delle “forme liturgiche”. Il terzo capi-

tolo analizza dettagliatamente le “fa-

miglie liturgiche” in Oriente, mentre 

nel quarto capitolo troviamo l‟analisi 

di quelle in Occidente. Il quinto e ulti-

mo capitolo di questa parte prima del 

manuale di liturgia riprende lo studio 

dei libri liturgici, con particolare a 

formazione e stesura dell‟Evangeliario, 

del Messale e del Pontificale. 

La seconda parte Da Carlo Magno 

al Movimento Liturgico ci aiuta a en-

trare in quella fase storica che ha dato 
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le origini e gli sviluppi all‟attuale ri-

forma liturgica del Concilio Vaticano 

II. Tutto ha inizio con Carlo Magno al 

quale gli storici attribuiscono il tenta-

tivo di “romanizzare” il rito franco-

germanico, utilizzando la liturgia ro-

mana, anche per cementare i rapporti 

con il Papato. È nello stesso periodo 

storico di Carlo Magno che nascono, 

peraltro, diverse tipologie liturgiche 

con i loro rituali e sacramentari, oggi 

del tutto scomparsi. Con il pontificato 

di Gregorio VII (1073-1085), la litur-

gia torna a essere regolata direttamen-

te dalla Sede Apostolica dopo essere 

stata per tre secoli nelle mani dei ve-

scovi e delle autorità politiche dei Pa-

esi al di là delle Alpi. L‟azione pasto-

rale di Gregorio VII si prefisse tre o-

biettivi: affermazione della autorità 

papale, ritorno all‟antico, formazione 

e disciplina dei fedeli. Successiva-

mente, considerata la distanza tra i 

presbiteri e i fedeli durante ogni azio-

ne pastorale-liturgica, i Padri concilia-

ri di Trento proposero una via di rin-

novamento che doveva passare neces-

sariamente attraverso una seria e rin-

novata formazione del clero e dei fe-

deli e una semplificazione dei riti. 

Successivamente nasce il movimento 

liturgico sorto soprattutto nel contesto 

tedesco, con Mőhler e poi portato a-

vanti in Francia dall‟abbate dom Pro-

spero Gueranger nell‟Abbazia di So-

lesmes. Il suo intento principale era 

quello di promuovere l‟unità liturgica 

con Roma indebolita dal neogallica-

nesimo. L‟Abbazia di Solesmes ha il 

merito della riscoperta del canto nella 

liturgia, soprattutto il. Sarà successi-

vamente l‟Abbazia di Maria Laach ad 

avere il merito di aver supportato il 

movimento liturgico sul terreno solido 

della dottrina. Un‟altra figura di spic-

co nel campo del rinnovamento litur-

gico è Odo Casel, guida spirituale del-

le monache benedettine di Herstelle 

dal 1922 al 1928. L‟A. evidenzia co-

me per lui la liturgia sia celebrazione 

del “mistero”, sulla scia della teologia 

dei Padri della Chiesa e in ascolto 

dell‟eucologia liturgica. Egli ha dedi-

cato tutta la sua vita alla scoperta del 

senso del mysterion, per dare la possi-

bilità a tutti gli uomini di fare espe-

rienza del divino all‟interno della vita 

liturgica, sorgente attraverso cui ogni 

uomo può accostarsi e comunicare col 

mistero di Cristo che illumina e tra-

sforma il destino di ogni uomo e della 

umanità tutta (cfr. nota 32, p. 162). La 

liturgia è il mistero di Cristo e della 

Chiesa, con il quale viene ri-

presentata l‟opera della salvezza di 

Cristo. Successivamente, nel clima di 

paura e di angoscia mortale per 

un‟‟umanità disorientata dalla guerra 

e impoverita dei valori cristiani, Pio 

XII promulgò l‟enciclica Mystici cor-

poris il 29 giugno 1943, con la quale 

presentava al mondo la Chiesa come 

Corpo di Cristo. La liturgia è vista al-

la luce della teologia, superando le 

concezioni limitate al suo aspetto e-

steriore (rubricismo esasperato). 

L‟Enciclica, che ancor oggi è merite-

vole di attenta lettura, offre una sorta 

di ridefinizione della liturgia: “La sa-

cra liturgia è pertanto il culto pubblico 

che il nostro Redentore rende al Padre 

come Capo della Chiesa ed è il culto 

che la società dei fedeli rende al suo 

Capo e, per mezzo di Lui, all‟Eterno 
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Padre: è il culto integrale del Corpo 

mistico di Gesù Cristo, cioè del Capo 

e delle sue membra” (nota 71, p. 180). 

L‟interesse e l‟entusiasmo suscitati 

dal Movimento liturgico favoriscono 

la nascita di centri di pastorale liturgi-

ca anche in Italia. In cui figura di 

spicco è quella dell‟abate Emanuele 

Caronti (1882-1966), che si adoperò 

soprattutto perché la liturgia fosse in-

tesa e vissuta come principale fonte di 

vita cristiana. Nel 1947 nasceva il 

CAL (Centro di Azione Liturgica) 

guidato da mons. Bernareggi. I bene-

fici e le intuizioni profetiche sono par-

ticolarmente evidenti oggi, alla luce 

della riforma liturgica del Concilio Va-

ticano II: la riscoperta della partecipa-

zione attiva del popolo alla celebrazio-

ne liturgica, la centralità del Mistero 

pasquale e la necessità della formazio-

ne liturgica dei pastori e del popolo. 

Il movimento non trascurò il vasto 

campo delle arti, indicando come cen-

trali i principi della bellezza, della so-

brietà e della semplicità. 

Il Concilio Vaticano II studia con 

tutti i vescovi i rapporti della Chiesa 

con il mondo e la vitalità della sua 

missione. Il desiderio che i Padri con-

ciliari trattassero ampiamente e libe-

ramente la questione liturgica era 

grande, in particolare tra quanti ave-

vano profuso intelligenza ed energia 

nel sostenere il movimento liturgico. 

Le numerose risposte dell‟episcopato 

cattolico alla Commissione preparato-

ria del Concilio indicavano chiara-

mente come la liturgia dovesse essere 

una delle priorità dell‟assise concilia-

re. L‟auspicata semplificazione dei 

riti, l‟introduzione largamente deside-

rata e saldamente motivata della lin-

gua nazionale, l‟incoraggiata parteci-

pazione attiva dei fedeli, sono elemen-

ti atti a favorire la comprensione inti-

ma del mistero cristiano, rivissuto e 

presentato ai fedeli attraverso la litur-

gia. La pietà personale è incoraggiata, 

ma anche incanalata nell‟alveo sicuro 

del culto pubblico della Chiesa. Era 

desiderio di Giovanni XXIII che il 

Concilio esprimesse il pensiero di tut-

ta la Chiesa e che non restasse chiuso 

e condizionato negli ambiti ristretti 

della Curia romana. Dopo una serie di 

riunioni conciliari, il 4 dicembre 1963 

Papa Paolo VI promulgava il primo 

documento conciliare sulla liturgia, la 

Sacrosanctum Concilium, che era an-

che un rendimento di grazie a Dio per 

il lungo e faticoso cammino percorso. 

Per la prima volta nella storia della 

Chiesa un Concilio ecumenico tratta-

va in maniera generale e sistematica 

della liturgia. Dal numero 1 della Co-

stituzione SC emerge una sintesi che i 

Padri hanno redatto circa il ruolo e 

l‟importanza della liturgia: la liturgia 

educa e forma i fedeli a una vita cri-

stiana più autentica (fine spirituale); 

era giunto il tempo di adattare alle e-

sigenze dell‟uomo moderno quegli e-

lementi soggetti a mutamenti (fine pa-

storale); incrementare sempre più il 

dialogo ecumenico (fine ecumenico); 

favorire il cammino di tutti gli uomini 

incontro a Cristo e alla Chiesa (fine 

missionario). È indubbio che la rifor-

ma liturgica fu accolta favorevolmen-

te dalla gran parte dei pastori e dei fe-

deli e uno slancio carico di speranza e 

di gioia segnò l‟inizio del cammino 

della Costituzione. Non mancarono, 
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tuttavia, perplessità, opposizioni e forti 

resistenze, in quanto molti vedevano 

nella riforma dei riti e dei testi liturgici 

un allontanamento dalla vera dottrina e 

constatarono che la riforma stessa non 

aveva prodotto i frutti sperati, in quan-

to, al contrario, molti fedeli si erano 

allontanati dalla pratica religiosa.  

Importante è il numero 22 della 

Costituzione SC che afferma: 1) Il re-

golamento della sacra liturgia compe-

te unicamente all‟autorità della Chie-

sa; 2) In base ai poteri concessi dal 

diritto, regolare la sacra liturgia spetta 

anche alle competenti assemblee epi-

scopali territoriali; 3) Di conseguenza 

assolutamente nessun altro, anche se 

sacerdote, osi, di sua iniziativa, ag-

giungere, togliere o mutare alcunché 

in materia liturgica.  

L‟ecclesiologia di riferimento della 

Costituzione liturgica pone al centro 

della riflessione la ministerialità epi-

scopale, ridonando al vescovo dopo 

molti secoli una vera potestas liturgi-

ca. Il vescovo dunque è la guida, il 

promotore e il custode della vita litur-

gica nella chiesa locale, anzi, egli è il 

liturgo per eccellenza. Pertanto deve 

essere impegno del Vescovo fare in 

modo che i presbiteri, i diaconi e i fe-

deli comprendano sempre più il senso 

autentico dei riti e dei testi liturgici e 

così siano condotti a un‟attiva e frut-

tuosa celebrazione dell‟Eucaristia (cfr. 

nota 18, p. 223). 

L‟ultima parte Riflessioni teologi-

che sulla natura della liturgia merita 

attenzione, poiché porta a compimen-

to il discorso che ha avuto inizio nella 

prima parte storica e analizza analiti-

camente la “Sacrosanctum Conci-

lium”. Il cap. VII ricorda che la liturgia 

è azione sacra per eccellenza (SC 7) e 

che, pur non esaurendo la totalità 

dell‟agire ecclesiale (SC 9), rappresen-

ta il culmine verso cui tende l‟azione 

della Chiesa e, insieme, la fonte da cui 

promana tutta la sua virtù (SC 10). La 

celebrazione liturgica, e in particolar 

modo l‟Eucaristia, è per il credente la 

massima espressione della sua fede ce-

lebrata e professata nei segni sacra-

mentali. Nella liturgia si condensa la 

preghiera della Chiesa, si visibilizza la 

comunione tra i suoi membri, si solle-

cita l‟impegno per la missione. La Co-

stituzione Sacrosanctum Concilium 

sottolinea, infatti, che la liturgia è 

l‟esercizio del ministero sacerdotale di 

Gesù Cristo. In essa, la santificazione 

dell‟uomo è significata per mezzo di 

segni sensibili e realizzata in modo 

proprio a ciascuno di essi (SC 7).  

La liturgia della Chiesa è anche un 

locus theologicus, l‟ambito vitale in cui 

non si conoscono solo verità astratte, 

ma si sperimenta la presenza salvifica, 

viva, operante e attuale di Cristo. La 

liturgia attualizza per mezzo di segni il 

mistero della Pasqua del suo Signore 

perché gli uomini di tutti i tempi ne 

siano partecipi. Cristo che ha già ope-

rato la redenzione nella sua vita terre-

na, continua la sua opera di salvezza 

nella storia sino alla fine dei tempi 

quanto tutto sarà ricapitolato in Lui 

(cfr. Ef 1,10). Guidata dallo Spirito del 

risorto, la Chiesa annunzia, celebra e 

testimonia che il Signore è presente 

nella sua vita come nella sua missione.  

La liturgia, dunque, come corretta-

mente conclude l‟A., è una via privile-

giata all‟esperienza di Dio Trino che si 
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è rivelato nella storia della salvezza e 

continua ad agire nella Chiesa e nel 

mondo donando ancora e sempre la sal-

vezza per Cristo nello Spirito Santo: il 

Padre si dona totalmente nel Figlio e 

con il Figlio effonde lo Spirito nel cuore 

dei fedeli per la lode e la santificazione.  

La liturgia, inoltre, non è solo a-

zione “ascendente” di lode, adorazio-

ne e rendimento di grazie che dalla 

Chiesa sale al Padre per Cristo nello 

Spirito, ma, allo stesso tempo, è azio-

ne “discendente”, dal Padre per Cristo 

nello Spirito che giunge alla Chiesa 

santificandola.  

A fondamento di ogni celebrazione 

liturgica è la fede, senza la quale non 

è possibile sperimentare la gioia della 

presenza del Signore e partecipare al 

dono della salvezza. Al stesso tempo, 

mentre la celebrazione chiede la fede 

ai partecipanti, essa la esprime e la 

manifesta. Lo specifico della liturgia è 

proprio di attualizzare incessantemen-

te la presenza del Signore e di rendere 

visibile la dimensione sacramentale 

della Chiesa.  

Con il Concilio Vaticano II è stato 

valorizzato il ruolo dell‟Assemblea 

“segno sacramentale” della presenza di 

Cristo. I fedeli radunati per l‟ascolto 

della Parola di Dio e per l‟Eucaristia 

non sono un gruppo anonimo di perso-

ne, radunati per motivi umano-

sociologici, ma per motivi teologici, 

che trovano la loro ragione nella mis-

sione trinitaria. Nell‟assemblea liturgi-

ca fioriscono i ministeri ed ogni mini-

stero nella Chiesa si ispira alla diaconia 

di Cristo che si è fatto servitore di tutti. 

La meta della partecipazione è consen-

tire al fedele di farsi discepolo di Cri-

sto, discepolo del suo Vangelo per 

condividere con Lui la Pasqua.  

Nel capitolo settimo (a partire da p. 

313) si parla di quella che è ritenuta la 

punta più alta del rinnovamento litur-

gico, cioè la riscoperta del primato del-

la Parola di Dio nella vita della Chiesa. 

Ogni volta che la Parola risuona 

nell‟assemblea liturgica è il Dio invisi-

bile (cfr. Col 1, 15) che nel suo grande 

amore parla agli uomini come ad amici 

(cfr. Es 33, 11). Nella Chiesa tutti sono 

a servizio della Parola, e la stessa 

Chiesa nasce dalla Parola e ci ricondu-

ce ad ascoltare la Parola ultima e defi-

nitiva, quella che ricapitola le parole 

annunziate dai Patriarchi e dai Profeti, 

la Parola verso cui corrono e si dipar-

tono tutte le parole della storia, la Paro-

la del mattino di Pasqua: resurrexit!  

Nel capitolo ottavo l‟A. affronta il 

tema dell‟Eucaristia, il “sacramento 

dei sacramenti”, in quanto, come si 

sottolinea nella SC 6, tutti i sacramen-

ti sono uniti all‟Eucaristia e ad essa 

sono ordinati. L‟offerta di Gesù, della 

sua persona e della sua vita, avvenuta 

una sola volta e per sempre, è annun-

ciata efficacemente nella celebrazione 

dell‟Eucaristia ogni volta che si spez-

za il pane e si beve al calice. 

L‟Eucaristia “il memoriale della sua 

morte e della sua risurrezione” (n. 47), è 

il centro e la sintesi del mistero pasquale 

del Signore crocifisso e risorto e “Il po-

polo di Dio partecipa all‟unico sacrifi-

cio di Cristo, pregando e rendendo gra-

zie con i ministri, uniti nella medesima 

preghiera, al medesimo altare cui pre-

siede il vescovo circondato dal suo pre-

sbiterio e dai suoi ministri” (n. 41).  
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Un‟altra grande preziosità dataci 

dal cap. VII è la riscoperta della Li-

turgia delle Ore che è un‟autentica 

scuola di preghiera che ritma le ore 

del giorno e della notte, santifica il 

tempo, santificando i fedeli nel tempo. 

La sua caratteristica è l‟orarietà, cioè 

la santificazione del tempo, che ac-

compagna e scandisce il corso del 

giorno e della notte. 

Concludo rilevando che ciò che 

colpisce maggiormente di tutto il ma-

nuale è il linguaggio utilizzato dall‟A. 

del testo, semplice ma allo stesso 

tempo dettagliato, segno questo di 

amore per la materia trattata in questo 

prezioso contributo, valido non solo 

didatticamente.  

 

Raffaele Sigillo 
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L‟A. è sacerdote della congrega-

zione del Santissimo Sacramento, do-

cente di teologia e attualmente guida 

di alcuni gruppi ecclesiali nella dioce-

si di San Benedetto del Tronto. 

Nei nove capitoli in cui si articola il 

volume, l‟A. fornisce una descrizione 

dettagliata del significato del pellegri-

naggio e presenta Abramo, Mosè, il 

popolo israelita nel deserto, Gesù e la 

Vergine Maria sua madre come esempi 

nel nostro pellegrinaggio terreno.  

L‟A. ripercorre la storia e le carat-

teristiche del pellegrinaggio, con par-

ticolare riferimento al Medioevo, sot-

tolineando la valenza della sua dimen-

sione interiore. 

Nel primo capitolo viene spiegato 

come“pellegrinaggio”, fenomeno reli-

gioso tipico di tutte le grandi religioni, 

indichi il“camminare” insieme o da so-

li verso un luogo particolare che ha una 

relazione specifica con il soprannatura-

le. Esso è il simbolo dell‟esperienza 

dell‟homo viator, che è un andare a-

vanti verso il futuro. Il termine, infatti, 

deriva dal latino e significa “fuori cit-

tà”. Il pellegrino è, quindi, colui che si 

allontana dalla vita ordinaria per incon-

trare Dio in un‟esperienza di fede pro-

fonda verso la salvezza eterna. 

Si tratta di qualcosa di molto più di 

un semplice viaggio: è un cammino 

cristiano verso le proprie radici spiri-

tuali per ricevere forza e speranza. È 

un evento di culto intimamente con-

nesso con i santuari, che sorgono per 

tenere viva la devozione e ci ricorda-

no che sulla terra non abbiamo una 

casa permanente e ci invitano alla pe-

nitenza ed all‟espiazione, affermando 

il senso di appartenenza all‟unica fa-

miglia di Dio. Il pellegrinaggio è la 

parabola della vita cristiana e ricorda 

il viaggio di Cristo nel mondo. Esso 

viene dal cuore dell‟uomo, per natura 

“cercatore di Dio” in un itinerario in-

teriore di penitenza e conversione. 

Nel secondo capitolo l‟A. presenta 

Abramo come un esempio peculiare 

di tutti i pellegrini. Si pensi alla sua 

chiamata, alle promesse, alla risposta 

nella fede e nell‟obbedienza, al suo 
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lasciare tutto: Abramo non crede nelle 

cose, ma crede in una persona, Dio.  

Nel terzo capitolo l‟A. presenta 

Mosè e il popolo di Israele come pel-

legrini nel deserto. 

Israele stesso è presentato come il 

popolo pellegrino per eccellenza: è una 

comunità che è sempre “sulla strada”, 

che vive un pellegrinaggio permanente 

della vita di fede, sempre segnato dalla 

sofferenza. È un modello per la vita di 

ogni uomo che vuole essere libero dal-

la schiavitù e per la Chiesa che deve 

condurre i credenti a raggiungere la 

terra promessa: la vita eterna.  

Il quarto capitolo presenta Gesù 

come “il primo pellegrino” verso il 

suo popolo. Dall‟incarnazione nel se-

no della Vergine Maria, fino al suo 

ritorno al Padre, la vita di Gesù è un 

continuo pellegrinaggio ed un invito a 

viaggiare con Lui lungo le strade della 

nostra vita. Nei suoi pellegrini, Dio 

realizza e proclama la salvezza. 

Nel quinto capitolo l‟A. presenta la 

vergine Maria come la donna in pelle-

grinaggio, i pastori come ulteriore e-

sempio di pellegrini autentici ed Erode, 

invece, come esempio di pellegrino non 

autentico. Parlando di Maria, spiega che 

in Lei non c‟è spazio per le ambiguità,in 

quanto è aperta al rischio e all‟andare 

controcorrente. Ella è la donna pellegri-

na che segue sempre suo Figlio.  

Va pellegrina a Betlemme per dare 

alla luce suo figlio, al tempio per con-

sacrare Gesù, alla ricerca di suo figlio 

che si è perso, a visitare sua cugina 

Elisabetta. Viaggia verso il calvario e, 

con l‟Assunzione, verso il cielo. Lei ci 

è stata data come nostra madre per 

guidare il nostro pellegrinaggio terre-

no verso la casa celeste. 

Ecco perché l‟A. ci ricorda che nei 

nostri pellegrinaggi dobbiamo cam-

minare con Maria e come Maria.  

Nel capitolo sesto, a proposito del 

Medioevo, l‟A. osserva che in 

quest‟epoca, tutt‟altro che statica e 

immobile, tutte le categorie di persone 

erano in movimento e l‟obiettivo era 

sacro: essere santificati da presenze 

soprannaturali. Lo scopo dei pellegri-

naggi era molteplice: guarigione del 

corpo, salvezza dell‟anima, suffragio, 

indulgenze, realizzazione del vuoto 

interiore, espiazione. Le motivazioni 

erano profondamente religiose e le 

mete principali erano la Terra Santa, 

Roma e Santiago de Compostela. 

Il significato religioso del pellegri-

naggio viene espresso dalla benedi-

zione impartita da un sacerdote prima 

della partenza ed è questo a fare la 

differenza tra un pellegrino e un sem-

plice viaggiatore.  

Interessante la figura dei “vicari 

pellegrini”, che, con una ragionevole 

ricompensa, erano disposti a passare 

da un santuario all‟altro per conto del 

loro mandante, impedito da malattie e 

altri motivi a compiere personalmente 

il pellegrinaggio.  

Il pellegrinaggio era già di per sé 

una forma penitenziale: sofferenze a 

causa di piedi doloranti, sete, fame, 

paura degli inevitabili imprevisti e pe-

ricoli. Molti viaggiavano a piedi e 

senza conforto. Lungo i sentieri sorse-

ro piccole case di cura per i malati, 

cappelle, locande, taverne e ospedali. 

La mentalità medievale è dominata 

dal soprannaturale e dal continuo in-
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tervento di Dio: le forze del male e 

l‟inferno sono temute. Per contrastarli, 

si fa ricorso al culto dei santi, le cui 

reliquie, erano oggetto di venerazione.  

Nel capitolo settimo, l‟A. presenta 

la Chiesa come il nuovo Israele in pel-

legrinaggio, come il suo fondatore, 

che è venuto a vivere sotto una tenda 

tra gli uomini in assoluta povertà. At-

traverso il pellegrinaggio, il popolo di 

Dio diventa come una luce che attrae 

le persone alla conversione e ricorda 

sempre che la vita provvisoria e che 

dobbiamo testimoniare la nostra fede. 

Il tema è, peraltro, molto attuale. 

Si pensi all‟Evangelii gaudium, che 

chiama la Chiesa, missionaria e ambu-

lante, “in uscita” e la invita ad essere 

sempre in movimento, superando la 

tentazione di “costruire capanne”, di 

“stabilirsi” in questo mondo. 

La Chiesa, guidata dallo Spirito 

Santo, fa, quindi, il suo pellegrinaggio 

accompagnato attivamente da Maria 

nel nuovo deserto di oggi. Ecco per-

ché l‟evento pellegrino è occasione 

per la Chiesa di andare in periferia, 

per incontrare gli uomini. Il pellegri-

naggio è la Chiesa che va alla ricerca 

di fratelli, come Cristo ha fatto.  

Si tratta di un nuovo modello di 

evangelizzazione che affronta il cre-

scente e straordinario processo di se-

colarizzazione e, a tempo stesso, con-

trasta l‟indifferenza che l‟uomo di og-

gi sta vivendo.  

Il nostro pellegrinaggio si conclude 

con il ritorno di Cristo che ci porterà 

con sé. Lungo la strada dobbiamo 

prendere coscienza che siamo il nuo-

vo popolo di Israele che cammina per 

scoprire la presenza di Cristo e che 

siamo in transito, non ancora nella no-

stra patria e paradossalmente estranei 

nella nostra casa temporanea. Stiamo 

camminando nel mondo, ma non sia-

mo del mondo e a volte dobbiamo 

percorrere una strada difficile, quella 

che porta al Calvario.  

L‟A. sottolinea opportunamente le 

differenze tra pellegrini e turisti: i tu-

risti religiosi o culturali sono quelli 

che viaggiano per il proprio piacere. 

Anche se vanno in luoghi sacri, lo 

fanno per pura curiosità, guardando, 

fotografando, comprando, mangiando 

e rilassandosi. Il pellegrino invece è 

colui che viaggia verso luoghi sacri 

per celebrare la liturgia ravvivando la 

propria fede.  

Nel pellegrinaggio, infatti, il cri-

stiano celebra la sua fede ricordando 

la storia della salvezza e solleva la sua 

supplica per i suoi bisogni materiali e 

spirituali esso è la scuola di spirituali-

tà, cioè: camminare verso la santità e 

“rimanere” in Dio. È un viaggio so-

prattutto interiore. L‟uomo è il pelle-

grino al momento della partenza fino 

al ritorno a casa. È un viaggiatore 

dentro e fuori di sé. È colui che cerca 

un nuovo valore nella sua vita:attento 

all‟incontro con gli altri.  

La Chiesa deve aiutare il popolo di 

Dio a vivere la speranza che conduce 

alla meta finale: un viaggio ed 

un‟attesa gioiosa che porta verso la 

risurrezione e la vittoria finale, supe-

rando la morte per una nuova vita. 

Nel pellegrinaggio stiamo cercando 

Dio attraverso i luoghi santi della pietà 

popolare. Per questo dobbiamo essere 

sempre pronti per la partenza non solo 

fisicamente ma anche spiritualmente. 
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La Chiesa, quindi, deve mantenere 

l‟animazione del pellegrinaggio e as-

sicurare il suo scopo, deve preparare il 

pellegrinaggio e deve essere parte del 

programma pastorale che annuncia la 

salvezza a tutte le persone.  

Nel capitolo ottavo l‟A. si ferma, 

quindi,proprio sul pellegrinaggio inte-

riore: il viaggio dentro di noi compiu-

to senza una macchina, una nave, un 

aeroplano, senza bagaglio, senza al-

cun movimento fisico. Citando i Sal-

mi 50 e 121, la lettera di Diogneto e 

Santa Teresa del Bambino Gesù, l‟A. 

sottolinea che il pellegrinaggio inte-

riore è il viaggio della fede ed in alcu-

ne circostanze il pellegrinaggio fisico 

può essere l‟inizio di un viaggio spiri-

tuale. 

Il capitolo nono, l‟ultimo,propone 

alcuni suggerimenti per il “prima” e il 

“dopo” pellegrinaggio.  

Secondo l‟A., le tentazioni del pel-

legrino sono molteplici: mancanza di 

responsabilità personale, essere viag-

giatori solitari, prendere“scorciatoie”, 

abbandonare l‟impresa quando sorgo-

no difficoltà, desiderare che Dio fac-

cia tutto per noi e non avere la voglia 

di cambiare.  

L‟A., quindi, suggerisce alcuni modi 

per superare le tentazioni:avere fiducia 

in Dio, non portare troppe cose, rallen-

tare, coltivare il silenzio, lasciarsi alle 

spalle alcune cose personali abbrac-

ciando gli altri, lottare per convertire.  

I tre momenti essenziali del pelle-

grinaggio sono: decisione di viaggiare 

verso una destinazione particolare; rag-

giungere obiettivi spirituali; interioriz-

zare la grazia ricevuta poi la celebrazio-

ne nel santuario. Di qui l‟utilità di atti 

penitenziali, sacramentali e liturgici che 

vanno svolti in silenzio, nelle preghiere 

personali e comunitarie.  

Nella seconda parte di questo capi-

tolo, l‟autore suggerisce alcune pre-

ghiere e canti per un adeguato pelle-

grinaggio. 

Musso conclude il libro, citando 

frasi altamente significativi. come: 

«Iniziare un nuovo cammino spaven-

ta. Ma dopo ogni passo che percor-

riamo ci rendiamo conto di come era 

pericoloso rimanere fermi» (Roberto 

Benigni). «Abbiamo imparato a vola-

re come uccelli, a nuotare come i pe-

sci, ma non abbiamo ancora imparato 

la semplice arte di camminare insieme 

come fratelli» (Martin Luther King). 

«La vita è un cammino. Nessuno di noi 

sa quanto durerà la propria vita, ma è 

un cammino (...). Non si può vivere la 

propria vita stando fermi. La vita è per 

camminare, per fare qualcosa, per an-

dare avanti, per costruire un‟amicizia 

sociale, una società giusta, per procla-

mare il Vangelo di Gesù» (Papa Fran-

cesco). Attinge spunti anche dal famo-

so libro di Nelson Mandela intitolato 

long walkto freedom, cioè: lungo 

cammino verso la libertà. 

Il libro è autentico, semplice, pre-

ciso e si propone come guidaper tutti 

coloro che intraprendono pellegrinag-

gi verso vari santuari, utile per il “vi-

aggio interiore” e vuol anche essere 

sussidio per i pastori e cappellani dei 

vari santuari  che accolgono i fedeli. 

 

Gregory Tungaraza Kiloma 
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Le pagine di questo libro, in sette 

capitoli, sono un contributo e una rispo-

sta dell‟autore all‟appello di Papa Fran-

cesco a dare impulso a una nuova tappa 

di evangelizzazione. 

L‟A. tenta, infatti, di rispondere al-

la domanda fondamentale su “come in 

una stagione di profonda crisi religio-

sa, la Chiesa deve comportarsi”.  

Per orientare l‟evangelizzazione 

nella società attuale e segnare una tap-

pa nuova, José Antonio Pagola invita 

prima di tutto a prendere coscienza del-

la grave crisi religiosa facendosi alcune 

domande importanti: “Che cosa deve 

essere e come deve agire la Chiesa di 

Gesù in questi momenti critici? Come 

dobbiamo intendere e vivere oggi la 

nostra missione evangelizzatrice nelle 

parrocchie e comunità?”. 

Nel primo capitolo (In mezzo a una 

crisi senza precedenti) l‟autore de-

scrive l‟ambiente pieno di contraddi-

zioni e tensioni in cui la Chiesa oggi è 

chiamata a svolgere la sua missione. 

Si tratta di una crisi totale, che tocca 

tutti i settori della vita e che porta co-

me effetti sfiducia, frammentazione, 

nichilismo e fatalismo. 

In Occidente, in particolare,si deli-

nea una crisi di fede che concretamen-

te si manifesta tramite alcuni indizi 

ben visibili: il calo della pratica reli-

giosa, la diminuzione delle vocazioni 

al ministero presbiterale e alla vita 

consacrata, l‟allontanamento diffuso 

dei giovani (cfr. la “crisi di Dio” di 

J.B Metz, “la morte di Dio” di F. Nie-

tzsche o, ancora, “l‟eclissi di Dio” di 

M. Buber). Dio non sembra più il fon-

damento dell‟ordine sociale e il princi-

pio integrante della cultura, ma avreb-

be ceduto il posto a un‟indifferenza 

generalizzata o a nuove tendenze reli-

giose (le “religioni senza Dio”), che, 

però, finiscono col portare l‟uomo a 

chiudersi in se stesso. 

Viviamo ormai in una società 

dell‟immediato e del divertimento; una 

società - come afferma l‟A. - che pro-

muove la cultura dell‟avere. Cresce ad-

dirittura una specie di «deregolamenta-

zione istituzionale del credere» (D. 

Hervier-Léger), che consiste nel vivere 

le proprie credenze al margine 

dell‟istituzione religiosa e favorisce il 

paganesimo come forma di vita. Di 

fronte a questo fenomeno la stessa figu-

ra del cristiano diventa ambigua e il 

modo di credere non è più lo stesso. 

Questa crisi, per l‟A. è un “gran se-

gno dei tempi” che ci spinge a porci con 

grande fiducia nel Dio rivelato da Gesù. 

Nel secondo capitolo, Accogliere il 

mistero di Dio nella notte, Pagola, in-

fatti, invita a non essere passivi dinanzi 

a questa profonda crisi religiosa, ma a 

sforzarci comunque a fare l‟esperienza 

di Dio, cioè aprirci alla trascendenza. 

Ma come possiamo vivere 

quest‟esperienza di Dio nel mezzo di 

una notte così oscura? Come parlare o 

invocare chi pare essere così assente? 

Come comunicare o annunciare la pre-

senza di chi appena interessa? 



RECENSIONI 

 
165 

 

La crisi di Dio esige un approccio 

che non consiste nel trasmettere la 

dottrina,predicare la morale, sostenere 

una pratica religiosa o profondersi in 

una pastorale esasperata, ma favorire 

l‟esperienza originaria dei primi di-

scepoli che accolsero il Figlio del Dio 

fatto carne in Gesù per la nostra sal-

vezza, ripristinando l‟esperienza mi-

stica primordiale, da dove nasce la fe-

de cristiana. Il risveglio della fede de-

ve, perciò, partire della vita stessa, 

trovando nuovi percorsi. Tutto questo 

esige un accompagnamento vicino al-

le persone che aiuti a scoprire questa 

presenza misteriosa: accettare che Dio 

è amico, amante e innamorato di tutti. 

Il luogo più indicato per questo è 

l‟amore del fratello, per l‟uomo soffe-

rente, per il povero e bisognoso. La 

Chiesa sarà ascoltata se si presenterà 

nel principio della misericordia e co-

me testimone del mistero di Dio, “sa-

maritana” vicina ai colpiti e feriti del-

la strada, al servizio dell‟umanità sof-

ferente e minacciata. 

Il terzo capitolo, Annunciare Dio 

da un orizzonte nuovo, indica alcuni 

atteggiamenti da coltivare oggi per 

annunciare Dio: a) La fiducia assoluta 

nell‟azione salvatrice di Dio che, tra-

mite lo spirito di Cristo risorto, conti-

nua ad operare in ogni uomo nono-

stante la crisi religiosa; b) Non fer-

marsi ad una lettura negativa del mo-

mento attuale di crisi, ma ascoltare 

quello che lo spirito di Gesù sta di-

cendo oggi ai suoi seguaci. Questa 

crisi religiosa è un «nuovo inizio» di 

una nuova cultura, una maniera nuova 

di assumere e di vivere la fede in Ge-

sù Cristo; c) Accogliere il vangelo 

prima di annunciarlo, promuovendo 

gli “spazi di conversione” e ricono-

scendo il nostro peccato e le nostre 

incoerenze; d) Camminare con gli 

uomini e le donne di oggi verso il re-

gno di Dio con l‟aiuto di una Chiesa 

che sa accogliere, ascoltare e accom-

pagnare. Questo camminare degli 

uomini e delle donne sarà sempre o-

rientato al compimento del regno di 

Dio; e) Costruire una Chiesa segno di 

salvezza per tutti e luogo in cui si fa 

l‟esperienza della salvezza di Dio; f) 

Presentare la fede come adesione alla 

via di Gesù, non come un dovere, ma 

come prospettiva di vita nuova e viva 

inaugurata da Gesù per noi. 

Il quarto capitolo, Esperienza di 

Dio ed evangelizzazione, è articolato in 

tre parti. Il fine di questo capitolo è “at-

tivare” la nostalgia di Dio che abita il 

cuore dell‟uomo moderno nonostante il 

vuoto interiore, la banalizzazione 

dell‟esistenza e la crisi della speranza. 

L‟A. osserva che l‟uomo moderno è 

segnato dal degrado della vita interiore, 

quella che da J. van Ruysbroeck “il 

fondo della persona”. Per il mondo 

moderno, una cosa esiste quando è ve-

rificabile secondo canoni scientifico-

sperimentali, per cui non c‟è posto per 

Dio e per l‟esperienza religiosa. 

Con l‟acquisita consapevolezza dei 

limiti della scienza, però, è venuta 

l‟ora di rivedere la relazione tra scien-

za e religione, affinché il progresso 

umano e la fede non si escludano re-

ciprocamente. 

Ciò che è importante nella vita re-

sta la possibilità di dar risposta ai 

grandi interrogativi, altrimenti a-

vremmo (come abbiamo) un essere 
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umano radicalmente irresponsabile, 

apparentemente attivo, ma, in realtà, 

passivo, che obbedisce a un piano di 

vita che non ha tracciato. 

Dinanzi a questa mediocrità spiri-

tuale l‟A. assegna alla nuova evange-

lizzazione la missione di “scuotere” 

l‟uomo, avendo come punto di parten-

za l‟attualizzazione dell‟esperienza 

originale cristiana, cioè l‟incontro 

sorprendente con Gesù che trasforma 

ed apre all‟esperienza di salvezza e di 

liberazione interiore.  

Il quinto capitolo, Vivere e comu-

nicare l‟esperienza di un Dio amico, 

l‟A. prende spunto dalle parole di Ge-

sù, che assicura ai suoi discepoli che 

non sono più servi ma amici ripren-

dendo (Gv 15,15). È facile trovare 

nella vita di Gesù i tratti di questo 

“amore di amicizia”, che si nota, ad 

esempio, nell‟agire segnato da una at-

tenzione e un affetto alla persona con-

creta. Gesù offre la sua amicizia a tut-

ti. Con questo amore Gesù rivela ai 

discepoli e a tutti l‟amore di Dio e da 

quella comunione d‟amicizia con Ge-

sù nasce uno stile nuovo di vita, 

un‟esigenza nuova cioè vivere 

nell‟amore, il che costituisce il dato 

fondamentale per cogliere 

l‟esperienza cristiana. 

È l‟amore che favorisce l‟incontro 

con Cristo amico e questo incontro, 

usando le parole di Santa Teresa 

d‟Ávila è di «un incontro intimo, rac-

colto, da soli con qualcuno sentito 

come amico». L‟incontro con Cristo 

amico aggiunge, infatti. Teresa «si dà 

nel più intimo dell‟essere», e 

quest‟amicizia è un‟esperienza che 

apre alla vita e che ha bisogno dello 

spazio della vita intera».  

La condizione per portare il Van-

gelo oggi è di introdurre nel mondo 

l‟amicizia di Dio che lotta a favore di 

quanti soffrono a causa 

dell‟ingiustizia e dell‟inimicizia. Di 

conseguenza non si può sperimentare 

l‟amore di Dio senza reagire davanti 

al fatto doloroso della povertà. 

Il sesto capitolo, Testimoni del Dio 

della vita, riprende in qualche modo 

l‟esigenza o la necessità oggi di avere 

testimoni veri del Dio della vita nella 

chiesa per spingere sempre più la nuo-

va tappa dell‟evangelizzazione parten-

do dall‟esperienza fatta dai primi di-

scepoli di Gesù. Qui, l‟A. indica alcuni 

atteggiamenti di ogni uomo che voglia 

vivere a partire dall‟esperienza di un 

Dio amico dell‟essere umano. I due più 

significativi sono: a) Essere radicato 

nella vita, vivere la ricca esperienza di 

Dio nella realtà o nel mondo di oggi, 

scoprendo i segni positivi che emergono 

e costituiscono le tracce di un Dio che 

accompagna sempre la gente nelle sue 

gioie e nelle sue pene; b) La “simpatia” 

nei confronti dei non-credenti, testimo-

niando che Dio è nel fondo di ogni vita 

e continua a comunicare con ogni per-

sona per strade che non passano neces-

sariamente subito per la fede religiosa, 

né per la Chiesa. La fede cristiana è vita 

e non legge o rito. Secondo Bruno For-

te quest‟esperienza del credente porta 

una novità che consiste nel «vivere in 

e per l‟amore»; e si traduce in questo, 

il volto di un Dio «eterno Amante», 

che ama tutti incondizionatamente. 

Il mezzo per comunicare questo 

Dio sarà un linguaggio corretto che 
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tocca le persone e si sa sintonizzare 

con l‟esperienza concreta ed ordinaria 

della gente; un linguaggio semplice e 

accessibile a tutti e meno vuoto di e-

sperienza e di vita.  

Il settimo e ultimo capitolo, Recu-

perare la spiritualità di Gesù, presen-

ta alcuni tratti della cultura moderna 

segnata dalla superficialità e dal ru-

more e che conducono ad un senso di 

vuotaggine e superficialità. 

Ascoltare Dio ai giorni di oggi è 

difficile, in quanto viviamo nella ci-

viltà del rumore e del consumo. 

Lo stile di vita che impone la so-

cietà di oggi allontana le persone 

dall'essenziale e impedisce la loro cre-

scita integrale, anzi tende a costruire 

esseri servili e triviali, senza originali-

tà alcuna. La cultura del rumore e del-

la superficialità erode anche la fede di 

tanti cristiani. Accade di «pregare 

senza comunicare con Dio, fare la 

comunione senza comunicare con 

nessuno, celebrare la liturgia senza 

celebrare niente». 

Nella Chiesa si fa il lavoro pastora-

le, ma spesso si lavora con una man-

canza allarmante di attenzione 

all‟interiorità. L‟esperienza di un in-

contro con il Signore è, infatti, da fare 

dentro di noi. Occorre recuperare una 

cultura spirituale radicata in Gesù, una 

spiritualità che è sana e creativa, libe-

ratrice e generatrice di speranza. Il 

successo di questa spiritualità sta nella 

dimensione del silenzio interiore. 

 

Ndemboko Jean Timothée Makinda 
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Il volume raccoglie in modo ragio-

nato i contributi del convegno tenutosi 

a Modena e Reggio Emilia nei gior-

ni12/13 febbraio 2016 dal titolo Nu-

zialità: relazione e identità. Gli autori 

(D. Bellantoni, F. Bellelli, E. Bosetti, 

D. Cravero, F. De Giorgi, G. Grandis, 

P. Heritier, G. Mazzanti, C. Mezza-

salma, E. Pili, N. Ricci, S. F. Tadini, 

S. Zanardo) hanno proposto la rilettu-

ra di uno degli assi portanti e meno 

noti del pensiero del beato Antonio 

Rosmini sul tema della nuzialità. 

Tale aspetto è stato indagato come 

caratteristica originaria delle Persone 

divine (e, nell‟ordine della creazione, 

della persona umana), da un punto di 

vista interdisciplinare: principalmente 

teologia sistematico/fondamentale e 

ontologia trinitaria, teologia biblica e 

sacramentaria, filosofia (segnatamente 

antropologia e filosofia morale), este-

tica giuridica, psicologia e pedagogia, 

con affondi, implicazioni e rimandi 

nelle e dalle arti figurative e musicali. 

I vari studiosi sono in parte esperti del 

pensiero di Rosmini, in parte di aspet-

ti specifici della tematica in sé, per fa-

vorire il dialogo del pensiero rosmi-

niano con la riflessione come va svi-

luppandosi e necessita di essere af-

frontata nel contesto contemporaneo, 
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in collaborazione con varie realtà ac-

cademiche e culturali. 

Dopo la Prefazione del teologo 

Piero Coda e la lunga e articolata In-

troduzione (ben 23 pagine) di don 

Fernando Bellelli, dottore in Teologia 

fondamentale presso la FTIS di Mila-

no, il testo si sviluppa in quattro aree 

tematiche e un‟appendice. 

La prima area è teologico-

fondamentale e sistematica e inquadra 

la simbolica trinitaria nuziale. Nello 

specifico, don Giorgio Mazzanti, teo-

logo e poeta, docente di Teologia sa-

cramentaria presso la Pontificia Uni-

versità Urbaniana di Roma, indaga 

«L‟originario nuziale della Trinità: 

teologia e antropologia» e chiarisce 

cosa s‟intende per “comunione di per-

sone” nell‟ambito sponsale. La rela-

zione nuziale è comunione di persone, 

ma si tratta di una relazione specifica; 

in questa, infatti, uomo-donna si defi-

niscono vicendevolmente, il che non 

accade per la relazione fraterna. La 

relazione autentica nuziale richiede a 

ogni persona l‟uscita da sé, richiede 

l‟ek-stasis, che permette la vera en-

stasi. L‟uscita da me porta alla perma-

nenza totale dentro di me (cfr. p. 75). 

Il dottorando Emanuele Pili, con 

«Essere morale e intersoggettività 

nell‟ontologia di Antonio Rosmini», 

dopo un breve excursus sulle tre for-

me dell‟essere e il loro sintetismo, fo-

calizza l‟attenzione sulla reciprocità 

come compimento della moralità. La 

persona, nell‟atto di amore, dimenti-

candosi di sé si dirige verso l‟altro 

senza altra ragione che l‟amore per 

l‟altro; quell‟atto, tuttavia, sa di non 

essere autosufficiente e bastante a se 

stesso. Infatti, il primo esito 

dell‟inoggettivazione, logicamente e 

realmente, non è la felicità, bensì 

l‟attesa di un altro. È da questo altro 

che viene la dignità di partecipazione 

e, pertanto, la realizzazione del sog-

getto (cfr. p. 95). 

Fernando Bellelli, approfondendo 

quanto già fatto emergere 

nell‟Introduzione, analizza «Il simbo-

lico-nuziale nella teoresi triadico-

trinitaria e sapienziale di Rosmini». Il 

contributo vuol verificare se la nuzia-

lità sia o non sia un elemento della na-

tura divina, e se la nuzialità, in quanto 

ipotetico elemento della natura divina, 

possa essere compresa, sempre in 

termini ipotetici, a proposito delle 

Persone e delle relazioni della Trinità, 

anche come reciprocità di paternità-

maternità nella Persona divina del Pa-

dre, come reciprocità di maschile-

femminile nella Persona divina dello 

Spirito Santo, oltre che come recipro-

cità di sponsalità nella Persona divina 

del Figlio, così pure come reciprocità 

di e tra queste reciprocità nuziali (cfr. 

p. 100). C‟è un simbolico nuziale teo-

ontologicamente e trinitariamente de-

terminato nella teoresi del Beato An-

tonio Rosmini che è in grado di unire 

la teoresi, la spiritualità, la mistica, la 

pastorale (cfr. p. 125). 

La seconda area raccoglie le scien-

ze scritturistiche, giuridiche ed esteti-

che e, come spiega Fernando Bellelli, 

intende leggere l‟immagine come leg-

ge dell‟umano: il biblico-teologico e il 

giuridico. Don Carmelo Mezzasalma, 

insegnante, musicista, poeta, fondatore 

della Comunità di San Leonino, dedita 

all‟evangelizzazione della cultura, con 
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il saggio «La visione oltre l‟immagine: 

atto spirituale dell‟umano che trascen-

de l‟uomo», indaga sul rapporto di Ro-

smini con l‟arte e la forza delle imma-

gini secondo la visione del critico 

d‟arte Georges Didi-Huberman. Il giu-

rista Paolo Heritier, professore associa-

to di Filosofia del Diritto presso la Fa-

coltà di Giurisprudenza di Torino, in 

«Ipotesi filosofico giuridiche ardite 

sull‟immagine, tra Vico e Rosmini», 

inquadra il rapporto tra Rosmini e Vico 

secondo Piovani e la svolta iconico-

affettiva e quarta fase degli studi ro-

sminiani. Elena Bosetti,suora di Gesù 

Buon Pastore e docente di teologia bi-

blica presso l‟Istituto di Teologia della 

Vita Consacrata “Claretianum” di Ro-

ma, con «Echi del Cantico dei Canti-

ci», poeticamente si sofferma sulla bel-

lezza del Cantico prendendo spunto 

dalla famosa frase: Il mio Amato è mio 

e io sono sua e la meno nota Sotto il 

melo ti ho svegliato. 

La terza area è a carattere sacra-

mentale, morale e psicologico. Susy 

Zanardo, professoressa associata di 

Filosofia morale presso l‟Università 

Europea di Roma, con «Differenza 

sessuale e alleanza di coppia» focaliz-

za il problema del maschile e femmi-

nile nelle teorie del genere e nel pen-

siero della differenza sessuale. 

L‟uomo e la donna sono il segno, 

l‟uno per l‟altro, di una parola impre-

vedibile: i due imparano che è diverso 

il modo di vivere il corpo e la genera-

zione, di provare piacere, di andare 

incontro al mondo. Don Domenico 

Cravero, psicoterapeuta e sociologo, 

responsabile e coordinatore di comu-

nità terapeutiche, ne «Il simbolico o-

riginario: teologia, antropologia e 

scienze umane» imposta il saggio sot-

to l‟aspetto del “prendersi cura”. Per 

farlo, inizia dai primordi con l‟origine 

che dà senso secondo l‟annuncio bi-

blico e la riflessione teologica; 

l‟origine secondo la ricerca antropo-

logica e nella scoperta delle scienze 

umane. Indaga sui verbi della nuziali-

tà per giungere all‟eros/agape della 

nuzialità compiuta. Don Giancarlo 

Grandis, docente di Teologia morale 

della sessualità e del matrimonio, in 

«Rosmini e la nuzialità: la teoresi 

dell‟amore», mette in luce la rilevanza 

antropologica del pensiero rosminia-

no: “la divina istituzione dell‟amore”, 

l‟idea di sapienza, il discorso sulla ca-

rità. In Rosmini, il tema dell‟amore 

non è esplicitamente tematizzato. Tut-

tavia, esso è presente in filigrana in 

tutte le sue opere come un fiume cari-

co che scorre nelle viscere del suo po-

deroso sistema filosofico/teologico 

(teosofico) elaborato nell‟orizzonte 

della Scritture ebraico-cristiane.  

Se volessimo trovare, nel pensiero 

rosminiano, tracce o indizi tali da po-

terli annoverare come anticipazioni o 

utili stimoli per l‟elaborazione 

dell‟antropologia nuziale, li possiamo 

individuare certamente nella riflessio-

ne che Rosmini fa sulla forma morale 

dell‟essere (cfr. p. 269). 

La quarta area è filosofico-

pedagogica ed esplicita la teologia del 

corpo sessuato e le sue interazioni con 

le scienze umanistiche. Fulvio De 

Giorgi, ordinario di Storia della Peda-

gogia presso l‟Università di Modena e 

Reggio Emilia e direttore del “Centro 

di Studi e Ricerche Antonio Rosmini” 
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dell‟Università di Trento,prospetta 

«Alcune osservazioni sul tema 

dell‟identità». L‟identità individuale, 

per Rosmini, è data dal soggetto-

senziente, nel sentimento fondamenta-

le, e coincide semplicemente con la 

durata e unità istintuale del principio 

senziente, ciò anche nell‟animale, nel 

bruto. Ma l‟uomo con il principio in-

telligente, cioè con la sua ragione, ve-

de tale identità come ente, dunque 

come sostanza. Samuele Francesco 

Tadini, ricercatore presso il Centro di 

Studi Rosminiani di Stresa, con «Eros 

e agape nella metafisica ontoprismati-

ca di Rosmini», scrive della dimen-

sione metafisica dell‟Amore: eros pa-

gano e agape cristiana; indagando la 

corporeità, la sessualità e l‟erotismo 

definisce l‟unione sessuale come atto 

dell‟anima: l‟erotismo agapico nella 

dinamica antropo-relazionale, giun-

gendo a definire l‟erotismo agapico 

“metempirico”: l‟estasi contemplativa 

nella dinamica antropo-teo-

relazionale.  

Lo psicologo e psicoterapeuta a o-

rientamento analitico esistenziale 

frankliano, Domenico Bellantoni, do-

cente invitato presso l‟Università Sa-

lesiana di Roma, con «Dall‟identità 

sessuale al ruolo di genere. Conside-

razioni e implicazioni di una svolta 

antropologica», riflette sull‟«esserci» 

nell‟attuale contesto post-moderno, i 

gender studies e le loro implicazio-

ni;analizzando le implicazioni antro-

pologico-esistenziale degli “studi di 

genere”. Nicola Ricci, docente invita-

to di Filosofia della Religione presso 

l‟Istituto Superiore di Scienze Reli-

giose della FTER di Bologna, in 

«Prossimità societaria.  

Il problema dell‟origine della fa-

coltà morale e i processi di inoggetti-

vazione nel pensiero di Rosmini», af-

fronta il problema dell‟origine della 

facoltà morale partendo dalle forme 

dell‟inoggettivazione morale e 

dall‟imperativo: «Amerai il prossimo 

tuo come te stesso» per definire la 

tendenza morale come tendenza 

dell‟essere. Fernando Bellelli conclu-

de con «Nel seno della nuzialità trini-

taria: l‟educazione». 

L‟appendice raccoglie due contri-

buti: di Vito Nardin, «Ascrizione e 

spiritualità rosminiana della carità pa-

storale. Modena: dalla “Società degli 

Amici” al “Sodalizio degli ascritti 

dell‟Istituto della carità”», che trat-

teggia le importanti figure di Clemen-

te Rebora, Alessandro Manzoni, Luigi 

Gentili e la loro frequentazione e ami-

cizia con il Rosmini; di Giorgio Sal-

zano ed Elena Mannucci che indagano 

su “lui” e “lei” e presentano una me-

ditazione a due voci su san Paolo e il 

matrimonio.  

Chiude il saggio la densa Postfa-

zione di Marc Ouellet. Il testo è corre-

dato dall‟indice dei nomi e di brevi 

biografie degli autori. Manca la Bi-

bliografia, ma le lunghe, precise e arti-

colate note possono ben soddisfare chi 

volesse approfondire i vati temi trattati. 

 

Biagio Napoletano 
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Il denso e documentato saggio che 

presentiamo si occupa del diaconato 

permanente, ripristinato dal Vaticano II 

come “grado proprio e permanente della 

gerarchia ecclesiastica” (Lumen Gen-

tium, n. 29). L‟A. parte dalla considera-

zione di come, a fronte del crescente 

numero degli ordinati, non disponiamo 

ancora di un valido impianto teoretico a 

sostegno del ministero diaconale, il che 

finisce col generare ripercussioni nega-

tive nella prassi ecclesiale. 

La sfida che l‟A. affronta, quindi, è 

cogliere i criteri per affrontare le 

“questioni di carattere storico, teolo-

gico, canonico, pastorale sul diacona-

to”, ma, ancor di più “affrontare la 

questione del diaconato in quanto tale, 

verificando se e come la scelta del 

Vaticano II costituisca un‟opportunità 

per la vita della Chiesa e delle singole 

chiese particolari” (p. 8). 

La I parte del contributo verte su 

quella che l‟A. chiama “La lezione del 

Vaticano II”. Nel cap I, dal titolo “Il 

ripristino del diaconato”, si chiarisce 

la natura di questo “grado inferiore 

della gerarchia” in cui l‟imposizione 

delle mani è posta in essere “non per 

il sacerdozio, ma per il ministero”. 

L‟A. tenta di cogliere le ragioni che 

portarono all‟indebolimento del dia-

conato (pp. 18-21) e le motivazioni 

per una sua ripresa (pp. 21-28), me-

diante una dettagliata e competente 

analisi dei documenti di riferimento. 

In particolare vengono analizzati due 

documenti conciliari: la Lumen Gen-

tium (nn. 28-29) e l‟Ad Gentes (n. 16). 

In riferimento a quest‟ultima, l‟A. foca-

lizza l‟attenzione sull‟antico ministero, 

che viene valorizzato. Il riferimento 

cardine è il suo rafforzamento “per 

mezzo dell‟imposizione delle mani”ed 

il suo arricchimento generato dalla 

“grazia sacramentale del diaconato”. Si 

tratta di un ministero che nella logica 

conciliare deve contribuire ad una 

“nuova stagione per la Chiesa” (p. 39). 

Nel Cap. II si affronta la recezione 

post-conciliare del diaconato perma-

nente, alla luce del Motu Proprio “Sa-

crum Diaconatum Ordinem”, che atte-

sta l‟attenzione di Paolo VI al tema (p. 

45ss). Si tratta di quello che l‟A. defi-

nisce “il primo grande passo” (p. 45). 

Osserva a tal proposito l‟A.: “Il 

quadro normativo del documento è 

preciso, le funzioni attribuite ai diaco-

ni dettagliate, l‟enfasi sull‟importanza 

del ministero marcata; eppure il profi-

lo di questo ministero rimane debole, 

quasi manifestasse tutta la cautela del 

Papa ad incamminarsi per una via 

nuova e non priva di rischi” (p. 47). 

Al documento segue la revisione del 

rito dell‟ordinazione. Nel 1972 il Papa 

interviene nuovamente col motu pro-

prio“Ad pascendum” nel quadro della 

riforma totale degli ordini (Ministeria 

quaedam). Un ulteriore contributo per 

ripercorrere la storia del diaconato da 

restaurare, cui fa riferimento il Vitali, 

è anche lo studio della Commissione 

Teologica Internazionale Le diaconat: 
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Èvolutions et perspèctives, approvato 

nel 2002. 

La parte II del volume ha come tito-

lo “Ritorno alle fonti” e parte 

dall‟analisi dei riferimenti al diaconato 

nella Sacra Scrittura (cap. III). Viene 

sviluppata un‟accurata analisi del con-

cetto di “diakonia” nel NT, offrendo 

spunti di riferimento a natura e funzio-

ni ecclesiali dei diaconi nella tradizio-

ne sia lucana che paolina (p. 70ss). 

Il risultato dell‟analisi tiene conto 

del quadro complessivo e l‟A., reali-

sticamente, non può fare a meno di 

rilevare come molti aspetti della rico-

struzione siano congetturali, per cui, 

come evidenziato dal § 4, ne emerge 

un ministero in parte non ben definito, 

in quanto “strettamente parlando non 

si potrebbe dunque desumere dagli 

Atti degli Apostoli il profilo dei Dia-

coni” (p. 78).  

Il diaconato, però, ha stretta rela-

zione col processo di strutturazione 

della gerarchia, anche se “la ricogni-

zione del NT offre un panorama assai 

esiguo di ricorrenze utili per fondare il 

ministero dei diaconi: pochi i testi, e 

non tali da disegnare un profilo sicuro 

di un ministero che solo alla fine 

dell‟era apostolica sembra emergere 

con più decisione” (pp. 84-85). 

Il cap. IV si dedica alle fonti patri-

stiche e rimarca il legame tra il colle-

gio diaconale e la figura del Vescovo. 

Il principio alla base della prospettiva 

ecclesiologica è “La Chiesa è nel Ve-

scovo e il Vescovo è nella Chie-

sa”,che si riconduce alla teologia di S. 

Ignazio di Antiochia. Il diacono è le-

gato ad un impegno liturgico 

nell‟Eucaristia, ma si delinea un mini-

stero molto più complesso, non solo 

cioè liturgico, ma di ausilio al Vesco-

vo in relazione a quanto eccede la sfe-

ra liturgica, e la presenza del diacono 

accanto al Vescovo sull‟altare è segno 

di questo legame particolare.  

L‟epoca d‟oro del diaconato è le-

gata all‟esempio della Chiesa di Ro-

ma, che l‟A. così riassume: “Sul ver-

sante ministeriale, i diaconi assunsero 

un ruolo decisivo e insostituibile nella 

comunità finché la Chiesa praticò la 

cura dei poveri come aspetto impre-

scindibile della sua vita e missione” 

(p. 103). La comunione col Vescovo 

diventa, peraltro, talmente intensa da 

sfociare nell‟eroismo del martirio. Si 

pensi a Papa Sisto II, che viene assas-

sinato nelle Catacombe di san Callisto 

insieme con 4 diaconi in esecuzione 

del rescritto di Valeriano nel 258. 

A questa epoca d‟oro per il diaco-

nato seguirà una crisi plurisecolare. 

Ed è a questo punto che l‟A. offre 

una riflessione sulla questione delle 

diaconesse, “capitolo assai complesso 

nella storia della Chiesa antica” (p. 

108), con prassi  molto diversa da oc-

cidente e oriente. Inizialmente istituite 

per l‟assistenza delle donne battez-

zande, le diaconesse, infatti, acquisi-

ranno poi molte delle medesime fun-

zioni attribuite agli uomini.  

In sintesi, “tra il I e il VI sec il dia-

conato conosce una parabola chiara, 

fatta di una rapida ascesa e di un ine-

vitabile declino” (p.111), con un  III e 

IV sec. di splendore 

La III parte conclusiva costituisce 

una rilettura teologico-pastorale 

dell‟intera questione. Importante è 

quella teologica del cap. V (pp. 119-
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144), condotta alla luce dell‟indagine 

biblico-patristica.  

L‟A. sottolinea come i Padri Con-

ciliari siano stati molto chiari nel ri-

pristino del diaconato. Il rilievo che 

l‟A. propone, a tal proposito, è legit-

timo e pienamente condivisibile: egli 

sottolinea la coerenza di tale scelta 

con l‟ecclesiologia della Lumen Gen-

tium. “Non si tratta di ripetere schemi 

e figure che appartengono al passato, 

ma di ricuperare elementi fermi che 

permettono di rileggere alla luce del 

periodo più felice per il diaconato una 

figura ministeriale che per il concilio 

costituisce una promessa feconda e 

che per l‟oggi della Chiesa si offre 

come una risorsa e non come un pro-

blema” (pp. 144-145). Egli osserva, 

però, come lo schema interpretativo 

evidenzi punti di debolezza, per cui in-

dividua lo snodo risolutivo in LG n. 21, 

soffermandosi su alcuni punti cardine. 

In primis, il diaconato si risolve in 

relazione alla figura del Vescovo (p. 

128 ss) e si fonda sulla strutturazione 

degli Ordini gerarchici. Esso, inoltre, 

ha carattere sacramentale, come si e-

videnzia nel § 5 “La sacramentalità 

del diaconato” (pp. 137-140). Esito di 

questa fondazione teologica è il servi-

zio ecclesiale di cui si parla nel VI ed 

ultimo capitolo. 

Esso viene calibrato soprattutto in 

relazione ad un quadro ecclesiologico 

finalizzato alla chiesa particolare, in 

cui il diaconato va bel oltre il ruolo 

liturgico (p. 151 ss), ma finalizzato 

“ad ministerium episcopi”.  

Di qui la necessità di una cura par-

ticolare ed attenta alla formazione dei 

diaconandi, in quanto: “Quella del di-

acono, dunque, non può essere la pre-

senza generica di un ministro animato 

da buone intenzioni: egli può e deve 

essere l‟interfaccia del vescovo con 

un mondo che ha bisogno di una pros-

simità intelligente e capace, non solo 

perché motivata dall‟amore di Cristo, 

ma perché fondata su una specifica 

competenza” (p. 159).  

I diaconi, in sintesi,sono simboli 

del servizio (p. 160ss) per una Chiesa 

da servire 

Nelle conclusioni l‟A. si dice con-

vinto “che la natura ministeriale del 

diaconato si possa e si debba concepi-

re sul versante ecclesiologico, alla lu-

ce della concezione patristica del dia-

conato come ordine administerium e-

piscopi, destinato alla cura del popolo 

di Dio, soprattutto delle membra più 

ferite e doloranti della comunità cri-

stiana” (p. 169). 

Gli spunti dell‟A. sono notevoli: ri-

torno alle fonti e superamento della 

reductio liturgico-sacramentale, sa-

cramentalità del diaconato, distinzione 

del diaconato ad sacerdotium da quel-

lo ad ministerium.  

Viene delineata così una strada a-

perta da percorrere e costruire, ma con 

un supporto teologico solido, impron-

tato a criteri e valori, per cui al diaco-

nato è assegnato un profilo molto alto 

e impegnativo. 

 

Dario Sessa 
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