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INTRODUZIONE GENERALE

I1 titolo della dissertazione intende da subito dichiarare, facendo ricorso ad un linguaggio poe-
ticamente ispirato!, il proprio obiettivo fondamentale. Ciod che vi si prefigge ¢ una prospettiva di
rilettura del fenomeno del cristianesimo — della storicita del suo esser-ci — in chiave estetico-teo-
logica e contestualmente all’ambito culturale della post-modernita. Imprescindibile va infatti rite-
nuto il confronto con una duplice istanza, in grazia della quale, non solo il discorso teologico fout
court trova senso, ma, ancor prima, I’evento stesso della fede — e non solo quella cristianamente
intesa —, insieme alla connaturata dimensione istituzionale. Si tratta, da una parte, precisamente
del “qui e ora”, ossia della figura culturale, nella fattispecie dell’istanza del contemporaneo.
Dall’altra, s’impone la testimonianza dell’anteriorita improducibile della Parola originaria,
nell’inesauribilita (ri)creativa/creazionale rappresentata dal simbolo della sorgiva canonica delle
Scritture.

Si potrebbe gia abbozzare una prima approssimazione dell’intera ricognizione, affermando che
I’angolatura da cui si intende osservare il fenomeno del cristianesimo ¢ quella evenemenziale di
uno scarto incolmabile — adombrato fin dal titolo nella simbolica della crepa —, che rende possibile
I’inesauribile osmosi fra le serie di ordini inerenti alle suddette due istanze. Il cristianesimo storico

¢, cioe, ogni volta I’aver-luogo di una differenza che spazia I’incontro fra mondo ed evangelo. La

!'11 titolo riprende un verso della poesia Anch 'io sono una formica, del poeta romagnolo AGOSTINO VENANZIO REALI
(1931-1994): «Ho dentro file eterne di formiche/ su dune abbacinanti;/ e anch’io sono una formica/ che tenta le crepe
dell’essere./ Me ne stanco qui col sole/ che batte alla Tua porta,/ misura la Tua soglia/ e di pazienza nutre la speranza/
che verrai ad aprire». La si puo ritrovare inserita nella raccolta di alcune sue liriche, editata postuma in: ID., Primaneve,
Book Editore, Castel Maggiore (Bologna) 2002. Assieme ad essa, sono da menzionare altre due opere di carattere
poetico: ID., Nostoi. Il sentiero dei ritorni, Book Editore, Castel Maggiore (Bologna) 1995; ID., Il Cantico dei Cantici.
Trasposizione poetica di Agostino Venanzio Reali, Book Editore, Castel Maggiore (Bologna) 1999. Dell’artista, ap-
partenente all’Ordine francescano dei Cappuccini, nonché raffinato biblista, sono raccolti anche gli scritti di carattere
piu esegetico: ID., Il Pane del silenzio. Articoli dal 1975 al 1993, Book Editore, Castel Maggiore (Bologna) 2004. Per
una introduzione biografica e all’opera complessiva del poeta — artista a tutto tondo: scultore e pittore di un certo
interesse — nonché apprezzato biblista francescano, delle terre del Rubicone, cfr. AA. VV., Dipingere la Parola. La
teologia della bellezza nell’opera di Agostino Venanzio Reali, a cura di A. M. TAMBURINI, N. VALENTINI, Edizioni
Messaggero, Padova 2006; AA. VV., Poesia, fede: il loro luogo. Atti del I Convegno su Agostino Venanzio Reali,
Sogliano al Rubicone-Montetiffi 10-12 settembre 1999, a cura di D. DozzI, F. GIANESSI, EDB, Bologna 2000; G.
Pozz1, La poesia di Agostino Venanzio Reali, Morcelliana, Brescia 2008; F. ZACCARINI, Agostino Venanzio Reali. Un
lettore della Parola tra esegesi e poesia, EDB, Bologna 2007. In ultimo, si rimanda al sito ben curato dall’ Assessorato
alla Cultura del Comune di Sogliano al Rubicone (FC), comune natale del frate poeta — http://www.comune.so-
gliano.fc.it/museo-agostino-venanzio-reali.

* Di seguito viene offerta anche la traduzione della citazione in esergo — P. CELAN, Poesie. I, (traduzione di G. BEVI-

LACQUA), Mondadori, Milano 2012, p. 231: «Parla — / ma non separare il No dal Si. / Dai alla tua parola anche il
senso: / dalle I’ombray.



dinamica tensionale/tensiva tra le istanze del “vecchio” e del “nuovo” (tradizione ed evento inno-
vativo/rinnovamento) attraversa non solo lo spazio scritturistico, ma caratterizza essenzialmente
quello culturale — ad ogni latitudine e longitudine e in ogni epoca. Quest’ultimo, proprio nella sua
esposizione all’invariante dell’attestazione canonica — intersecandone il cammino nella storia per
virtu della presenza cristiana — puo immediatamente essere il luogo effettivo dell’autentica gene-
razione della carne evangelica stessa. A patto che il corpus religiosus, nel quale 1’in-contro me-
diatamente accade, si dis-ponga nella condizione previa di vulnerabilita, per una reale reciprocita
di contaminazione; ¢ il cui esito non si lasci configurare in una fattiva prevaricazione dell’uno
sull’altra, né come strumentale subalternita/“ancillarita” — del mondo/cultura/razionalita a vantag-
gio della religione/sistema dottrinale/credenza (e viceversa).

L’incessante ricontestualizzazione del suo imponderabile a-venire nella storia, secondo 1’irri-
ducibile differire dei vettori spazio-temporali, rende da un lato impossibile, in questa prospettiva,
pre-definire aprioristicamente 1’evento di grazia al cuore del cristianesimo e del suo essere-diffe-
renza. Solo cosi, tuttavia, ¢ permesso accordare maggior credito alla qualita della sua evenemen-
zialita, reperendo a posteriori 1’inconfondibile traccia della sua presenza nel riconoscimento di
quello stile profetico-messianico, inequivocabilmente attestato dalle Scritture, eppure ogni volta
agito secondo una unicita incomparabile nei vari tornanti della storia. Risponde pertanto a verita
che il cristianesimo — quale storicita di carne dell’evangelo — non solo appartiene al fenomeno
religioso, ma che, conseguentemente, non puo affatto esimersi dall’essere oggetto di studi compa-
rativistici inerenti al campo delle figure culturali proprie alla religione. Allo stesso tempo esso, in
quanto tale, a-viene — o, forse, pil esattamente e-viene” — alla fine della religione, quale sua gra-

ziosa fuori-uscita. Meglio ancora: il cristianesimo si da genuinamente in quanto fine, ovvero quale

211 linguaggio quasi anarchico, continuamente spinto fin sul bordo del proprio ordine sintattico, «forzandolo per
uscirne e per rientrarvi arricchito di altre significative prospettive» (S. PIROMALLIL, Vuoto e inaugurazione. La condi-
zione umana nel pensiero di Maria Zambrano e Jean-Luc Nancy, 1l Poligrafo, Padova 2009, p. 214), ¢ una caratteri-
stica della decontrazione operata da JEAN-LUC NANCY, pensiero ai cui esiti si consacra il Capitolo Terzo — quanto-
meno a quelli ritenuti piu congeniali allo sviluppo del presente progetto dottorale. Contestualmente ¢ sufficiente ora
evidenziare che presso filosofo strasburghese 1’espressione possiede, oltre ad una innegabile sua forza evocativa, uno
specifico portato in senso categoriale ontologico. Con e-venire infatti, come lui stesso esplicita (J.-L. NANCY, La
dischiusura. Decostruzione del cristianesimo I, Cronopio Edizione, Napoli 2007, pp. 114-116), si «apre ne/ mondo
un fuori che non € un mondo al di 14 del mondo, ma la verita del mondo». Non si tratta, pero, di pensare quest’ultima
come una remotissima, intangibile interiorita, o «una profondita nascosta da ritrovare o da esprimere, un senso sepolto
da interpretare», poiché questo «fuori del fuori» che ¢ la verita, «avvolge ogni “interno” nel quale le attese sono
disarmate e i saperi, le certezze e i dubbi sconvolti». In altre parole, e-venire dice I’evento della verita in quanto
«affermazione dell’esistenza stessa. Non la speculazione sul suo valore» — dando in questo segni di voler seguire la
prospettiva trans-valutativa della lezione nietzscheana —, «ma il valore in sé come affermazione ed esposizione
dell’esistere, niente di piu, ma soprattutto niente di meno [...]. [L’]esistenza ¢ esperienza: [...] non fa che esporsi
all’imprevedibile, all’inaudito del proprio evento [...]». Ultimamente, la verita ¢ «il prezzo assoluto dell’esistenza
senza prezzo. Il prezzo che si da I’esistenza che non si lascia valutare da niente. L’esistente si da un prezzo senza

x 10 =



evento escatologico costitutivo dell’inaggirabile dimensione culturale della religione, permeante
non unicamente la socialita dell’intero Occidente.

In tale prospettiva ha dato prova di una particolare congenialita la trama evangelica secondo la
narrazione del Quarto Vangelo [= QV]. Apparendo quale ultima fase di ri-scrittura® canonica, la
tripartita letteratura giovannea (QV, lettere ¢ Apocalisse) intercetta nel suo intero il mondo delle
Scritture — e, ad un tempo, il mondo nelle/per le Scritture — divenendo il luogo di una coincidenza
inconfusa. Il mondo in quanto tale si lascia cio¢ scorgere quale tessuto di segni e di referenze
aperte, le cui armoniche servono la vita; ¢ il textus dell’esser-ci, che si sa compiutamente dis-
chiuso nell’ermeneutica originale — poiché originaria — del christologischen Urkanons (cfr. Gv
1,18; Ap 8,1), secondo 1’attestazione insuperabile delle Scritture canoniche.

Lo spazio del mondo, e il tempo che lo costituisce, principiano, per cosi dire, o hanno il loro
piu proprio inizio nella «Scrittura e la Scrittura in Gesu di Nazaret e, rispettivamente, nel vangelo
di Giovanni come recapitulatio dell’intera Scrittura (e di Gesu)»*. Di piu ancora: la stesura del
QV, prima, e la sua lettura, poi — movimento, dunque, disteso nella frontalita di mittente e desti-

natari(0), il cui paradigma trova figura affezionata e pathos amicale nella sezione neotestamentaria

prezzo, che non pud né misurare né pagare». Dello stesso autore si legga con estremo interesse ID., L ’Adorazione.
Decostruzione del cristianesimo II, Cronopio, Napoli 2012.

3 Cfr. M. NICOLACI, 1l corpus giovanneo quale Scrittura del compimento messianico e la mise en abyme del “libro”
sigillato ed aperto nell’Apocalisse di Giovanni, in: CRIMELLA M., PAGAZZI G. C., ROMANELLO S. (a cura di), Extra
Ironiam nulla salus. Studi in onore di Roberto Vignolo in occasione del suo LXX compleanno, Glossa, Milano 2016,
pp. 635-667. Inoltre R. VIGNOLO, Personaggi del Quarto Vangelo. Figure della fede in San Giovanni, Glossa, Milano
2004; Ip., Il Libro del Testimone. Cornice letteraria e poetica testimoniale del Quarto Vangelo. Spunti biblici per una
teologia della Sacra Scrittura, (Pro manuscripto, Tesi non pubblicata difesa presso la PCB, Roma 2000); J. GNILKA,
Johannesevangelium, “Die Neue Echter Bible” (I-IV Bd.), Echter, Wiirzburg 1989; S. FAUSTI, Una comunita legge
il Vangelo di Giovanni, EDB, Bologna 2014. Per cio che attiene alla semantica del dispositivo linguistico della ri-
scrittura e alla sua funzione nel quadro della ermeneutica tipologica, cfr. P. BOITANI, Ri-scritture, Il Mulino, Bologna
1997. Dello stesso autore ¢ consigliabile la lettura di ID., Riconoscere e un dio. Scene e temi del riconoscimento nella
letteratura, Einaudi, Torino 2014; ID., Letteratura e verita, Edizioni Studium, Roma 2013; ID., Esodi e Odissee, Li-
guori Editore, Napoli 2004; ID., Sulle orme di Ulisse, 11 Mulino, Bologna 1998; ID., Il vangelo secondo Shakespeare,
11 Mulino, Bologna 2009; ID., L ‘'ombra di Ulisse, 11 Mulino, Bologna 1992.

4 K. APPEL, Tempo e Dio. A partire da Hegel e Schelling, Queriniana (BTC 187), Brescia 2018, p. 169. L’autore, poco
piu avanti, sviluppa in modo decisivo questa importante riflessione ad illuminare 1’articolazione fra manifestazione
cristologica e riconoscimento della fede nel medio del locus teologico costituito dal canone scritturistico. Riferendosi
direttamente alla pericope giovannea dell’incontro fra il messia e i primi due seguaci (cfr. Gv 1,35-39), K. Appel fa
ricorso ad una suggestiva duplice immagine, di cui la prima si illumina per il fatto che «il secondo discepolo rimane
senza nome e rappresenta cosi il lettore stesso del vangelo». Come gia Lc aveva adombrato (cfr. 24,13.18), anche il
QV, lungo il corso della sua narrazione utilizzera la figura dell’“innominato” — o di un “nome-non-nome”, come nel
caso peculiare di Tommaso (cfr. Capitolo Secondo —2.2. Gv 20,24-29: una lettura fenomenologica) — per significare
la piu diretta referenza interna del lettore alla trama evangelica. La seconda parte del dittico ¢ tratteggiata dalla inter-
locuzione rivolta ai due dal messia: “venite e vedete”! «Questo venire del lettore, collegato a un corrispondente vedere,
lo conduce nel centro del vangelo stesso»: ’atto di lettura, cio¢, viene assimilato ad una vera e propria assunzione
della prospettiva cristologica; di pit: € I’«indossa[re] il passare di Gesu come una seconda pelle» (p. 171; corsivo
aggiunto).
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delle Lettere di Giovanni (Apostoliche) —, ben corrispondono all’opera “piu grande”, che solo lo
Spirito di verita sa portare verso I’indeducibile del suo proprio fine (cfr. Gv 14,12)°.

In sintesi, appartenendo il QV all’ultima rilettura canonica dell’intero scritturistico, conserva
tracce indelebili tanto della trama sinottica e degli stili teologici neotestamentari®, quanto degli
snodi imprescindibili della storia scritta dal Dio dell’ Alleanza con il suo popolo. Funge cosi — in
modo quasi metonimico, e certamente syn-bolico — da locus theologicus princeps per il confronto
che la presente ricerca intende imbastire con la sfera culturale del contemporaneo. Poiché il Van-
gelo secondo Giovanni sorge quale opera non solo sublime’, ma decisiva in ordine alla compiu-
tezza dell’attestazione canonica®. E lo & proprio in quanto autorizzazione insuperabile ispirante
I’incessante tentativo — grazioso e necessario al tempo stesso — di ri-scrittura teologica della ma-
nifestazione cristologica, nel quadro di una lingua e, in senso piu radicale, di una cultura sensibil-
mente dif-ferente da quella in cui accaddero gli eventi salvifici raccontati.

I1 vertice drammatico dell’attestazione canonica giovannea ne offre, in questo senso, la simbo-

lica insuperabile, capace di orientare da sempre non solo la pitu genuina devotio cristiana, ma,

S wicad peiCova tovtwv moujoe («e operi cose piu grandi di queste»).

® Emblematico ¢ senz’altro il considerevole utilizzo (x 12), nella prima parte della narrazione, del titolo apocalittico
“figlio dell’uomo”.

7 Cfr. K. APPEL, Tempo e Dio, op. cit., pp. 172-174.

8 L’intera letteratura giovannea (Evangelo, Lettere, Apocalisse) giunge a dis-chiudere le varie sezioni del NT — ovvero
ad aprirle! Questa ¢ esattamente la proprieta del principio canonico. In questo senso si pud affermare che il QV iscrive
in maniera definitiva, nell’attestazione canonica scritturistica, il movimento di allargamento universalistico del cri-
stianesimo delle origini, seguendo le tracce disseminate in questa direzione dal Terzo Vangelo (= TV), ovvero il Van-
gelo secondo Luca. Pertanto, lontano da dogmatismi e da scorciatoie deduzionistiche, si giustifica — per via fenome-
nologica e stilistica — la struttura “cattolica” del canone evangelico, la cui disposizione (non semplicemente editoriale
e, in un certo senso, Aufhebung di quella cronologica) funge da simbolo teologico del suddetto processo, rendendolo
visibile. In apertura della quadruplice narrazione appare infatti il Yangelo secondo Matteo dal carattere marcatamente
giudaico, ossia sorto in seno alla comunita di matrice giudaica — «Cid vuol dire che egli stesso [= autore] dev’essere
stato giudeocristiano» (J. GNILKA, I/ vangelo di Matteo, 2, Paideia, Brescia 1991, pp. 749-803; qui p. 753). La versione
marciana della parabola tracciata dal messia, pur precedendo Mt sull’asse cronologico — essendo dunque il suo pas-
sato, in quanto traccia stilistica su cui il suo proprio racconto si edifica —, compare in seconda posizione sul piano
canonico. Questo fatto, escludendo la mera accidentalita e/o erroneita della posticipazione, si lascia interpretare come
evento stilistico che dis-chiude a un futuro anteriore — ana-cronismo (cfr. K. APPEL, Tempo e Dio, op. cit., pp. 174-
183; 185-191) — portando con sé, nell’intrinseca missionarieta dell’intento narrativo, un progressivo allargamento
dell’uditorio/lettore, cui ¢ originariamente destinato il vangelo. Non va infatti dimenticato che il Vangelo secondo
Marco ¢ stato composto (posizione sostanzialmente concorde dal punto di vista dell’esegesi storico-critica; cfr. ad
esempio R. PESCH, /I vangelo di Marco, I, Paideia Editrice, Brescia 1980, pp. 49-54) nell’ambito e per una comunita
non solo con provenienze etnocristiane, ma essa stessa gettata dallo Spirito a Roma, nel cuore della potenza domina-
trice (cfr. eloquentemente Mc 1,12), a fronteggiare nel deserto — quale immagine della trasmissione storica dell’evan-
gelo — la devastazione della Bestia apocalittica (cfr. Ap 12!). Il TV si situera nell’apertura marciana e dilatera stabil-
mente, in modo piu esplicito mediante la seconda parte della sua opera (A7), quell’universalismo/“cattolicita” della
destinazione evangelica, a cui il QF dara compiutezza canonica. Si rinvia — soprattutto per cid che attiene alla forma-
zione dell’ AT, nonché del canone biblico ebraico e cristiano — agli studi di J.-L. SKA, I/ libro sigillato e il libro aperto,
EDB, Bologna 2005.
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insieme, ’estro della sensibilita artistica nella sua accezione onnicomprensiva e pluriforme; non-
ché I’intelligenza teologica di innumerevoli autori — ben prima e ben oltre la presente indagine. Si
tratta, cio¢, del punto in cui al Crocifisso viene aperto il fianco dalla lancia del soldato (cfr. Gv
19,34). Porre attenzione sul fatto che un tale accadere sia raccontato solo dal OV, non solo non ne
sminuisce la portata, ma accentua semmai in maniera potente il suo senso, trattandosi dell’intrigo
evangelico col piu alto tasso di densita simbolica. L’immaginazione teologica, allora, intuisce che
qui potrebbe essere in gioco, quantomeno, il senso dell’intera narrazione. Fino al punto di inerire
radicalmente alla verita stessa di Dio. Il messia crocifisso’, la cui testimonianza in favore
dell’Abba-Dio giunge al suo pur tragico termine (cfr. Gv 13,1; 19,30), non puo valere per i soli
effetti che il suo morire causa. Effetti sacrosanti, beninteso! Il maledetto che pende dal patibolo
effonde, insieme al suo Spirito, ogni benedizione — sui buoni € sui cattivi, sui giusti e sugli ingiusti
(cfr. Mt 5,45). Conseguenze incommensurabili, tanto sul piano soteriologico (croce), quanto su
quello delle implicazioni ecclesiologico-sacramentali (sangue/acqua). I profili teologali di Dio
stesso e del suo Cristo ne ricevono ’indiscutibile ridefinizione ultimamente valida.

Eppure, quel morire-cosi, aperto dalla lancia e gia nella postura di Aperto sulla croce, sembra
aver custodito un impensato, proprio nell’apparente duplicazione dell’apertura quale figura croci-
fissa. La presente ricerca, collocabile nel quadro della riflessione teologico-fondamentale, scom-
mette su questa intuizione e sulla pregnanza teologica (e stilistica) della scena evangelica appena
citata. In effetti, a ben guardare, non si tratta di una figura univoca. Detto piu chiaramente: 1’acca-
dere della duplice apertura, patita dal crocifisso, porta all’evidenza quel differenziale che,
nell’unico corpo, congiunge le meta-figure di dis-chiusura e soglia, senza possibilita di sovrap-
porle perfettamente, né ridurle I’una nell’altra. Sara esattamente questo 1’oggetto specifico dell’in-
tero lavoro, cui si spera di poter corrispondere in maniera congrua, grazie all’assunzione di un
approccio metodologico complessivamente improntato allo scavo fenomenologico e sensibile allo
statuto estetico della ragione teologica contemporanea.

La possibilita di “immaginare” il nucleo simbolico-semantico della fides, sullo scarto meta-
figurale che la rappresenta, mette in primo piano la differenza irriducibile, troppo spesso ignorata,

tra soglia e dis-chiusura, con I’intento di volerne tratteggiare la fondamentale plausibilita.

% Si & voluto dare rilievo alla figura messianica, interpretata secondo la categoria della marginalita (cfr. P. J. MEIER,
Un ebreo marginale. Ripensare il Gesu storico, [voll. 5], Queriniana (Biblioteca di Teologia Contemporanea), Brescia
2002-2017) — in gran parte sovrapponibile a quella del de-centramento soggettuale —, lasciando minuscola la sua sola
nominazione, nel corso della dissertazione. Un segno discreto, a simbolizzare il fatto che, nella sua carne di uomo tra
gli uomini, nel quotidiano entro cui si gioca il suo ministero, la festa, che coincide con la proclamazione del novum
evangelico, non impone la “maiuscola” della sua autocelebrazione egoica, ma accade come !’irriducibile di Dio dis-
seminato nella ferialita comune a tutti (cfr. le parabole evangeliche, in specie Mc 4,1ss). Viene cosi “reso inoperoso”
ogni potere che intenda marcare, pitt 0 meno implicitamente, il proprio a partire dal dominio espresso con una “teolo-
gia del titolo”, nel corrispondente quadro gnoseologico di una dialettica soggettivazione/oggettivazione del reale.
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Per questa ragione, va anzitutto circoscritto il senso della categoria soglia, per il quale la dis-
sertazione si ¢ orientata, esponendosi rispetto all’ambivalenza a cui ¢ generalmente sospeso nel
contesto culturale occidentale: dalla semantica equivalente alla cifra di un mero passaggio, al suo
valere per pura apertura. Nel corso delle argomentazioni, verra infatti intenzionato il suo profilo
eminentemente evenemenziale e sara dato risalto al carattere squisitamente ospitale del suo tratto
messianico.

Successivamente, al fine di dar conto dell’articolazione estetico-teologica che struttura il diffe-
renziale in seno alla fides cristianamente vissuta, si € determinata 1’altra meta-figura secondo la
categoria della dis-chiusura. La si ¢ preferita a quella piu immediata di “apertura” per una duplice
ragione: ¢ parso opportuno qualificare, su un piano essenzialmente esistenziale, ulteriormente la
natura di questa apertura, intravedendo in essa una ineliminabile oscillazione verso la sua sempre
possibile ri-chiusura. Ne consegue una seconda ragione, sul piano estetico-fenomenologico, in
ordine alla storicita della coscienza, in quanto liberta e ragione esposte all’inaggirabile inclina-
zione di proteggere la propria vulnerabilita fiduciale.

Unicamente nell’esistenza messianica si lascia finalmente rappresentare la soglia dis-chiusa
fino all’estremo (cfr. Gv 13,1) del definitivo aver luogo dell’éschaton di Dio — dell’Eschatos che

¢ Dio!

Esibita in un sintetico affaccio ¢ ora I’esigenza, insita alla razionalita discorsiva, di scandire piu
da vicino il presente argomentare; il quale, per necessita logica, verra suddiviso in due distinti
ordini di sviluppo, pur dandosi in realta quale intreccio interdipendente di elementi. Alla duplice
referenza tematica, attorno alla quale la dissertazione viene ad istruirsi — segnatamente: I’ordine
canonico delle Scritture nell’intersecarsi con I’istanza culturale-filosofica —, corrisponde uno spe-
cifico procedere ermeneutico, le cui direttrici sono presto esposte. Da una parte, disponendosi su
un asse prevalentemente estetico-teologico, si lascia apprezzare una urgenza, che fa capo alla de-
terminazione di non voler utilizzare le Scritture canoniche strumentalmente. Ad esse non puo (piu)
essere riservata dalla ragione teologica una funzione transeunte, quasi il ritaglio di un territorio di
transito, entro cui reperire, si, spunti intriganti e tematiche pertinenti, ma ben presto da oltre-pas-
sare, a tutto vantaggio di quelle regioni dell’astrazione, la cui vis mira al dominio di un sistema
teologico, solido per quanto an-estetizzato'®. A partire da cid, ogni capitolo formalizza (in modo,

sperabilmente, non formale) il proprio ancoraggio all’attestazione canonica, circoscrivendone il

10 Cfr. D. CORNATI, Spasmi e apatie del male. Tracce di una an-estetica e di una fenomenologia rovesciata del male,
in: “La Scuola Cattolica”, 130 (2002), pp. 807-819. Inoltre, G. C. PAGAZZ1, In principio era il Legame. Sensi e bisogni
per dire Gesu, Cittadella Editrice, Assisi 2010, pp. 60-72.
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campo d’indagine per riferimento alla esemplarita di pericopi evangeliche, ritenute preminenti in
ordine all’oggetto di volta in volta direttamente posto in esame.

Dall’altra, procedendo in maniera sistematica e, al tempo stesso, ana-cronistica'! dalla narra-
zione del OV all’intrigo sinottico'?, anche il confronto con I’istanza fenomenologico-filosofica del
contemporaneo € i connessi affondi teologici non esorbiteranno dall’ambiente canonico delle
Scritture, volendo piuttosto fungere da allargamento ed esplicitazione di cio che, nascosto, vuol
venire in piena luce (cfr. Lc 8,17; 12,2 e //; inoltre Gv 18,20) — nella carne dei lettori, come in chi
decide di far corpo con la chiesa.

Contestualmente, la pericope assolutamente centrale di Gv 19,34 sara dapprima — nel Capitolo
Primo — attentamente compulsata, nell’intima persuasione di riuscire a cogliere tracce plausibili
della surrezione meta-figurale in questione che inerisce al testo canonico. Con i Capitoli Secondo
e Terzo si avra cura di svolgere una piu attenta ricognizione di altri due passaggi ritenuti decisivi
nell’economia tanto del OV quanto della presente ricerca. Si tratta, rispettivamente, di Gv 10,7(.9)
e Gv 1,51, ovvero i topoi giovannei “pre-pasquali”, in cui si annunciano le meta-figure di soglia e
dis-chiusura. Percio, al fine di trovare il conforto dell’intuizione e corroborarne la plausibilita
mediante ulteriori elementi, si esaminera I’intero del racconto evangelico, portando allo scoperto
come le meta-figure non si “risolvano” sulla croce, ma siano — letteralmente — il corpo di carne
“post-pasquale” del Vivente, come ¢ ritenuto esemplarmente emergere dal “dittico” delle appari-
zioni nel cenacolo (cfr. Gv 20,19-23; 24-29).

In tutti e tre 1 capitoli si effettuera, infine, un duplice allargamento, intendendo con ci6 mostrare

anche la segnatura di un procedere stilistico, improntato piu a seguire le tracce di un cammino

1 «Contro I’idea di un andamento storico o di un concetto di tempo lineari che emergono dalla storia cronologica [...
si da] un tempo circoscritto dall’éschaton ¢ non dal chronos [...]. [E] una temporalizzazione del tempo in cui esso
non funge come sfondo spazializzato degli eventi, bensi riceve [...] un “segno” escatologico la cui narrazione sfida la
plausibilita dei fatti come creati dai potenti della storia. In questo modo il tempo viene esperito come “non contempo-
raneo”, ossia il flusso cronologico del tempo ¢ la fattualita che in esso agisce vengono interrotti, ¢ gli eventi ricevono
una “nota temporale”, cioé quella tensione che li sottrae alla semplice presenza [...]. Il suo significato consiste nel
rendere inoperoso il tempo storico attraverso quello [escatologico/] messianico [...]. Esso ¢ [...] cio che resta se il
soggetto viene momentaneamente separato dalle sue rappresentazioni generanti identita e non puo quindi piu ritirarsi
e conservarsi nel suo mondo di immagini [...]. [I]l tempo verra pensato nel passaggio fra tempo fisico e tempo cano-
nico che significa tempo del testo. Questo passaggio avviene anche fra tempo oggettuale e tempo soggettuale: quest’ul-
timo contiene il primo e lo trasforma. Lo contiene in quanto non puo inventare arbitrariamente il suo contenuto e in
quanto si trova gia posto in un mondo preliminare. Lo trasforma in quanto modifica la sua successione lineare in un
incontro sincronico dei tempi che possono essere affermati nelle loro alterita. Il tempo del testo, ossia il tempo del
canone, ¢ un tempo che va sempre attualizzato di volta in volta dalla Chiesa e dai suoi lettori» (K. APPEL, Tempo e
Dio, op. cit., pp. 13-19). Cfr. inoltre E. CASTELLUCCI, La vita trasformata. Saggio di escatologia, Cittadella Editrice,
Assisi 2010; ID., Nella pienezza della gioia pasquale. La centralita dell’ ermeneutica nell’escatologia cristiana, in:
“Sacra Doctrina” 43 (1998), Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1998.

12 Pensando il genere letterario “vangelo” come stile simbolico delle Scritture canoniche: non solo, ciog, il quadruplice
racconto evangelico tira compiutamente i fili dell’intero scritturistico, ma ne iscrive il differenziale messianico, fa-
cendo si che le Scritture siano “vangelo”, I’“in-principio” (cfr. Mc 1,1; Gv 1,1s) della lieta notizia dell’ Abba-Dio di
Gesu.



irripetibile — ovvero, irrapresentabile e ri-presentabile al tempo stesso — piuttosto che ad un mero
s-confinamento delle terre emerse delle Scritture, lasciandosele per cosi dire “alle spalle”. Rima-
nendo all’interno del campo scritturistico, saranno le disseminazioni di soglia e dis-chiusura nella
triplice tradizione sinottica a guidare la dissertazione verso il confronto con voci extra-scritturisti-
che, nel tentativo di elaborarne ulteriormente la consistenza teologica.

Cosi, dopo averne saggiato con-formita cristologica e complementarieta stilistica, si stabilira
una interlocuzione con quell’area del pensiero laico contemporaneo, altrettanto sensibile all’uso e
al senso delle due meta-figure. Duplice, pertanto, sara il chiarimento che in questa sede verra alla
luce.

Lasciando parlare 1’opzione ermeneutica offerta dalla post-modernita, si trattera, in prima bat-
tuta, di seguire 1’operazione de-costruttiva mirante al concetto principe di verita, ritenuto salda-
mente ancorato alla staticita del dominio metafisico e solennizzato dall’impero dell’Uno, o “prin-
cipio semplice”. In seconda battuta, il percorso in qui tracciato da due delle piu autorevoli voci del
pensiero contemporaneo permettera 1’apertura di un varco, quantomeno suggestivo ¢ prodromo di
sviluppi — anche in sede teologica — ben oltre la fase decostruttiva. Grazie allo scavo filosofico
dell’italiano GIORGIO AGAMBEN viene percio annunciato 1’irriducibile differimento della simbo-
lica che attiene alla soglia (Capitolo Secondo); mentre il francese JEAN-LUC NANCY, elabora lo
spessore metaforico in ordine alla semantica della dis-chiusura, applicandolo direttamente al cri-
stianesimo storico (Capitolo Terzo). Sia nell’uno che nell’altro gesto speculativo emerge, in mi-
sura piu o meno esplicita, uno dei tratti di maggior interesse per riferimento al cristianesimo, il
quale trova ospitalita nella figura ontologica della religione in uscita dalla religione stessa, nel
proprio circoscritto da un puro interminabile giungere a se stesso. A-venire al senso ed essere 1’a-
venire stesso del senso.

Avendo dunque dichiarato a premessa le coordinate fondamentali per la legittimazione del cor-
rente lavoro — nella fattispecie, dello spessore stilistico-simbolico in gioco nella oscillazione tra
dis-chiusura e suo differimento quale soglia — si puo prendere contatto con quei fattori, storica-
mente determinatisi in seno tanto alla cultura occidentale quanto al pensiero teologico, entro 1 quali

viene a intessersi 1’orizzonte pre-comprensivo delle argomentazioni proposte.
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A monte della dissertazione

Come si ¢ giunti a questo progetto di ricerca teologica? Dando ascolto — o, tentando di voler
servire — a due padroni (cfr. Mt 6,24)"*. Fuor di metafora, ’intento che ne presiede lo sforzo, non
cerca affatto di contraddire I’interdetto di Gesu. Piuttosto, vuole consegnarsi con fedele caparbieta
alle mani di una duplice istanza, resistendo, in un serrato corpo a corpo, alla tentazione di optare
per 1’una contro I’altra. Forse ¢ preferibile immaginare questo lavoro critico come la pratica effet-
tuale di un incontro (nuziale) fra I’insistenza conciliare sulla centralita delle Scritture — per riferi-
mento diretto allo studio teologico — e 1’'urgenza di accogliere le sensibilita del post-moderno in-
ternamente alla medesima referenza.

Secondo 1l dettato conciliare, infatti, 1’attestazione scritturistica vuole essere studiata nella
forma vincolante che ha definitivamente assunto (canonicitd); e, nondimeno, in qualita di «anima
della teologia» (cfr. DV 24). Immagine che, in modo deciso, promuove una duplice esigenza presso
il profilo critico della fede, validando al contempo 1’orientamento delle seguenti analisi. Anzitutto
si polarizza, in punta di metodo, il peso specifico delle Scritture, chiamate ad imprimere sul di-
scorso teologico la segnatura di un preciso modo di pensare, ancor prima di essere incontrate come
territorio sovrabbondante di spunti contenutistici da elaborare. Secondariamente, in ordine al me-
rito, € proprio nella differenza di senso registrata attualmente dalla categoria/immagine di “anima”
— rispetto alla pur relativamente breve distanza della sua iscrizione conciliare — che si fa rilevante,
sul piano qualitativo, la dimensione culturale per la ragione teologica.

Due paragrafi s’incaricheranno di dar contezza in ordine a queste due insistenze nella loro di-
retta referenza alla questione sviluppata dalla dissertazione. Prima pero sia consentito accennare

in maniera sintetica al quadro storico-teologico, entro cui se ne rende apprezzabile il senso.

13 L’espressione, in verita, appartiene alla provocazione e all’audacia di FRANZ ROSENZWEIG, con la quale il filosofo
ebreo tedesco di Kassel da avvio al suo celebre saggio La Scrittura e Lutero, oggi raccolto in: ID., La Scrittura. Saggi
dal 1914 al 1929, a cura di G. BONOLA, Citta Nuova Editrice, Roma 1991, p. 115: «Tradurre significa servire due
padroni. Dunque nessuno ne ¢ capace. E quindi, come tutto cio che nella teoria nessuno ¢ in grado di fare, nella prassi
¢ poi il compito assegnato a ciascuno. Tutti devono tradurre e ognuno lo fa. Chi parla, traduce dalla sua opinione in
cio che si attende che 1’altro possa capire, non pero un altro generico € imprecisato, bensi questo altro ben determinato
che egli vede di fronte a sé e i cui occhi, di volta in volta, si spalancano o si chiudono insonnoliti. Chi ascolta, traduce
nella sua comprensione le parole che risuonano al suo orecchio, cio€, piu in concreto, le traduce nella lingua della sua
bocca. Ognuno ha la sua propria lingua. O meglio: ognuno avrebbe la sua propria lingua, [...] se il parlare non fosse
gia tutto un parlare dialogico e in quanto tale... un tradurre». A tal proposito, sia permesso rimandare a M. CASADE],
“Servire due padroni”. Istanze ermeneutiche nella traduzione biblica di Franz Rosenzweig, Tesi di Licenza in Teo-
logia fondamentale, PUG, Roma 2003 (non pubblicata).



Pregresso storico

L’evento conciliare, rileggendo congiunturalmente 1’intera tradizione viva della Chiesa, ha cre-
duto, nello Spirito, di poterne osare epocali ricontestualizzazioni. Ha operato, cio¢, ridisegnando
il proprio profilo dottrinale, fin li trasmesso, all’interno del paesaggio pastorale'* dei suoi docu-
menti — si pensi, uno per tutti, al processo dottrinale e pastorale della riforma liturgica. Tale ripo-
sizionamento magisteriale sembra essere stato favorito, non ultimo, da una certa permeabilita a
quella prospettiva ermeneutica, fenomenologicamente sensibile, giunta ad interpellare vigorosa-
mente gli ambienti teologico-accademici piu influenti del tempo, insieme alle sue personalita piu
creativamente dotate ed incisive. Non va trascurato, infine, il recupero, sempre piu evidente, di
una certa congenialita fra questo modo emergente di pensare teologicamente e le sue radici bibli-
che — portandone, il testo ispirato stesso, tracce non trascurabili'®.

La piega'® che ora interessa mettere brevemente a tema, traspare per 1’esattezza nei riflessi
proiettati sulla ragione teologica da cio che, in maniera risoluta, per quanto sofferta e con alcuni
tratti di irrisolta problematicita, I’assunto conciliare ha stabilmente posto al cuore del suo pronun-
ciamento, con particolare riferimento alla Costituzione dogmatica Dei Verbum. La gia evocata
metafora dell’anima (DV 24) lascia infatti immaginare un rapporto non solo di intimita, ma di
intim-azione fra la realta delle Scritture e I’impegno della riflessione teologica. Le prime, restituite
alla loro giusta posizione rispetto all’attuazione pratica e riflessa della regula fidei, tornano final-
mente a strutturare la seconda'’. Eppure, per quanto ovvio possa oggi apparire, non & sempre stato

cosl.

14 In questa prospettiva I’aggettivo equivale, semanticamente, alla figura della evangelizzazione, secondo la caratte-
rizzazione sviluppata in modo particolare da C. THEOBALD, Trasmettere un vangelo di liberta, EDB, Bologna 2010;
ID., “Seguendo le orme..."” della Dei Verbum. Bibbia, teologia e pratiche di lettura, (a cura di A. FILIPPI, M. ROSSI)
EDB, Bologna 2011; ID., Il cristianesimo come stile. Un modo di fare teologia nella postmodernita, (voll. 2), (a cura
di M. RossI) EDB, Bologna 2009; ID., La recezione del Vaticano II. Tornare alla sorgente, 1, EDB, Bologna 2011;
ID., Spirito di santita. Genesi di una teologia sistematica, EDB, Bologna 2017.

15 Convergenza di polarita rinvenuta, in buona approssimazione, nell’analisi estremamente pertinente € lucida di M.
NER, Il corpo di Dio. Dire Gesu nella cultura contemporanea, EDB, Bologna 2010, pp. 89-90: «il corpo come esten-
sione del contatto fra divino e umano, e la sua reale storicita (ossia la sottrazione del corpo stesso di Dio), costituiscono
due fondamentali del cristianesimo come ermeneutica di un’assenza che non potra mai giungere a una sostituzione
strutturale; ma che ¢ apertura e distensione lungo la quale si entra in contratto con 1’evento accaduto, facendosi cosi
spaziatura che rilascia continuamente una storicita effettiva e veritiera». Corporeita e suo toglimento suggeriscono
quantomeno l’iscrizione di una sensibilita fenomenologica internamente alla qualita ermeneutica della ragione teolo-
gica, affinché possa risultare all’altezza della sfida lanciata dal paradigma della fede cristiana (incarnazione). Secondo
P. SEQUERI, L interesse teologico di una fenomenologia di Gesu. Giustificazione e prospettive, in: “Teologia”, 23/3
(1998), p. 303, «Il referente “corporeo” dell’identificazione di Dio ¢ quello che appunto fa la differenza: sia nei con-
fronti della singolarita fenomenologica di Dio che vi appare, sia rispetto alla radicalita ontologica del Figlio che vi si
identifica (quello che si vede ¢ precisamente cid che €)».

16 Cfr. G. DELEUZE, La piega. Leibniz e il barocco, Einaudi, Torino 2004.
17 Cfr. A. BERTULETTI, / significato teologico di una formula inconsueta, in: “Teologia”, 23/3 (1998), pp. 241-247.

* 18 *



Ci fu un tempo, quantomeno in campo cattolico, in cui I’inversione — epistemologicamente
scellerata — del dogma (istanza ermeneutico-regolativa) al posto delle Scritture (norma normans
non normata) ebbe conseguenze nefaste — e inesauste — sulla teologia. In effetti, tale inversione
era qualcosa di piu di una incongruenza metodologica. Pur non tematizzata in sede epistemica, era
a tutti gli effetti operativa per via di autorita (magistero). Non senza una certa qual tragica ironia,
la ratio teologica venne cosi ad assumere protocolli epistemici, in base ai quali la garanzia di
purezza veritativa del proprio argomentare doveva trovare il suo appoggio sicuro non tanto sulla
“inerranza” dei racconti biblici, quanto sulla formalizzazione — senza tempo e senza storia — delle
asserzioni dogmatiche. La sua esecuzione pratica finiva per tradursi sempre piu in «reduplicazione
materiale dell’istruzione formale del dogmax '8, mentre di fatto, immunizzata rispetto agli attacchi
esterni, si rendeva in larga misura inadempiente rispetto al suo precipuo servizio: I’interpretazione
della rivelazione biblica'®. Lo slittamento pratico — e massivamente praticato — al livello metodo-
logico finiva per comportare inevitabilmente cortocircuiti sul piano epistemico della riflessione.
Ad apparire forzato era, dunque, I’ordine dei principi istitutivi dello stesso discorso critico inerente
al credere.

Nella scissione, storicamente prodottasi in seno alla fides cristiana, si posizionava, com’¢ noto,
il suo fattore scatenante. Rimessa, cio€¢, drammaticamente al centro dall’indurimento della crisi
luterana, la fides vedeva radicalizzarsi quel rapporto, inquieto gia da secoli, tra la graziosita del
suo evento e la credibilita del suo profilo razionale. Da allora — e andando ben oltre la celebrazione

del Vaticano II — interessi e risorse intellettuali sono stati quasi interamente requisiti dalla ratio

18 M. NERI, Gesti. Affetti e corporeita di Dio. 1l cuore e la fede, Cittadella Editrice, Assisi, 2007, p. 96. Per un ulteriore
affondo in ordine alla cosiddetta teologia manualistica si legga con sicuro profitto G. COLOMBO, La ragione teologica,
Glossa, Milano 1995. Si consulti, inoltre, il saggio di K. RAHNER, Riflessioni sull ’evoluzione dei dogmi, in: ID., Saggi
teologici, Edizioni Paoline, Roma 1965, pp. 327-389, la cui immutata efficacia persuasiva, propria al suo argomentare,
nonostante 1’implacabile scorrere dei decenni, non ha perso di vigore. Sempre nello stesso volume si segnalano, inol-
tre, 1 seguenti saggi del gesuita tedesco: Esegesi e dogmatica, pp. 205-260; Sul problema dell’evoluzione del dogma,
pp. 261-325; Sul concetto di mistero nella teologia cattolica, pp. 391-465.

19 ([L’]immunita ¢ proprio quella caratteristica dell’idea metafisica di verita che 1’ermeneutica teologica intende su-
perare in virtu della sua non compatibilita scritturistica con la forma cristiana della manifestazione di Dio, che trova
nel credito del riconoscimento il momento della sua stessa verita» (M. NERI, // corpo di Dio, op. cit., p. 95). Compa-
tibilita della verita teologica con ’attestazione cristologica neotestamentaria, in ordine alla quale I’esegesi di questi
ultimi decenni ha saputo dare un sempre piu deciso contributo in favore di un’ermeneutica teologica fenomenologi-
camente sensibile; cfr. G. GHIBERTI, Bilancio della ricerca storica su Gesu, in: AA. VV., Indagine su Gesu. Bilancio
storico e prospettive fenomenologiche, (a cura della SCUOLA DI TEOLOGIA DEL SEMINARIO DI BERGAMO), Glossa,
Milano 2002, pp. 9-56; G. SEGALLA, La “terza ricerca” del Gesu storico e il suo complesso modello di indagine, in:
AA. VV., Indagine su Gesu, IBIDEM, pp. 57-87; ID., Cristologia implicita nelle parabole di Gesu, in: “Teologia” 1
(1976), pp. 297-337.
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teologica alla ricerca di una ricomposizione in ordine alla tradizionale distinzione interna al cre-
dere cristiano?’. O, quantomeno, una neutralizzazione degli effetti negativi conseguenti alla divi-
sione confessionale.

Grazie all’invenzione della stampa e in forza del motto “Sola Scriptura” (alquanto decontestua-
lizzato dalla vulgata apologetica cattolica), la Riforma, pur non intendendo mettere in atto una
netta separazione dalla viva tradizione dei padri, marcava potentemente 1’accento sul lato sogget-
tuale del credere e sulla dimensione esistenziale della rivelazione. Per una sorta di contro-bilan-
ciamento, la formalizzazione dottrinale tridentina poneva invece la priorita sul versante oggettivo
e contenutistico della fides, ritenendola solo in questo modo garantita nella immutabilita della sua
essenza e autorevolmente sottratta a sempre possibili manipolazioni. La radicalizzazione delle po-
sizioni produsse, dunque, insieme alla gia osservata inversione epistemica, un’altra sciagurata con-
seguenza per quanto attiene non solo al lato pratico dalla ratio teologica. In buona sostanza, la
rottura in seno alla fides cristiana condusse quest’ultima (sul versante cattolico) alla incapacita di
fare i conti con il peso specifico della storia, ossia con la questione della storicita della rivelazione.

Se, infatti, in campo luterano/riformato, I’auto-comunicazione di Dio si manteneva viva su en-
trambi 1 lati del suo realismo storico — fino alla radicalizzazione della posizione bultmanniana —,
in territorio cattolico contava esclusivamente poterne verificare/legittimare ’attendibilita. Detto in
termini piu affini alla mentalita contemporanea, si potrebbe dire che il senso della verita trasmessa
starebbe in posizione di enunciato (tradizione) e non piu di enunciazione (rivelazione). Come a
dire che, certo, la rivelazione ha una sua storia e va senz’altro comprovata; intrinsecamente, tutta-
via, non puo dirsi storica, poiché nella sua essenza non lo é affatto: essendo stata enunciata dal
Cristo fino alla sua pienezza, doveva considerarsi conclusa con la fine di coloro che 1’avevano
originariamente accolta (eta apostolica). Alla teologia (cattolica) non rimaneva dunque altro da
fare che prenderne atto. Per 1’esattezza, duplice era il compito ad essa assegnato: contemplar le
profondita veritative rivelate da Dio, attualmente consegnate nell’integrita formale e integralita
proposizionale del depositum fidei (dogmatica); non prima pero di averne constatato 1’effettivo
accadere (apologetica).

La storicita, insomma, secondo questa mens, non inerirebbe alla verita della rivelazione; non
certo piu di quanto si verificherebbe nel generico rapporto fra un contenitore e cio che esso sarebbe
chiamato “strumentalmente” a contenere. Da qui ne viene, inevitabile, 1’estrinsecismo quale im-

postazione teologica a salvaguardia della purezza del dato della fides: solamente tollerata I’asso-

2011 riferimento obbligato ¢ alla distinzione agostiniana tra fides quae e fides qua creditur. Cfr. AGOSTINO D’IPPONA,
De Trinitate, in: Corpus Christianorum series Latina (= CCL), 50-50A, Editions Brépols, Turnhout 1953ss.
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ciazione storia-rivelazione, per una necessaria funzione che si potrebbe qualificare come esplica-
tiva. Occorreva permettere alle verita di Dio di comunicarsi in modo comprensibile agli uomini di
questo mondo. Mera contingenza, esteriore alla natura propria dell’evento rivelativo; de-dotta este-
riormente e non e-dotta per intrinseca esigenza.

A marcare in maniera inappellabile il solco ci penso il solenne pronunciamento magisteriale
con I’omologazione della struttura epistemologica della teologia scolastica in forza dell’impianto
metafisico classico. L’impermeabilita alla storia dell’idea di Dio e della sua verita — conditio sine
qua non per la ratio — servi, da una parte, ad una certa sistematizzazione del discorso teologico,
attraverso il dispositivo gnoseologico del duplex ordo cognitionis. Dall’altra, tuttavia, ne croni-
cizz0, in un certo qual modo, I’impostazione assunta.

Non va dimenticato, a questo proposito, cio che si determind, nel campo della teologia cristiana
(cattolica), all’indomani della Dei Filius. L’adozione univoca dell’impianto neoscolastico rendeva
ultimamente impensabile la categoria di storicita internamente all’assoluto divino dell’evento di
rivelazione, ed inassumibile I’intrinsecita del suo rilievo teologico. La regolativita vincolante di
questa prospettiva ermeneutica non poteva non giocare la sua irresistibile inerzia sul profilo della
riflessione critica della fede. Votata, in questo modo, all’indiscutibile fallimento di alcuni dei suoi
non marginali esiti, tra i quali la resa critica — nei fatti contraddittoria — dell’evento cristologico.
L’assunzione ingenua del paradigma metafisico, insieme alla ostinazione intellettualistica tesa
all’oltrepassamento della storicita, non consentiva alla ratio teologica, sul piano veritativo, di ren-
derne efficacemente ragione.

Pensando ’effettivita storica di Gesu alla stregua di un mero — per quanto dignissimus — invo-
lucro della sostanza divina, essa ne decretava I’insensatezza, fatta salva la possibilita razionalistica
di astrazione consentita per suo mezzo, ossia in ragione della funzione attivata per dedurre, allo e
come interno dell’umanita di Gesu, il succo sostanziale dell’identita divina del Logos. A ben pen-
sare, questo modus cognoscendi si avvicina pericolosamente alla “spiritualizzazione” di marca
gnostica®!, davanti alla cui tentazione la teologia rimane in costante esposizione. Chiaro &, infatti,
lo schema filosofico di riferimento: in esso la storicita dell’'uomo di Nazareth occuperebbe lo spa-
zio di mero epifenomeno ontico, inessenziale sul piano della sostanza ontologica; questa percio,

in quanto preesistente, pud da quello radicalmente prescindere.

21 «Rispetto a questo sempre possibile slittamento gnostico-spiritualista, I’approccio fenomenologico al vissuto di
Gesu funge da operatore teologico a salvaguardia del realismo assoluto della manifestazione di Dio e della storicita
permanente della verita di quel manifestarsi [...] resa accessibile al riconoscimento dal credito atteso dal corpus delle
Scritture» (M. NERI, I/ corpo di Dio, op. cit., p. 97).
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A dispetto di un’apparente, vicendevole “anti-patia”/incompatibilita, la giustezza della co-
scienza cristianamente credente sa, a partire dal suo dogmatico centro nevralgico (Incarnazione),
di non poter prescindere dalla coniugazione fra storicita e incondizionatezza. L’adeguata tradu-
zione in termini teologici € la giustizia che ad essa deve il suo sapere critico. Non solo strategico
appare, allora, riferirsi alla Dei Verbum. Grazie alla saldezza del suo solenne pronunciamento, le
istanze della condizionatezza storica e dell’incondizionato di Dio vengono ri-consegnate al loro
adeguato ambito ermeneutico, ossia all’alveo originario delle Scritture. Nell’imprescindibile or-
dine della parola si rende dunque riconoscibile la qualita “nuziale” della loro differenza con-iu-
gale??.

I1 contributo critico qui tentato, in chiave estetico-teologica, si lascia istruire precisamente da
quella interruzione in seno al credere cristiano, che I’evento conciliare — autentica mens ispirativa
della presente ricerca — sa solennemente riguadagnare. Non solo, ma lo scarto ¢ ora assunto nel
suo originario profilo dialettico®, grazie al riconoscimento magisteriale dell’autocomprensione
credente. Al cuore stesso della fede cristiana sono istituite le giuste condizioni, affinché il diffe-
renziale che la costituisce sia generativo di pratiche evangeliche e di una corrispondente intelli-

genza critica.

La Bibbia e il suo pensare per figure

Stornata dalla mera funzione strumentale di appoggio confermativo in rapporto alle verita so-
prannaturali — dedotte e definite con I’esattezza formale del rigore concettuale metafisico —, 1’at-
testazione biblica “tradisce” immediatamente I’intima forza che la anima. Sul suo dinamismo in-
terno ha saputo magistralmente attirare I’attenzione, non solo specialistica, PAUL BEAUCHAMP, al

cui geniale contributo anche a questo dottorato corre 1’obbligo di un costante riferimento.

22 Cfr. G. MAZZANTI, Persone nuziali. Communio nuptialis. Saggio teologico di antropologia, EDB, Bologna 2005;
ID., Mistero pasquale. Mistero nuziale. Meditazione teologica, EDB, Bologna 2002; ID., Amore infinito, infinita va-
riazione. Uomo e donna nel Cantico dei Cantici. Una lettura, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 2015;
ID., I sacramenti. Simbolo e teologia. 1. Introduzione generale, EDB, Bologna 1997.

23 Con la consueta acutezza, P. SEQUERI, Idea della fede, Trattato di teologia fondamentale, Glossa, Milano 2002, p.
25, nel quadro di un folgorante scorcio sintetico sullo snodo teologico in questione, non manca di osservare come «la
stessa reazione cattolicay, alla figura della fede intrecciata dalla presa di posizione di Lutero, non possa non risultarne
«profondamente influenzata: anche al di 1a della sua consapevolezza esplicita. Di fatto si creeranno qui le premesse
per un’evoluzione della dottrina della fede rispetto alla quale il pensiero riformato e quello tradizionale finiscono per
convergere in un processo di dialettica complementarieta: a sostenere la quale entrambi gli interlocutori sono — da soli
— inadeguati. La dottrina luterana e quella del Concilio di Trento non sono intelligibili senza il loro rispettivo interlo-
cutore polemico: e questo vale non soltanto in sede storica, ma anche in sede teoricay.
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Del biblista francese?*, in questa sede, vale la pena di richiamare in primo piano 1’originalita
del suo spunto epistemico, ritenendo sufficientemente acquisito il procedere dell’impianto com-
plessivo offerto dalla sua ermeneutica tipologica. Per lui, ai cui occhi, curiosamente, il Nuovo non
¢ leggibile come mera liquidazione dell’ Antico (da lui nominato «Primo») Testamento, esigono
pari attenzione tanto il peso della storia, nella liberta di interrompere il filo del racconto; quanto la
custodia dell’originario che le figure consentono, mediante pazienti riprese creative. Si puo dire,
nei fatti, che interruzione e ripresa sono categorie portanti; e questo non solo dal punto di vista
metodologico. Da una parte, strutturano, si, il piano di una sensibilita tesa alla ricerca di un ap-
proccio sensato e senziente rispetto alla dimensione corporea del testo?. Dall’altra, attengono
all’ordine della sensatezza, per riferimento alla corrispondente comprensione biblica dell’esegeta
francese.

Detto altrimenti: I’esegesi di P. Beauchamp concentra in modo preminente i suoi sforzi sul
paradosso dell’unitaria pluriformita caratterizzante la fenomenalita biblica — paradossale?® quanto
puo esserlo cio, il cui evento si lascia illuminare dalla congenialita, tutt’altro che arbitraria, con la
realta di un corpus®’. L’intento ultimo risiederebbe, pertanto, nella volonta di rendere ragione, sul

piano strutturale-fenomenologico, del profilo genuinamente canonico caratterizzante le Scritture

24 Cfr. P. BEAUCHAMP, Testamento biblico, Edizioni Qigajon, Magnano (Biella) 2007. Per un’adeguata introduzione
all’ermenecutica tipologica di P. Beauchamp, si rimanda a G. BENZI, Per una riproposizione dell esegesi figurale se-
condo la prospettiva di P. Beauchamp, in: “Rivista Biblica”, 42 (1994), pp. 129-178; ID., L 'esegesi figurale in Paul
Beauchamp, in: “Teologia”, 27/1 (2002), pp. 35-51; P. BOVATI, Deuterosi e compimento, in: IBIDEM, pp. 20-34; R.
VIGNOLO, Letteratura e teologia: parole e Parola nel solco di Beauchamp, in: “Il Regno — Attualita”, 4 (2016), pp.
115-122; ID., Sulla “santita ospitale” di Gesu, in termini di teologia biblica, in: “Teologia” 32/2 (2007), pp. 399-407.
Per cio che attiene al “classico” della prospettiva ermeneutica in chiave tipologica, cfr. G. VON RAD, Interpretazione
tipologica dell’Antico Testamento, in: ID., Scritti sul Vecchio Testamento, Jaca Book, Milano 1984, pp. 183-212; M.
FISHBANE, Biblical Interpretation in Ancient Israel, Clarendon Press (Oxford University), Oxford 1989, pp. 350-379.
In ultimo, in ordine allo specifico della lettura tipologica in ordine al QV cfr. P. BEAUCHAMP, La typologie dans
I’évangile de Jean, in: ETCHEGARAY R. (ed.), Radici dell’antigiudaismo in ambiente cristiano. Colloquio Intra-Ec-
clesiale, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2000, pp. 95-109. Piu in generale, sulla lettura tipologica di un
testo, cfr. infra, nota 34.

% «[L]a figura ¢ sensibile e sensata, ossia sensibile € non sensibile. Essa ¢ mondo, ma mondo dell’uomo e uomo al
mondo; perché I’uomo marca il mondo e dipende dal mondo, poiché sul mondo vi ¢ la signoria dell’uomo ¢ la signoria
di Dio» (P. BEAUCHAMP, Le récit, la lettre et le corps. Essais bibliques, Nouvelle Edition augmentée, Paris 1992, p.
43 — traduzione personale).

26 Con quell’(auto)ironia inconfondibilmente biblica, Beauchamp, nella premessa all’edizione italiana di ID., L 'uno e
laltro Testamento, 1. Saggio di lettura, Paideia, Brescia 1985, p. 10, afferma che «[l]e forze che mettono in moto il
linguaggio e I’esistenza attraversano anche il mondo di colui che scrive. Una recente pubblicazione esegetica, per
altro amichevolmente, mi ha rimproverato “un certo gusto del paradosso”. Questa critica ¢ da me accolta senza diffi-
colta, perché, se questo gusto del paradosso mi & proprio, ¢ la Bibbia che me 1’ha dato e che in me lo ha avvivatoy.
Cfr. inoltre X. LEON-DUFOUR, Un biblista cerca Dio, EDB, Bologna 2004.

27 Si anticipa da subito un riferimento bibliografico obbligatorio per le pagine di questa ricerca, J.-L. NANCY, Corpus,
Cronopio, Napoli 2001. In modo particolare trovera il debito spazio nel Capitolo Terzo, deputato all’analisi di com-
patibilita fra alcune categorie del pensiero nancyano e 1’intento estetico-fenomenologico caratterizzante 1’esecuzione
del presente esercizio teologico.
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ebraico-cristiane, fuggendo al contempo la scorciatoia epistemologica offerta dalla sporgenza del
suo innegabile lato dogmatico. A lui non interessa, in buona sostanza, spiegare la canonicita delle
Scritture per riferimento univoco alla comprensione dogmatica sancita dal magistero solenne —
corrispondente alla via “discendente” e “disgiuntiva” dell’apologetica tradizionale —, quanto piut-
tosto affermare la sensatezza di un tale “fiuto” credente a motivo della stessa trama testuale in cui
¢ ordita I’attestazione scritturistica (via “ascendente” e “simbolica”).

Intendimento che, in ordine al metodo, Beauchamp fa valere per virtu del sapiente utilizzo delle
istanze di interruzione e ripresa — riecheggianti 1’ispirativa «frattura instauratrice» di MICHEL DE
CERTEAU?®. Si fa, in lui, possibile e praticabile quel nesso che congiunge 1’esegesi tradizionale —
potentemente nutrita dall’apporto della rivitalizzata stagione patristica — con 1 piu promettenti
avanzamenti mostrati dall’ermeneutica biblica contemporanea, in grado cosi di accogliere ben piu
che episodici risultati offerti dalle indagini svolte nei campi della semiotica e dello strutturalismo.
Come lo scriba evangelico, approdato all’altra riva del Regno®, sa tuttavia che un’autentica ripresa
del passato, col suo portato veritativo, si da solo in grazia dell’antecedenza offerta da un evento di
interruzione. In questo — sia detto per inciso — non sfuggira una certa prossimita con il concetto di
«dialettica in stato di arresto», caro a WALTER BENJAMIN; ripreso nella contemporaneita, tra gli
altri, da GIORGIO AGAMBEN, attraverso 1’altro emblematico paradigma benjaminiano della «cita-
zione»*’,

La stagione della modernita, con la novita del cogito cartesiano, funge, in tal senso, da arresto
nei confronti delle istanze veritative disposte sull’asse del passato. Arresto, qui, non significa abro-
gazione. Piuttosto, vorrebbe valere quale senso di una cesura provvidenziale sul continuum dell’in-
terpretazione tradizionale, in grado di trattenerne, o con-tenerne la spinta, affinché sia favorito lo
sviluppo di un nuovo modo di leggere la Bibbia, inaugurato dall’insistenza posta sull’elemento di
critica storico-letteraria. Beauchamp percepisce — da ascoltatore attento del fenomeno culturale in

senso ampio, non meno di quello biblico-patristico — che 1 tempi sono maturi per “citare” la lettura

28 Cfr. M. DE CERTEAU, La Rupture Instauratrice. Ou Le Christianisme Dans La Culture Contemporaine, in: “Esprit”,
404/6 (1971), pp. 1177-1214; S. MORRA, La frattura instauratrice. Corpo mortale, corpo glorioso e corpo istituzio-
nale nella teologia di Michel de Certeau, in: “Filosofia e Teologia”, 1 (2009), pp. 148-167. Cfr. anche C. OSSOLA,
“Historien d’un silence”: Michel de Certeau, in: DE CERTEAU M., Fabula mistica. XVI-XVII, (a cura di FACIONI S.),
Jaca Book, Milano 2008, pp. XXVII-LIV.

2 «Per questo ogni scriba divenuto discepolo del regno dei cieli & simile a un padrone di casa che estrae dal suo tesoro
cose nuove e cose antiche» (Mt 13,52).

30'Si rimanda al Capitolo Secondo della presente dissertazione; in particolare alla sezione dedicata alla ricognizione
di alcune delle categorie messianiche agambeniane.
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tipologica proveniente dal passato®!. L’urgenza di una simile ripresa impone, altresi, il fronteggia-
mento dialettico delle/alle due parti in gioco. Si viene, per cosi dire, a tessere 1’orizzonte semantico
dell’ossatura epistemica, in virtu della quale anche i tradizionali criteri esegetici di matrice storico-
critica incontrano una nuova configurazione.

Oggi, dunque, ¢ I’ora in cui si rendono leggibili, come mai prima, creativita e vitalita con-tenute
all’interno dell’interpretazione tipologica. Lo consente la maturazione, nel suo complesso, di una
percezione piu rispettosa della fenomenalita testuale, la quale, in questo modo, evita all’operazione
il ripiegamento nella forma nostalgica di una mera esecuzione procedurale.

Il rispetto della datita testuale, da parte del Beauchamp-lettore, precede nel merito la scelta
metodologica da lui opzionata, permettendone altresi I’attuazione. Esattamente dalla sua aderenza
al corpus scritturistico ¢ condotto a cogliervi, per via fenomenologica — in un certo senso — € non
per via dogmatica, I’intima unita differenziale che costituisce la genuinita del fenomeno. Sembra
quasi volersi muovere nella direzione di verificare quanto la ri-lettura autorevole e vincolante
dell’istanza magisteriale non sia altro dall’esteriorizzazione ermeneutica e regolativa — consape-
volezza che solo lo Spirito puo consentire — di quella dinamica canonica gia in esercizio nelle
pieghe della dimensione semiotica, ossia del piano letterale/corporeo dell’attestazione biblica.

Dire, pero, unita differenziale, riferendosi al corpus scritturistico ebraico-cristiano, non ¢ poi
cosi diverso dall’esprimersi utilizzando le categorie di ripresa e interruzione. Queste, infatti, intes-
sono la trama intima del testo biblico, e solo per questo possono anche fungere con pertinenza da
coordinate per I’istituirsi di un determinato procedere metodologico, nell’orizzonte semantico trac-
ciato da una precisa epistemologia.

Interruzione e ripresa non consentono, dunque, solo I’attua(lizza)zione di un piu aggiornato
impiego dell’ermeneutica tipologica, ma sono all’origine del costituirsi stesso della Bibbia. In oc-
casione di questa scoperta & coniato un termine ad hoc: deuterosi (ripetizione)*?. L’attestazione
biblica, cioe, si trova attraversata, da cima a fondo, da un dinamismo paradossale, formato da una
successione di cesure e riprese, le quali non funzionano affatto, pur somiglianti, come suture nar-

rative’>. A spiegarne 1’accadere non ¢ sufficiente il semplice impiego delle tradizionali categorie

31 Non puo essere dimenticata, a questo proposito, ’estrema ricchezza dello scavo pluridecennale a cura di p. H. DE
LUBACG, riproposta nell’Opera omnia — edizione critica italiana secondo i tipi della Jaca Book (Milano). Basti qui
richiamare — rimandando alla Bibliografia per la completezza dei dati editoriali — i quattro volumi di Esegesi medie-
vale, nonché Storia e Spirito; Spirito e liberta; La rivelazione divina e il senso dell ' uomo; Corpus Mysticum; Para-
dosso e mistero della Chiesa; Paradossi e nuovi paradossi.

32 E un neologismo coniato dal biblista francese sul termine greco deuteros. Vuole significare esattamente il fenomeno
della ripetizione, o ripresa, possibile solo in ragione di un previo accadimento di interruzione. Cfr. supra, nota 11.

3 Cfr. Gv 19,23s, con un rimando individuato dalla tipologia patristica alla tunica di Giuseppe, in Gen
37,3.23.31.32.33.



di promessa e compimento, le quali possono essere facilmente equivocate, qualora vengano pen-
sate come perfettamente equivalenti, e, dunque, sovrascrivibili rispettivamente all’Antico e al
Nuovo Testamento. Nel qual caso, la pericolosa caduta nella trappola approntata dal fraintendi-
mento marcionita sarebbe davvero ad un passo. L’ Antico, infatti, non avrebbe altro rilievo rispetto
ad un mero strumento pedagogico transeunte; e la promessa, che con esso verrebbe fusa in un
unico monolite, varrebbe solo in funzione del Nuovo Testamento, concepito a sua volta come
I’unico vero corpus del compimento.

Il Nuovo, in verita, non solo si muove gia nel grembo dell’ Antico — o, piu esattamente, del
Primo — Testamento, ma continuamente vi si “epifanizza”, se cosi ¢ lecito esprimersi. Viene alla
luce come I’inaudito nel bel mezzo del suo racconto, ogni volta improvviso, a sconvolgerne il
continuum. L improducibile nascita del Nuovo in seno al Primo Testamento — e, viceversa, la
necessaria presenza del Primo nel Nuovo —, imprime al racconto un marchio dal duplice volto,
gioioso e tragico al tempo stesso. Se intuibile ¢ il primo dei due lati, il secondo — quello tragico —
viene all’esperienza sempre come un senso di perdita irreparabile. Il novum, allora, comporta un
versante luminoso, determinabile come dis-chiusura individuativa della/e soggettivita, in opposi-
zione al discorso senza storia — ma non affatto privo di realta — del mito. Innegabile, tuttavia, ¢
anche il suo versante drammatico: un vero e proprio taglio ombelicale nei confronti di quella pul-
sione fusionale (idealizzazione) rappresentata dalla potente inerzia dello stato narrativo prece-
dente. Connesso a cio, si da, inevitabile, la perdita di un “prima”, ad opera dell’attualita storica,
che “crepa” il flusso del racconto, in-scrivendovi una sorta di nostalgia escatologica del telos.

Vero ¢, pertanto, che la storia si introduce nel racconto, interrompendolo; ma non meno reali-
stico ¢ ci0 che opera la figura, ovvero il dispositivo linguistico che struttura il racconto (non solo
biblico)**. Sporgendosi senza paura sul bordo del mondo della vita, la figura afferra ogni volta il

“prima” (arche) ad un passo dal precipitare nell’oblio, trattenendolo narrativamente nell’essere.

34 Non pud mancare, a questo proposito, il riferimento a N. FRYE, Il Grande Codice. La Bibbia come letteratura,
Einaudi, Torino 1986. Si legga inoltre M. DE CERTEAU, La scrittura della storia, Jaca Book, Milano 2006. Per cio
che attiene allo stile del racconto, non solo biblico, cfr. T. TODOROV, Poetica della prosa. Le leggi del racconto,
Bompiani, Milano 1996; F. KERMODE, Il senso della fine. Studi sulla teoria del romanzo, Rizzoli, Milano 1972; P.
RICOEUR, Tempo e racconto, I, Jaca Book, Milano 1986; ID., La configurazione nel racconto di finzione, II, Jaca
Book, Milano 1987; ID., Il tempo raccontato, 111, Jaca Book, Milano 1988. Per rapporto diretto e influssi del mondo
biblico sulla cultura occidentale cfr. K. SCHOPFLIN, La Bibbia nella letteratura mondiale, Queriniana, Brescia 2013;
H. BLOOM, I Canone Occidentale. I libri e le scuole delle eta, Bompiani, Milano 1996; ID., Visioni profetiche, 11
Saggiatore, Milano 1999; G. STEINER, Grammatiche della creazione, Garzanti, Milano 2003; M. C. BARTOLOMEI (a
cura di), La filosofia e il Grande Codice. Fissita dello scritto — Liberta del pensiero?, Claudiana, Torino 2012; P.
STEFANI, Le radici bibliche della cultura occidentale, Bruno Mondadori, Milano 2004; V. ARNONE, La Bibbia fonte
d’ispirazione letteraria, Salvatore Sciascia, Caltanissetta 2010; infine, per cio che riguarda piu strettamente 1’ambito
culturale italiano, cfr. S. GENTILI, Novecento Scritturale. La letteratura italiana e la Bibbia, Carocci, Roma 2016.
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Cosi facendo, ossia mediante I’invariante delle sue riprese (deuterosi), gli consente di ri-presen-
tarsi (storicizzarsi!) nella sua integra e irripetibile unicita, pur dif-ferendo da quello spazio-e-tempo
in cui ¢ storicamente accaduto. La sapienza creativa della costellazione figurale sta proprio nell’es-
sere 1’aver-luogo ospitale (soglia) di un incontro fra I’invarianza storica del suo inizio (origine/ar-
che) e I’'urgenza delle sue storicizzazioni, variabili quanto lo sono le aprioristicamente indefinibili
sue ricontestualizzazioni, determinate dal mutare della storia, tesa — non meno della figura —
all’adempimento ultimo (felos). Se ci si pensa solo per un istante non puo sfuggire 1’analogia con
la soggettivita umana: il suo essere identita corporea esige simultaneamente 1’invarianza dell’unico
e irripetibile fo, nella variazione incessante del suo manifestarsi quale corporeita in stato di evolu-
tiva tensione verso il termine ultimo della morte.

I1 Nuovo dal/nel Primo, dunque; ma, nondimeno, 1’unita che li costituisce si respira anche come
presenza del Primo nel Nuovo, e non solo perché vi si trova materialmente citato (cfr. ad es. Gv
19,36s). Se, ciog, tanto I’AT quanto il NT non possono venir equivocati con la mera datita mate-
riale della loro disposizione editoriale, ¢ perché in/con essi la dinamica canonica che si manifesta
rivela Iintreccio — se ¢ lecito I’accostamento — di una complexa realitas®. Significa, in altre pa-
role, che la simbolica dell’ AT accade testualmente li dove le figure cooperano unanimi in vista del
loro adempimento; correlativamente, il NT si manifesta ovunque le figure giungono non alla loro

abrogazione, semmai al loro riempimento esistenziale*®.

35 11 riferimento obbligato ¢ alla celebre espressione contenuta in LG 8: «Ecclesia terrestri et Ecclesia coelestibus
bonis ditata, non ut duae res considerandae sunt, sed unam realitatem complexam efformant, quae humano et divino
coalescit elemento. Ideo ob non mediocrem analogiam incarnati Verbi mysterio assimilatury.

36 Anche sul piano storico-critico vanno evidenziati elementi in questo senso estremamente significativi. Uno tra que-
sti, certo non marginale, si riscontra nel genere letterario apocalittico: non solo € posto a materiale sigillo del canone
cristiano della Bibbia (4p), ma, ancor prima, “compie” simbolicamente la predicazione messianica secondo il triplice
racconto sinottico, sostanziando della sua visione 1’intero epistolario NT. In grazia del suo codice linguistico, I’apo-
calittica — il genere letterario che piu di ogni altro si fa soglia (ovvero, simbolizza) tra cielo e terra, tra figura ed
esistenza —, ha portato a termine la redazione finale dell’intero AT e, contemporaneamente, ha presieduto alla scrittura
del NT. Cfr. C. THEOBALD, La rivelazione, EDB, Bologna 2009; P. BEAUCHAMP, L uno e l’altro Testamento, 2.
Compiere le Scritture, Glossa, Milano 2001; ID., A/l’inizio Dio parla, ADP Edizioni, Roma 1992; ID., L ‘uno e l’altro
Testamento, 1, op. cit., (particolarmente, pp. 231-262). Significativo, inoltre, cio che quest’ultimo autore afferma a
proposito del rapporto AT-NT: «[¢] la totalita, o meglio ¢ la struttura del discorso della fede nel Nuovo Testamento
che rivela quella dell’Antico. Poi, e soprattutto, la luce del vangelo proiettata sul passato non ¢ un oggetto. [...] Il
vangelo stesso si illumina mediante la nuova nascita dell’ Antico Testamento. La soglia ¢ il luogo di un passaggio nei
due sensi, di uno scambio. Il vangelo stesso nasce, per il soggetto, da questo passaggio. Non per il soggetto astratto,
distacato o compiacente, ma per il soggetto che ¢ stato suscitato dal suo fondamento e che lo invoca. [...] La volonta
del vangelo, cio¢ che la sua verita risalva fino all’origine e si dichiari vera nel dichiararsi gia “luce per ogni uomo che
viene in questo mondo” prima del vangelo, e gia “giorno” per Abramo, questa volonta non ¢ esorbitante per il soggetto
che legge 1’ Antico Testamento. Essa ¢ anzi una condizione: perché una verita sia, deve precedere il soggetto» (pp.
340-341; corsivo aggiunto). D’altro canto, lo stesso G. von Rad, citato da Beauchamp, aveva riconosciuto che I’AT,
in quanto tale, «viene portat[o] dalla sua stessa materia attraverso un processo continuo di attualizzazione fino alla
soglia del Nuovo Testamento e anche oltre» (G. VON RAD, Teologia dell’Antico Testamento, II: Teologia delle tradi-
zioni profetiche d’Israele, Paideia, Brescia 1974, p. 507).



E, ultimamente, il giorno del messia a fare la dif-ferenza. Giorno grande e terribile, che attrae
le figure (cfr. Gv 12,32), e che — come mostra 1’escatologia presente-e-futura (o, forse, del futuro
anteriore) del OV — conta sulla concretezza di un suo duplice risvolto, ad un tempo singolare e
plurale. Il suo affaccio ¢, cio¢, sul libero disporsi delle singole storie, uniche e irripetibili (plu-
rale)’’, come sull’intreccio (singolare) di queste pluralita, fino alla ricapitolazione della storia co-
mune, quando Dio sara tutto in tutti*®,

Nel giorno messianico, mentre le figure prendono carne e sangue’, appare finalmente la segna-
tura del Nuovo sul Primo Testamento. La differenza, tuttavia, si iscrive all’interno del medesimo
ordine di realta. L’ombra della figura fronteggia, si, la realta del suo adempimento, ma in ragione
di una piu intima unita. Tra Nuovo e Primo, analogamente a esistenza e figura, si staglia dallo

A5

sfondo della storia il tema di una “nuzialita”, ben piu originario e resistente di quello soggiacente
al tradizionale schema metafisico, adoperato per significare la tensione tra le due istanze. In questo
caso, in effetti, si ¢ impossibilitati a raggiungere 1’““altra sponda” dell’unico reale, poiché viene a
istruirsi una cornice ermeneutica ineludibilmente dicotomica, entro cui, in termini pratici, I’unita

si traduce come giustapposizione.

Ecco, finalmente, I’approdo al primo punto di intersezione fra la presente ricerca e, in questo
caso, le istanze generali, di carattere biblico ed estetico-teologico, entro cui intende trovare dimora.
Esso riguarda, per 1’esattezza, la trasposizione, o meglio, la fruizione — in termini sistematici e

secondo una chiave stilistica — del paradigma tipologico elaborato da P. Beauchamp. La qualita

37 Estremamente interessante, a questo proposito, 1’osservazione della singolare, progressiva mutazione nell utilizzo
del cosiddetto “genere letterario”, la cui forma, presso la successione canonica dei libri biblici, passa dal racconto
(Pentateuco/AT) alla piu intima Gatfung (genere) della lettera. A questo proposito si legga con profitto il suggestivo
saggio di J. DEIBL, Poetica del congedo. Holderlin e la nominazione del divino, EDB, Bologna 2017.

38 «Ora, invece, Cristo ¢& risuscitato dai morti, primizia di coloro che sono morti. Poiché se a causa di un uomo venne
la morte, a causa di un uomo verra anche la risurrezione dei morti; ¢ come tutti muoiono in Adamo, cosi tutti riceve-
ranno la vita in Cristo. Ciascuno pero nel suo ordine: prima Cristo, che ¢ la primizia; poi, alla sua venuta, quelli che
sono di Cristo; poi sara la fine, quando egli consegnera il regno a Dio Padre, dopo aver ridotto al nulla ogni principato
e ogni potesta e potenza. Bisogna infatti che egli regni finché non abbia posto tutti i nemici sotto i suoi piedi. L'ultimo
nemico ad essere annientato sara la morte, perché ogni cosa ha posto sotto i suoi piedi. Perd quando dice che ogni
cosa ¢ stata sottoposta, ¢ chiaro che si deve eccettuare Colui che gli ha sottomesso ogni cosa. E quando tutto gli sara
stato sottomesso, anche lui, il Figlio, sara sottomesso a Colui che gli ha sottomesso ogni cosa, perché Dio sia tutto in
tutti» (I Cor 15,20-29). Cfr. E. CASTELLUCCI, Davvero il Signore é risorto. Indagine teologico-fondamentale sugli
avvenimenti e le origini della fede pasquale, Cittadella Editrice, Assisi 2005.

39 «Solo in Gesu figura e verita sono sussistite insieme [...] e il passaggio avviene nella croce. Il posto che ’AT scava
al Cristo ¢ la sua condizione kenotica» (M. EPIS, Teologia Fondamentale. La ratio della fede cristiana, Queriniana,
Brescia 2009, p. 458 [nota 7]). Prendendo spunto da / Gv 5,6 — «Questi € colui che ¢ venuto con acqua e sangue, Gesu
Cristo; non con acqua soltanto, ma con l'acqua e con il sangue. Ed ¢ lo Spirito che rende testimonianza, perché lo
Spirito € la verita» —, si potrebbe dire che il vissuto umano ¢ il venire della carne al corpo; ma non solo carne, bensi
carne e sangue.
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realistica della figura, nel suo de-bordare dalla funzione retorica, assegnatale per ’iscrizione al
registro del linguaggio, muove il racconto — e il testo nel suo insieme — al suo oltrepassamento. La
figura, ciog, conduce il racconto ai suoi bordi, fino a sporgersi oltre il testo, nel «non-pit-libro»*,
costituito esattamente dal mondo del suo lettore/ascoltatore*!. A ben guardare, il fuori-uscire —
come sangue ¢ acqua (cfr. Gv 19,34) — non ¢, in effetti, tanto della figura, quanto piuttosto della
stessa realta, nel differire da sé. La figura ne ¢ graziosa manifestazione e rivela 1’intenzione, da
parte del reale, di darsi nella lettura/ascolto quale evento-di-unita, radicalmente estraneo ad ogni
principio di uniformita. Prende cosi forma 1’unita realistica e inconfusa delle due nature: quella
figurale e quella esistenziale, in modo sostanziale e sostanzioso.

Solo a questo punto — sia detto en passant — il carattere canonico, esponendo illativamente il
testo biblico nella mano di chiunque, si offre in quanto latenza fiduciosa in grado di lasciar fluire
il realismo delle sue energie ispirative. Non venendo piu esclusivamente esibito per via dogmatica,
esso si sa capace di consegnare 1’evidenza dell’intima realta che lo configura, nella propria defi-
nitiva unita e nella destinale sua appropriazione da parte di altri (lettori/ascoltatori). Questo ¢ ri-
conoscibile per virtu della sua iscrizione all’ordine estetico-fenomenologico, ossia intrinseca-

mente. Non si tratta, pertanto, di scongiurare I’affiorare in superficie di una presunta strategia di

40 Coniata da F. ROSENZWEIG, in Das neue Denken — uno dei suoi saggi capitali —, si colloca nel seguente contesto
immediato: «poich¢ cio che viene ora [...] ¢ gia al di la del libro, “porta” che conduce dal libro al non-piu-libro. Non-
piu-libro ¢ la conoscenza affascinata-atterrita che in questo guardare alla “parabola del mondo nel volto di Dio”, in
questo arrestare e cogliere tutto I’essere nell’immediatezza di un istante [Augenblick] e di un sol colpo d’occhio [Au-
gen-blick], i confini dell’umanita sono superati» (ID., La Scrittura, op. cit., p. 281). 1l testo appena citato si connette
perfettamente alla chiusa dell’opera maggiore — sostanzialmente scritta dal filosofo ebreo-tedesco sul fronte orientale
della Prima Guerra Mondiale: ID., La stella della redenzione, (a cura di G. BONOLA) Marietti, Genova 1985, p. 454,
«Le parole [“Camminare in semplicita con il tuo Dio” — Mi 6,8] stanno scritte sulla porta, sulla porta che dal miste-
rioso-miracoloso spendore del santuario di Dio, dove nessun uomo puo restare a vivere, conduce verso 1’esterno. Ma
su che cosa si aprono allora i battenti di questa porta? Non lo sai? Sulla vita». Si legga G. BONAGIUSO, La soglia
dell’esilio. Asimmetrie di tempo e spazio nel Nuovo Pensiero di Franz Rosenzweig, in: http://mondodomani.org/dia-
legesthai/gb03.htm. L’intero dell’inesausto lavoro intellettuale, sviluppato in condizioni drammatiche dal filosofo di
Kassel, puo essere proficuamente consultato in ID., Der Mensch und sein Werk. Gesammelte Schriften (I-IV Bd.),
Nijhoff, Den Haag 1976-1984. Tra i piu penetranti lettori di questa stagione del pensiero ebraico-cristiano € certamente
B. CASPER, Rosenzweig e Heidegger. Essere ed evento, (a cura di FABRIS A.), Morcelliana, Brescia 2008; ID., 1]
pensiero dialogico. Franz Rosenzweig, Ferdinand Ebner e Martin Buber, (a cura di S. ZUCAL), Morcelliana, Brescia
2009. Vanno annoverate inoltre gli affondi di F. P. CIGLIA, Fra Atene e Gerusalemme. Il “nuovo pensiero” di Franz
Rosenzweig, Marietti, Genova 2009; ID., Scrutando la “Stella”. Cinque studi su Rosenzweig, CEDAM (Biblioteca
dell’*Archivio di Filosofia”), Padova 1999; G. BONOLA, Franz Rosenzweig e il confine. Introduzione, in: F. RO-
SENZWEIG, La Scrittura, op. cit., 7-68; D. TOTI, Franz Rosenzweig. Possibilita di una fondazione della nuova filosofia
nella storia, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2000; S. SEMPLICI, La logica e il tempo. Il “nuovo
pensiero” e Hegel, Marietti, Genova 1992. Infine una straordinaria testimonianza in E. CANETTI, La lingua salvata.
Storia di una giovinezza, Adelphi, Milano 1980.

41 «Allora comincio a dire: “Oggi si ¢ adempiuta questa Scrittura che voi avete udita con i vostri orecchi™» (Lc 4,21).
Al passo lucano ben si accosta la celebre massima, risalente a GREGORIO MAGNO: «Scriptura crescit cum legente»
(ID., Homiliae in Hiezechielem prophetam, in: CCL 142 [Omelia VII]).
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immunizzazione da parte del discorso teologico, rispetto alla ormai classica critica di dogmatismo
mossa dalla matrice laica del pensiero.

Le figure testuali, dunque, ben al di la dall’essere mera riserva contenutistica per la compren-
sione propria ad ogni singolo, si concedono a quest’ultimo, nell’atto di lettura, come possibilita di
con-formazione della propria coscienza. La performativita della sponda realistica dell’originario ¢
resa possibile nell’oggi, per la disponibilita incondizionata al contatto con chiunque mostrata dalla
dimensione figurale. La ripresa da parte del lettore/uditore si fa in un certo senso irripetibile figura
esistenziale di quello stesso originario improducibile. Deuterosi che accade realisticamente per
virtu dell’interruzione apportata dalla storia e dal tempo che le resta per giungere al suo telos.
Quale dispositivo letterario, la figura consente, dunque, 1’esteriorizzazione quale appropriazione
esistenziale mediante 1’atto di lettura: «[l]a verita precede la figura, e il compimento non ne ¢ che
la dimostrazione. La figura ¢ cammino in noi della verita alla verita. Cammino della verita, essa
non le puo essere esteriore. Non vi ¢ cammino verso la verita, perché tutti i suoi cammini sono in
essa»*?. Essa, come gia detto, mantiene riconoscibile la presenza dell’arché — in quanto assenza —
e inoccupabile il suo posto. Percio il racconto non solo ¢ spinto in avanti, verso il suo telos, ma,
appunto, si sporge sul compimento che ¢ il «non-piu-libroy, il mondo della vita. Ogni coscienza,
cioe, che, leggendo (pit 0 meno criticamente) secondo lo spirito appena tratteggiato, si lascia rag-
giungere dal mondo biblico e se ne lascia plasmare dall’intima sua energia performativa, si fa
momento interno di quella stessa verita teologale manifestatasi ad essa nella esteriorizzazione della
figura®.

L’asserto conciliare di Dei Verbum 24 vorrebbe attrarre 1’attenzione proprio sulla effettivita di
questo evento. Al termine della prima tornata introduttiva risulta tracciato il perimetro teologico,
entro cui la presente ricerca si sviluppera, traducendosi quale esercizio pratico di una estetica teo-
logico-fondamentale, nell’alveo fenomenologico di quelle meta-figure percepite al loro sorgere
dall’intimo della narrazione scritturistica. Riconosciute quale forma stilistica, improducibile e ul-
timamente valida della testimonianza cristologica intorno alla verita di Dio, le Scritture le conse-
gnano proprio cosi all’autocoscienza ecclesiale, affinché ne sia la rappresentanza efficace all’in-

terno della socialitd post-moderna comune a tutti.

42 P. BEAUCHAMP, Le récit, op. cit., p. 49.

43 ([L)a figura & operatore fenomenologico di significazione (generando una struttura della percezione omologa in
ogni diverso atto figurativo di lettura). La lettura delle figure evangeliche della coscienza di Gesu, intesa come atto
figurante il mondo della vita, funge da nesso esistenziale fra le forme del sensibile e quelle del senso riprendendo il
legame originario fra lo spessore del corpo di Gesu e I’accadere storico della sua coscienza» (M. NERI, Verso una
fenomenologia di Gesu, in: “Rivista di Teologia dell ’Evangelizzazione”, 18 [2005], p. 380).
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Il post-moderno e il paradigma stilistico

Al fine di fornire un orientamento il piu possibile esaustivo in ordine al quadro ermeneutico
offerto dalla dissertazione, viene dato conto, con questo secondo tornante introduttivo, dell’op-
zione culturale che la presiede. Si tratta dell’altrettanto essenziale questione del post-moderno. Nei
fatti, va dato urgente ascolto ed esecuzione pratica (cfr. Lc 8,21; Mc 3,35), ancora una volta e
secondo la sistematicita propria all’argomentare teologico, all’appello di quell’ «aggiornamentoy»**
caratterizzante la ecclesia semper purificandalreformanda®.

Esattamente con I’impiego di questa categoria Giovanni XXIII ha inteso convocare, nell’im-
mediato del suo tempo, la responsabilita dei padri conciliari, connotando pastoralmente 1’inizio
dell’evento conciliare. Mediante ci0, tuttavia, ¢ la chiesa tutta ad esser-si iniziata all’apertura ra-
dicale nei confronti della contemporaneita. Aggiornamento, dunque, quale categoria, la cui vali-
dita non si risolve nella puntualita congiunturale del suo pronunciamento, né con la celebrazione

solenne del Vaticano II o, tantomeno, con la conseguente sua traduzione in termini esecutivi di

# Cfr. GIOVANNI XX1II, Gaudet Mater Ecclesia, in: Enchiridion Vaticanum (= EV), EDB, Bologna 1981ss., 1/37%;
1/45*. Come autorevolmente osserva F. G. BRAMBILLA, L 'interpretazione teologica del Vaticano II. Categorie, orien-
tamenti, questioni, in: AA. VV., Il Concilio e Paolo VI. A cinquant’anni dal Vaticano 1I, a cura di E. ROSANNA —
ISTITUTO PAOLO VI, Studium, Brescia — Roma, 2016, pp. 148-179: «[E] proprio con 1’ultimo Concilio che la storia fa
il suo “ingresso” nell’autocomprensione della fede con un autorevole riconoscimento. La coscienza storica, che evi-
dentemente precede il Vaticano II, si presenta all’appuntamento [...] con la consapevolezza non solo del carattere
storico della rivelazione, ma della stessa comprensione storica della dottrina della fede, la quale non puo essere fissata
nel cielo platonico delle dottrine e delle norme, ma dentro un percorso di ricezione storica. Se la rivelazione ¢ storica,
se la storia della fede ha uno “sviluppo” fortemente segnato dalla storicita, anche il programma di “aggiornamento”
proposto da Papa Giovanni al Concilio non pottra non fare i conti con la coscienza moderna». Per cio che attiene alla
ricezione conciliare complessiva cfr. infine G. ROUTHIER, I/ Vaticano Il come stile, in: “La Scuola Cattolica”, 136
(2008), pp. 5-32; ID., Un Concilio per il XXI secolo. Il Vaticano II cinquant’anni dopo, Vita e Pensiero, Milano 2012;
ID., L eredita del Vaticano I, in: “La Rivista del Clero italiano”, 9 (2012), pp. 566-580. Di interesse anche i due
articoli comparsi sulla rivista Archivio Teologico Torinese, 20 (2014), rispettivamente di: F. G. BRAMBILLA, 1] Vati-
cano II, la modernita e la scelta pastorale, pp. 7-18; A. TONIOLO, Vaticano 11, pastorale, segni dei tempi: problemi
ermeneutici e opportunita ecclesiali, pp. 19-34. Da considerare anche M. EPIS, Teologia Fondamentale, op. cit., pp.
35-59; AA. VV. (a cura di A. MELLONI), Storia del concilio Vaticano II, I-1V, (diretta da G. ALBERIGO), I1 Mulino,
Bologna (2012-2013); G. ALBERIGO, Breve storia del Concilio Vaticano Il (1959-1965), 11 Mulino, Bologna 2012.

45 «La Chiesa, che comprende nel suo seno peccatori ed ¢ percio santa e insieme sempre bisognosa di purificazione
[Ecclesia...sancta simul et semper purificanda), avanza continuamente per il cammino della penitenza e del rinnova-
mento» (LG 8). Di seguito, anche un passaggio di una omelia pronunciata dal Card. W. KASPER in occasione della
celebrazione, nella Basilica di S. Paolo fuori le Mura, a conclusione della Settimana ecumenica per 1’Unita dei cristiani
(2002): «Ogni giorno abbiamo bisogno di essere rinnovati, abbiamo bisogno di un rinnovamento personale e di un
rinnovamento comunitario della Chiesa. Spesso noi tutti viviamo piu in conformita alle leggi di questo mondo vecchio
[...] Noi non siamo perfetti, e anche la Chiesa, benché santa, ¢ una Chiesa di peccatori. Cid diventa evidente se
guardiamo alle nostre divisioni. Esse sono contro la volonta di Gesu; sono peccato [...] “Ecclesia semper reformanda”
¢ uno slogan protestante; “Ecclesia purificanda” asserisce il Concilio Vaticano II (LG 8). Le due affermazioni fanno
da eco al concetto fondante e al fulcro della buona novella di Gesu sulla venuta del regno di Dio: “Convertitevi e
credete al Vangelo” (Mc 1, 5). La conversione ¢ essenziale per 'esistenza cristiana e non ¢'¢ un ecumenismo autentico
senza conversione». (www.vatican.va/roman.../rc_pc_chrstuni_doc 20020125 kasper-san-paolo_it.html).
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produzione documentale. Essa, cio¢, non si esaurisce nella gestazione conciliare che cosi partori-
sce il profilo ecclesiastico contemporaneo del cristianesimo. Piuttosto, va assunta, per cosi dire,
integralmente: come il tratto distintivo della nota di “cattolicita”; di quel modo d’essere (e di pen-
sare), capace di stabilir-si nel (e abitare il) «tempo di ora»*®. Uno stile esistenziale e una mens «in
uscita»?’ che, pertanto, mutuando 1’autorizzazione dallo stesso Spirito nel/col quale furono redatti
1 testi conciliari, sentono di non poter ritener concluso il processo di ricontestualizzazione, do-
vendo incessantemente tornare sul senso ispirativo contenuto nelle espressioni magisteriali vinco-
lanti.

Lo spunto riflessivo ¢ fornito, in questa sede, da una questione di merito, ossia da una osserva-
zione in ordine alla gia richiamata metafora dell’anima, evocata in DV 24. E come in precedenza
il riferimento al paradigma epistemico della figura biblica diede modo di illustrare il piano meto-
dologico della ricerca, ora il rivolgersi all’immagine conciliare permettera di tratteggiare un’ulte-
riore esigenza: la necessita e I’improrogabilita di dar corpo a questa svolta paradigmatica, in vista
di una adeguata comprensione della graziosa complessita in esercizio presso 1’evento stilistico
cristiano.

Anima, al pari di ogni altro concetto — e di ogni ente — non ¢ pura invarianza semantica. Non
certo questo puo essere I’ambito deputato ad una sua puntigliosa esegesi. Basti tuttavia considerare
che, pur a distanza di soli pochi decenni, dacché il concilio la utilizzo per significare I’intimita di
rapporto fra le Scritture sacre e lo scavo teologico, il suo senso ¢ attualmente dis-locato altrove.

Ridottosi vieppit il suo utilizzo nel contemporaneo*, tale immagine — con la pregnanza della sua

46 Si ¢ debitori di WALTER BENJAMIN per il conio di questa categoria; cft. le sue tesi XIV, XVIII e A in: Sul concetto
di storia, (a cura di G. BONOLA e M. RANCHETTI) Einaudi, Torino 1997 (attualmente in: ID., Opere complete VII.
Scritti 1938-1940, Einaudi, Torino 2006). Cfr. G. AGAMBEN, Lingua e storia. Categorie linguistiche e categorie sto-
riche nel pensiero di Benjamin, in: L. BELLOIL, L. LOTTI (a cura di), Walter Benjamin. Tempo, storia, linguaggio,
Editori Riuniti, Roma 1983, pp. 65-82 (ora in: G. AGAMBEN, La potenza del pensiero. Saggi e conferenze, Neri Pozza,
Vicenza 2005, pp. 37-55). La Jetztzeit, infatti, nel pensiero del filosofo ebreo berlinese connette due nuclei tematici:
come afferma M. T. COSTA, /I carattere distruttivo. Walter Benjamin e il pensiero della soglia, Quodlibet, Macerata
2008, p. 110, si tratta, da una parte, di una «critica del modello storicistico»; dall’altra parte, vale per «individuazione
di un modello di temporalita storica che allude alla dimensione messianica». Del filosofo ebreo berlinese si legga, fra
le altre numerose opere, il particolarmente attuale Capitalismo come religione, 11 Melangolo, Genova 2013.

47 Non sfuggira la frequenza di questa immagine plastica — «chiesa in uscita» — negli interventi scritti e orali dell’at-
tuale vescovo di Roma, Francesco. Categoria che, peraltro, non € poco affine alla visione ebraica in genere, e nello
specifico a quella di F. ROSENZWEIG, La Stella della redenzione, op. cit.

48 Nel quadro di una prevalente epistemologia della complessita, che iscrive il reale nell’ordine monistico delle fun-
zioni complesse, il concetto di “anima” retrocede sempre piu per lasciare il campo a quello di “mente”. Per cio che
attiene, esemplarmente, alle esperienze antropologiche indagate dalle neuroscienze, il punto epistemico di partenza ¢
la plurifunzionalita dell’unita-corpo. Questi I’unico piano del reale, all’interno del quale vengono a svolgersi una
molteplicita di funzioni, tra le quali — decisive — quella dell’anima (ordine dell’ambiente vitale) e della mente (ordine
del pensiero). Viene anzitutto a cadere il quadro aprioristico, entro cui le due istanze valevano quali principi di sem-
plificazione del reale. Successivamente € proprio il concetto di anima che, troppo compromesso con 1’impianto meta-
fisico, viene liquidato perché inadatto a concepire la complessita funzionalistica del reale, in quanto ¢ referente di una
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piu o meno manifesta referenza metafisica — non si lascia piu iscrivere in maniera univoca all’in-
terno di un quadro epistemico dualistico, impostato sulla sistematica semplificazione dei principi.
Alla base della mens tecnico-scientifica che presiede I’impianto razionale contemporaneo va infatti
registrata una conversione paradigmatica verso regioni del reale, la cui logica non risponde affatto
all’intento di una reductio ad unum dell’esistente, come in precedenza accadeva a motivo di un
pregiudiziale governo della «semplicita del principion*’. Idea che, esemplarmente, ha ancora la
pretesa di fungere, sul piano strategico, da criterio organizzativo della ermeneutica teologica, nel
momento in cui auspica/esige — come in un caso relativamente recente di pronunciamento magi-
steriale — il passaggio «dal fenomeno al fondamento»™’.

L’immanenza, invece, nel regime post-metafisico della fenomenologia contemporanea, pur vo-
lendo continuare a patire “riduzioni” sul piano metodologico, non tollera piu 1’essere inserita
all’interno di un quadro epistemico favorevole alla concezione dicotomica della trascendenza. Il
senso della sua verita non va nella direzione del suo oltre-passamento, del passaggio all’altr-ove,
ben piuttosto si scopre internamente abitata dal piu-proprio, quale sua incommensurabile vastita®!.
Si tratta, dunque, di uno “s/fondamento del fenomeno”, il che sta a dire — tornando allo specifico

dell’idea di anima — la Verschiebung (slittamento, scivolamento, dif-ferimento) di una prospettiva

impostazione tesa alla ricerca della causa sottostante ai dati esperiti. Cfr. in tal senso S. NANNINIL, L ‘anima e il corpo.
Un’introduzione storica alla filosofia della mente, Laterza, Roma — Bari 2002.

4 Cfr. P. GILBERT, La semplicita del principio. Introduzione alla metafisica, EDB, Bologna 2014.

S0 Cfr. il par. 83 della Lettera enciclica di GIOVANNI PAOLO 11, Fides et ratio, in: “Il Regno — Documenti”, 19 (1999),
pp. 593-617. Dal fenomeno al fondamento ¢ il titolo di un paragrafo, criticamente ripreso da A. MARGARITTI, Feno-
meno e fondamento, in: “Teologia”, 24/3 (1999), pp. 334-355. Cfr. anche il saggio, sulla lettura critica di E. Severino
dell’intera enciclica, ad opera di F. GUSMANO, La fede tra follia e violenza. Fides et Ratio nell'interpretazione di
Emanuele Severino, in: http://mondodomani.org/dialegesthai/fg03.htm. A questo proposito si ricorda anche E. SEVE-
RINO, Pensieri sul cristianesimo, Rizzoli, Milano 1995; a cui si contrappone decisamente la lezione di E. SALMANN,
Contro Severino. Incanto e incubo del credere, Piemme, Casale Monferrato (Alessandria) 1996.

! Tornando all’esemplarita della questione antropologica, prospettata in chiave neuroscientifica, si puo osservare che
non c’¢ salto tra corpo e anima/mente, come nel precedente schema metafisico, grazie alla separazione dei domini di
spirito e materia. La verita della materia non risiede nella estrinsecita e separatezza del suo principio spirituale; piut-
tosto ¢ interna alla complessita dell’evento corporeo, alla molteplicita funzionalistica dei suoi sistemi complessi. Il
corpo non ¢ mai perso di vista — e questo non deve essere un fattore di poco interesse per la teologia post-moderna.
Non essendo mai il semplice spunto iniziale, né I’involucro che occasiona il contatto con la sua sostanza veritativa
immateriale, va considerata la sensatezza della sua permanenza in ordine all’esperienza della sua verita. In questa
prospettiva puo essere dunque tentato anche un ripensamento del teologumenon dell’ascensione del Signore, ovvero
del toglimento del suo corpo, senza ricadere nella cattura della strumentazione concettuale tradizionale. Cfr. a tal
proposito G. PERNIGOTTO, La postmodernita in questione: spunti per un bilancio teologico, in: “Annali di Studi reli-
giosi”, 10 (2009), pp. 111-120. Oltre a cid, N. DEPRAZ, Mettere al lavoro il metodo fenomenologico nei protocolli
sperimentali. “Passaggi generativi” tra [’empirico e il trascendentale, in: M. CAPPUCCIO (a cura di), Neurofenome-
nologia. Le scienze della mente e la sfida dell esperienza cosciente, Bruno Mondadori, Milano 2006, pp. 249-269. Si
segnala, inoltre, in traduzione italiana il pregevole saggio di F. J. VARELA, Neurofenomenologia. Un rimedio metodo-
logico al “problema difficile”, in: IBIDEM, pp. 65-93.
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che ormai punta a mettere in rilievo cio che coniuga e compenetra soggettivita e oggettivita, para-
digmi dell’opposizione epistemologica in regime di modernita. Nella geniale rilettura della feno-
menologia husserliana proposta da MAURICE MERLEAU-PONTY giungono ad una quantomai ap-
prezzabile stabilizzazione intuizioni, a cui lo stesso fautore del programmatico «zu den Sachen
selbst gehen!» (andare alle cose stesse!) non era riuscito — o, non gli fu dato, come a Mos¢ —
’approdo definitivo®?. Nell’evento di una carne che prende corpo, il fenomenologo francese sco-
pre la chiave mediante cui far scivolare via dal piano epistemologico 1’idea fuorviante di separa-
zione tra 1’oggettivo/corpo e il soggettivo/anima. Mentre in Husserl, a quanto consta, non si da
alternativa alla giustapposizione tra prospettive fenomenologiche «in terza persona» e/o «in prima
personax»>’, per Merleau-Ponty si da la possibilita di una rivoluzione copernicana per la specula-
zione tout court; solo che, con coraggio filosofico, si metta a tema 1’impensato custodito al cuore
della fides cristiana: poiché «I’incarnazione cambia tutton>*. Nel corso delle argomentazioni pro-
poste dalla dissertazione sara dato giusto spazio, pur brevemente, per un affondo intorno alla pro-
mettente svolta merleau-pontyana (cfr. particolarmente al Capitolo Primo).

Ora, nel quadro introduttivo di queste riflessioni, cid su cui s’intende puntare 1’attenzione —
correndo il rischio di una eccessiva semplificazione — ¢ il peso specifico degli eventi storici acca-
duti nei pochi anni che distanziarono le produzioni fenomenologie di Husserl e Merleau-Ponty,
separando per certi versi, con un fossato incolmabile, le epoche abitate dai due filosofi. Il riferi-

mento, fin troppo evidente, ¢ a una tra le piu tragiche pagine conosciute dalla storia mondiale.

52 Sull’interpretazione data al senso di questa asserzione si potrebbe rintracciare la discriminante differenziante la
declinazione husserliana di fenomenologia da quella heideggeriana: I’una tesa alla cosa in quanto dato di coscienza,
I’altra in qualita di accadimento dell’essere.

33 Cfr. F. BUONGIORNO, Fenomenologia in “prima” e in “terza” persona: Searle e Dennett critici di Husserl, in:
“Rivista internazionale di filosofia e psicologia”, 3 (2014), pp. 267-288. L articolazione husserliana — cfr. E. HUSSERL,
Meditazioni cartesiane. Con l’aggiunta dei Discorsi parigini, (a cura di F. COSTA), Bompiani, Milano 2002 —, su cui
si innesta 1’allargamento merleau-pontyano, verte — com’¢ noto — sulla fenomenalita del Kérper (corpo fisico) e del
Leib (corpo proprio). Nella lettura di C. TARDITI, Abitare la soglia. Percorsi di fenomenologia francese, Edizioni
Albo Versorio, Milano 2012, p. 89, «a partire all’incirca dagli anni Venti la fenomenologia di Husserl si trova a
procedere su un sottile crinale, sul limitare di due terreni, quello costituente e quello passivo, in cui la soggettivita si
fa coscienza intenzionale di sé¢ e del mondo. Attraverso il filtro delle ricerche sulla costituzione della temporalita e
dell’intersoggettivita [...] [si €] visto emergere questo territorio sottile e misterioro, da cui I’Jo non pud mai uscire: ¢
la sua dimora, il suo “eterno passaggio”, il costante attraversamento di quell’alterazione originaria che si manifesta
appunto nella sua temporalita irrinunciabile e nel suo essere costantemente esposto ad ogni forma di alterita senza
poterla ridurre a pura trasparenza. Sempre ad un passo da quel terreno puro e assoluto cui tende costantemente e al
quale si rapporta nella forma dell’idealita, 1’Jo non puo che cogliersi sempre in ritardo, in quello scarto temproale e in
quell’alter-azione che fanno dell’evidenza sempre un progetto, mai un possesso, e della soggettivita una sintesi sempre
a venir».

3% M. MERLEAU-PONTY, Senso e non senso, 1l Saggiatore, Milano 2004, p. 206. Intuizione ampiamente esplorata dalla
fenomenologia della carne di M. HENRY, Incarnazione. Una filosofia della carne, SEI, Torino 2001.
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Nulla, sul piano della socialita comune, poté piu essere come prima. Filosoficamente/cultural-
mente, non meno che politicamente/religiosamente. Forse, da quello squarcio prodottosi al cuore
dell’occidente cristiano, una luce disillusa si ¢ profusa, permettendo di scorgere, nella trans-figu-
razione valoriale dei paradigmi, una duplice possibilita di riorientamento: tanto per cio che attiene
al pensiero teorico, con ’apprezzamento della differenza; quanto per la prassi politica, nell’acco-
glienza della diversita®.

Poiché, sotto il paradigma idealistico e accattivante della semplicita>® dissimula il suo vero
volto una tirannia onnivora e, letteralmente, s-pietata. Sia in senso socio-politico, che in quello
culturale e filosofico (nonché religioso). Anzi, tra queste sponde della razionalita occidentale,
viene a istituirsi nella modernita una sorta di perversa alleanza, fino a sfociare nell’abisso dis-
umano di Auschwitz’’. Circolo, la cui maliziosita ha radici antichissime, che affondano agli inizi
della civilta occidentale — mostrato, fra altri, con estremo acume dalle analisi archeologiche (este-
tico-filosofiche e teologico-politiche) di GIORGIO AGAMBEN®,

Principio ontologico di semplicita come proiezione metafisica del principe politico — immagine
terrestre della onnivora onnipotenza del divino — che revoca a sé ogni autorita? Traduzione politica
di una istanza originariamente razionale — ovvero prima intenzionata, dunque riflettuta e succes-
sivamente organizzata politicamente? Come rizoma, si fatica a stabilire un inizio, accordandone il
privilegio in qualita di “causa incausata”, al pensiero filosofico, all’orizzonte religioso, o alla
prassi politica. D’altro canto, cio che si evidenzia ¢ I’efficienza della loro sinergia, nel funziona-
mento del medesimo paradigma su entrambi i versanti, sinteticamente circoscritti nella duplice
figura del sovrano (prassi politica) e dell’anima (antropologia filosofico-teologica). Il sovrano,
ciog, sta al corpus sociale come I’anima sta al corpo umano — in questo non ha fatto eccezione (né,
per certi versi, continua a farlo) la figura del papa e, emanazionisticamente, lo status clericalis in
toto. Ogni ente ¢, in senso forte, il suo principio essenziale; interamente riconducibile e risolvibile
in esso. In entrambe le realta prende corpo I’idea di reductio ad unum che caratterizza il nucleo

egemonico dell’impianto metafisico soggiacente. Simulacro simbolico di una semantica non piu

35 Salvo poi scoprire, con amaro — goeletiano — disincanto, che, al netto del mutamento oggettivo di paradigmi, la
soggettivita umana non riesce da sé ad arginare quella spinta irresistibile al dominio e alla egemonia, tanto sul mondo,
quanto sui fratelli e le sorelle.

36 Cfr. G. BONACCORSO, L ‘epistemologia della complessita e la teologia, in: “Rivista di teologia”, 54 (2013), pp. 61-
95; ID., Critica della ragione impura. Per un confronto tra teologia e scienza, Cittadella Editrice, Assisi 2016, pp. 15-
161.

57 Non fa mistero, in questa prospettiva, il nome di M. HEIDEGGER.

58 Si rimanda al Capitolo Secondo.



pensabile, e politicamente ineseguibile, almeno per cio che attiene alla questione irrinunciabile dei
suoi principi etici.

II liquefarsi post-moderno della sacralita riservata all’autoritario dominio della semplicita (o,
semplificazione) esige, pertanto, 1’assunzione di un piu adeguato paradigma epistemico che, resi-
stendo alla potente inerzia dell’eterno ritorno, possa permettere di abitare prospettive in grado di
orientare al novum prassi e pensiero, intesi nella loro piu integrale accezione. La cesura epocale,
apertasi al cuore della civilta occidentale, ha condotto la soggettivitd moderna nel tempo della sua
liquidazione e, con essa, anche 1’impianto epistemico alla base della sua razionalita®. Certo, non
cancellando le dovute differenze fra quelle che il moderno amava nominare come espressioni della
mens scientifico-matematica (Naturwissenschaften — scienze della natura) e filosofico-teologica

(Geisteswissenschaften — scienze dello spirito).

La ragione teologica, dal canto suo, non puo rimanere in disparte nell’agone della cultura con-
temporanea. Non le si addice il ruolo di osservatrice, lucida ma an-affettiva; ovvero, non appas-
sionata per la questione antropologica a tutto tondo. Neppure puo esserle sufficiente un parziale
coinvolgimento, esibito come il contegno critico di uno spettatore colto, davanti ad uno spettacolo
non particolarmente entusiasmante; alla cui visione, tuttavia, non puo kafkianamente sottrarsi.
Prendendo cosi sul serio il radicale e, nondimeno, promettente mutamento della sensibilita post-
moderna, essa viene fiduciosamente alla responsabilita di quel servizio, a cui lo stesso Evangelo
la chiama.

La ricerca teologica si vuole pertanto declinata sui due versanti della soggettivita contempora-
nea: anzitutto, quello singolare-plurale®® della fides cristiana, in qualita di suo sapere critico. Tut-
tavia, in simultanea e in modo non meno determinato, quello universale-concreto di una intersog-
gettivita, alla cui base la coscienza comune, strutturalmente credente (cfr. nota 645), ¢ tesa alla
ricerca di piu stabili paradigmi culturali, capaci di un modo nuovo di abitare il mondo. Nell’osten-
sione dell’ Aperto crocifisso si fa “immaginabile” una paradigmaticita — quale oscillazione diffe-
renziale delle meta-figure di soglia e dis-chiusura —, rendendosi altresi percepibile alla teologia il
compito della loro possibile tematizzazione.

Nel contesto di questa svolta paradigmatica puo essere apprezzato il senso della presente incur-

sione teologica, agognante un approdo piu stabile sulle sponde di una categorialita iscritta a pieno

9 Attualmente, sul piano epistemologico, si ¢ comunemente inclini a considerare la razionalitd contemporanea nel
quadro del paradigma della complessita; cfr. G. BONACCORSO, L ‘epistemologia della complessita e la teologia, op.
cit.

60 ’espressione ¢ mutuata da J.-L. NANCY, al cui pensiero la ricerca dedica un cospicuo affondo nel Capitolo Terzo.
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titolo nei registri del post-moderno. Per esemplificare, ancora una volta, a partire dalla metafora
dell’anima, sara a questo punto piu che evidente come il ricorso ad essa comunichera al contem-
poraneo ben poco, a meno della sua ricollocazione nel quadro di una complessita irriducibile sul
piano paradigmatico dell’epistéme. Non piu, dunque, univoco riferimento al semplice principio
immortale dell’essere umano, né¢ indicazione di un punto esterno di partenza e/o di arrivo del di-
scorso teologico. Anche le stesse metafore del fondamento, o del centro®!, che nella sostanzialita
dell’anima si rispecchiano, rischiano di eseguire, con la loro staticita, I’idea metafisica immaginata
nella forma di un “motore immobile”. In una scala del reale presupposto solo appena piu ridotta,
esse non fanno altro che riprodurre I’an-affezione di un avviamento — quale, nella fattispecie, 1’ac-
censione transeunte della machinerie teologica.

Le Scritture, in qualita di anima della teologia, vogliono invece riguadagnare la complessita
relazionale di una fenomenalita squisitamente affettiva. Ossia di un accadere che, senza volonta
egemoniche, tocca nel piu-proprio I’integralita e la complessita, tanto del reale nella sua globalita,
quanto della soggettivita nella sua singolarita. E, dunque, ambisce a transitare dalla inquadratura
di un paradigma essenzialistico, all’interno del quale il testo biblico viene ritenuto poco piu di un
territorio di caccia per astrazioni razionali teologicamente declinate, ad una loro piu adeguata ri-
configurazione esteticamente sensibile.

I1 tentativo della suddetta ricerca rappresenta, pertanto, una possibile e, sperabilmente, perti-
nente forma in esercizio di cid che potrebbe essere nominato “paradigma stilistico”®? del cristia-
nesimo storico, il cui canone insuperabile coincide con I’attestazione scritturistica. Per I’applica-
zione del paradigma, in termini teologico-fondamentali, occorre anzitutto fare sponda sul versante
biblico, entro il quale il discorso teologico, inaggirabilmente, trova il suo senso e assume la propria
forma. Nondimeno, si € sospinti dall’esigenza non strategica di un dialogo franco e costruttivo con
il versante culturale, in cui viene a determinarsi il volto della contemporaneita.

La quota innovativa in carico alla dissertazione corre, in buona sostanza, esattamente sul filo
del riconoscimento in ordine alla giustezza della traccia intessuta dal dif-ferire costitutivo di dis-
chiusura e soglia. Renderle giustizia significa, anzitutto, dare ragione della loro irriducibilita e,

non ultimo, del permanere, tra loro, di una oscillazione generativa per riferimento al reale tout

81 Cfr. D. BALOCCO, Dal cristocentrismo al cristomorfismo. In dialogo con David Tracy, Glossa, Milano 2012.

62 Di cui altri, con ben altri spessore e autorevolezza teologici, hanno saputo tracciare le linee di fondo e circoscriverne
i plessi essenziali. Con gratitudine il pensiero va anzitutto ai contributi di K. APPEL e M. NERI; con essi, senz’altro C.
THEOBALD, P. SEQUERI, G. C. PAGAZZI e G. LARCHER (cftr. Bibliografia).



court. Collettori di armoniche frattali provenienti dai vari livelli della realta, la somiglianza imma-
ginale della loro differenza permette I’intreccio di istanze scritturistiche con le punte piu avanzate
del pensiero occidentale contemporaneo.

A tanto punta la convocazione di due tra le piu significative personalita nell’ambito offerto dal
panorama filosofico attuale: i gia nominati GIORGIO AGAMBEN e JEAN-LUC NANCY. Ad attrarre
I’attenzione sono stati tanto il rigore delle loro ricerche, quanto il profilo laico del loro pensiero,
incuriosito nondimeno da temi cari alla religione e alla fenomenalita cristiana. Piu precisamente,
nel quadro di quella interrogazione filosofica contemporanea, particolarmente sensibile al feno-
meno occidentale del cristianesimo, viene posta particolare cura all’interesse dei due filosofi per
I’istanza messianico-escatologica, caratterizzante la fede ebraico-cristiana. Una presumibile, ancor
ben radicata e condizionante pregiudiziale apologetica, ostacola il pensiero teologico italiano da
una loro frequentazione alquanto episodica. E non basta ad essi I’aver fino ad oggi dedicato al
fenomeno del cristianesimo storico una parte non trascurabile di contributi teorici. La convergenza
di questa ricerca sulla qualita delle loro ricognizioni ¢ tuttavia dovuta, nello specifico, alla centra-

83 soglia e dis-chiusura riservata dalle rispettive analisi®.

lita delle “piu che metaforiche

Antidoto efficace all’idolatria del potere, I’istanza messianico-escatologica costituisce I’osmo-
tico tra-passare di ogni frammento di reale alla piu propria libera dis-posizione di/a sé, come ori-
ginarsi incommensurabile della vita nuova — sulla bocca del Gesu sinottico spesso si ode il leit-
motiv (0, mantra) «la tua fede ti ha salvato» (cfr. ad esempio Mc 5,34; 10; Mt 15,28; Lc 7,9).
Scaltro nel cogliere efficacemente, con 1’agire secondo dynamis (cfr. Mc 5,30) ed exousia (cfr. Mc
1,22.27) del Nazareno, I’istanza a-ideologica che fu 1’autentica forza dirompente della sua esi-
stenza ““(in)carnata” e-marginale, il cogito contemporaneo segue attentamente le tracce della co-

stellazione formata dalle meta-figure dis-chiusura e soglia, oltre 1l textus receptus canonico, nelle

pieghe piu nascoste del reale.

83 Cfr. F. ROSENZWEIG, La stella della redenzione, op. cit., pp. 212-213. Non si pud non ricordare inoltre P. RICOEUR,
La metafora viva, Jaca Book, Milano 1976.

%4 Per inciso, va detto che, curiosamente, entrambi i filosofi non godono di una particolare attenzione da parte della
teologia, quantomeno per cio che attiene all’ambito accademico italiano. Curioso destino inverso, il loro: mentre &
indiscussa I’autorevolezza di J.-L. NANCY anche all’interno dei confini francesi — meno, tuttavia, nell’ambito del
pensiero filosofico di lingua tedesca —, per G. AGAMBEN vale, all’opposto, un grande credito all’estero, particolar-
mente in Francia, in Germania ed in Austria (nonché negli USA). Patisce perd minor consenso fra le mura di casa. Il
presente progetto percio, attraverso 1’accostamento dei due autori, vorrebbe fungere da ponte per la recezione del loro
pensiero, nel quadro degli studi teologici, nonché nell’ambito della lingua italiana. Complicita intellettuale che ha
radicamento quantomeno in convergenze significative: si legga, ad esempio, il lavoro a pit mani G. AGAMBEN, J.-L.
NANCY, A. BADIOU, M. DE CAROLIS, N. RUSSO, M. ZANARDI (a cura di), Comunita e Politica, Cronopio, Napoli 2011.
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Entro questo orizzonte G. Agamben e J.-L. Nancy appaiono senza dubbio interlocutori da pri-
vilegiare. In modo particolare, con il saggio I/ tempo che resta®, il filosofo italiano ha confermato
una predilezione per la simbolica immaginale della soglia nell’affondo sulla cruciale teologia pao-
lina — rivelata gia all’esordio del suo progetto teoretico con 1’opera Homo sacer®. Seguendo il suo
vivo interesse per il pensiero proprio al primo autore del NT, nonché la non comune penetrazione
del suo impianto riflessivo, si ¢ nella condizione di far luce sulla connessione della meta-figura
con I’istanza del messianico. Tenendo necessariamente in conto il suo piu che ventennale scavo
filosofico-politico intorno al paradigma dell’antropologico, si puo tentare una prima approssima-
zione sul senso che, presso Agamben, si circoscrive con la categoria di soglia, riservando al Ca-
pitolo Secondo del corrente lavoro I’onere di dettagliarne le articolazioni argomentative. Soglia,
in quanto meta-figura, dice — poiché, anzitutto, cosi accade — 1’aver-luogo di un non-(essere)-
luogo, un resto temporale inoggettivabile, la cui qualita specifica non appartiene alla volonta di
potenza iscritta nella scansione cronologica.

J.-L. Nancy, dal canto suo, analizza specificamente la fenomenalita del cristianesimo storico,
comprendendola in chiave decostruttiva. Interrogato, non meno di Agamben, dall’ineludibile ap-
pello heideggeriano alla Destruktion — declinata secondo il filtro della lezione derridiana —, si con-
fronta in modo serrato con la storica presenza cristiana in occidente, nello specifico del suo inevi-
tabile sovrapporsi, intrecciarsi, confondersi con 1’istanza del potere. L’approdo del filosofo fran-
cese alle scritture canoniche ebraico-cristiane — nella prospettiva di uno sguardo ateologico co-
mune anche ad Agamben — si colloca esattamente nel contesto di questo vivace interesse per le
interconnessioni tipicamente occidentali fra il cogito e le istanze del politico e del religioso. Attra-
verso uno stile singolarmente frammentario e antistrutturale (non pero a-sistematico), cio che, con
lucida determinazione, viene denudata ¢ proprio I’indomita, patologica tensione del potere, attra-
verso il pensiero — politico nella sua essenza — a fissare concettualisticamente il proprio dominio

sul reale. Il fenomeno del cristianesimo, mentre sembra suggellare, da una parte, una irreversibile

% G. AGAMBEN, 1 tempo che resta. Un commento alla «Lettera ai romaniy, Bollati Boringhieri, Torino 2000.

% L’intero progetto filosofico si compone editorialmente dei rispettivi titoli — per la completezza dei cui dati si rimanda
alla Bibliografia: 1. Homo sacer. Il potere sovrano e la nuda vita (1995); 11,1. Stato di eccezione (2003); 11,2. Stasis.
La guerra civile come paradigma politico (2015); 11,3. Il sacramento del linguaggio. Archeologia del giura-
mento (2008); 11,4. Il regno e la gloria. Per una genealogia teologica dell'economia e del governo (2009); 11,5. Opus
Dei. Archeologia dell'ufficio (2012); I11. Quel che resta di Auschwitz. L'archivio e il testimone (1998); IV,1. Altissima
poverta. Regole monastiche e forma di vita (2011); IV,2. L'uso dei corpi (2014).
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posizione egemonica, con il suo incontestabile apporto alla occidentalizzazione del mondo, con-
serverebbe intatta, dall’altra, una tipologia di anti-potere, la cui efficacia segue inscindibilmente il
dis-incanto interno alla dinamica kenotica cristologica.

Pertanto, attraverso 1’indagine a due tappe di Déconstruction du christianisme — nella fattispe-
cie, La Déclosion, I e L ’Adoration, 1I°” — 1a preminente tematizzazione filosofica del politico con-
duce Nancy all’interrogativo fondamentale: «siamo o meno capaci di riappropriarci — al di la di
ogni dominio — dell’esigenza che conduce il pensiero fuori di sé, senza per questo confondere
questa esigenza, nella sua irriducibilita assoluta, con una ostruzione di ideali o con un coacervo di
fantasmi?»8. 1l filosofo francese — a cui la presente dissertazione & debitrice anche per numerosi
altri saggi, tra cui Corpus, Noli me tangere e Visitation (de la peinture chrétienne)® — coglierebbe
proprio nella kenosi messianica I’antidoto in grado di decostruire, dall’interno, la fatale compro-
missione cristiana con 1’inautentico nella sua progressione storica’®. Ad un tempo, il pensiero
stesso si svuoterebbe dalla caparbia fissazione in principi e fini: «Non si tratta di rinunciare al
senso, ma di vedere il senso nell’apertura e nell’incompiutezza del presente, nella sua estraneita,
nel suo non coincidere mai con cio che di esso possiamo vedere o sapere [...] abbandono di ogni
fondamento, che viene a riempire I’apertura del qui e ora»’".

Percorrendo la sua geografia intellettuale, con riferimento ai luoghi pit densamente abitati
dall’interrogazione ontologica — com’¢ il caso de La création du monde ou la mondialisation, Le
sens du monde, senza tralasciare Etre singulier pluriel’> —, emerge costante quel carattere che fa
dello spazio, nella sua esteriorita irriducibile, il puro schiudersi o presentarsi del senso, in quanto
e come apertura. A differenza del tempo’?, da sempre indelebilmente riferito alla coscienza, «ac-
cade che le cose non precipitino le une nelle altre [...] lo schiudersi permanente del mondo [...]

non si scopre quanto era coperto o almeno non soltanto, ma si apre, si separa e si distingue |...]

7 Cfr. supra, nota 2.
88 J.-L. NANCY, La dischiusura, op. cit., p. 20.

% Le cui versioni italiane sono rispettivamente Corpus, Cronopio, Napoli 2007; Noli me tangere. Saggio sul levarsi
del corpo, Bollati Boringhieri, Torino 2005; Visitazione (della pittura cristiana), Abscondita, Milano 2002. Si leggano
inoltre ID., Tre saggi sull'immagine, Cronopio, Napoli 20112; ID., Indizi sul corpo, Ananke, Torino 2009.

70 Cfr. M. GAUCHET, Il disincanto del mondo: storia politica della religione, Einaudi, Torino 1992.

"' D. CALABRO, L’immemorabile: la decostruzione del cristianesimo nel luogo della Visitazione, in: AA. VV. (a cura
di U. PERONE), Intorno a Jean-Luc Nancy, Rosenberg & Sellier, Torino 2012, p. 61.

72 Rispettivamente: La creazione del mondo. O la mondializzazione, Einaudi, Torino 2003; Il senso del mondo, Lan-
franchi, Milano 1997; Essere singolare plurale, Einaudi, Torino 2001.

3 Dif-ferire a cui € resa ragione, in questa ricerca, esattamente dalla convergenza e irriducibilita di soglia (tempo) e
dis-chiusura (spazio).
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Lo schiudersi del mondo dev’essere pensato nella sua radicalitan’*. Ciod significa, ad esempio,
sensibilizzarsi alla promessa contenuta in ogni sconnessione tra piani di realta e di linguaggio — e
nel linguaggio stesso, tra e nelle parole’. Fra la molteplicita di possibili sviluppi, Nancy insegue,
con costante tenacia, proprio quello che in questa sede piu interessa (Capitolo Terzo), ossia la
figurazione del senso nel suo dis-chiudersi. Di piu, il senso in quanto dis-chiusura: «Ecco cio a
cui il pensiero deve tendere, cid a cui non puo costitutivamente sottrarsi: I’esposizione del sé all’al-
tro da sé non pud pensarsi che come la lama di un coltello che [...] letteralmente apre la pelle.
Proprio in questa apertura sta il dentro/fuori della nostra esistenza [...] tale ¢ la nudita e la novita

della dis-chiusura»’®.

L’embricatura degli ordini argomentativi su cui ¢ disposto il piano ermeneutico della disserta-
zione offre, conclusivamente, un duplice valido sostegno. Anzitutto per I’apprezzamento non solo
generico delle ricerche in progress rispettivamente di G. Agamben e J.-L. Nancy, ma soprattutto
della possibilita, che in esse si da, di leggere la trama stessa delle Scritture canoniche quale intes-
situra di soglia e dis-chiusura. Cio consente, in seconda battuta, di valutare favorevolmente, sul
versante teologico, il rilievo paradigmatico assunto presso entrambi dal fenomeno cristiano. Pur
nella diversita di accenti e di approcci metodologici, mediante la loro corrispondenza si ¢ inoltre
mostrata, sul piano piu genuinamente filosofico, una congenialita a far sponda per un abbozzo di
ontologia delle meta-figure. Aspetti che dicono immediato riferimento alla pit volte nominata esi-
genza — tradizionalmente in carico alla teologia fondamentale — di restituire il pensiero (teologico)
alla sua contemporaneita, svolgendo il compito, qui solo annunciato e appena adombrato, di ridi-

segnarne categorialita e stile.

Operativamente

Dall’incrocio fra la figura biblica e il paradigma filosofico si fanno incontro, in definitiva, le
immagini di soglia e dis-chiusura, quali fondamentali estetico-teologici per I’istruirsi della pre-
sente ricerca. Le Scritture, quale “anima della teologia” (cfr. DV 24), rivelano pertanto il para-
digma stilistico, mediante cui senso e verita si consegnano, per istituire lo stile testimoniale della

fides e per istruire premurosamente il suo sapere critico.

7 J.-L. NANCY, La dischiusura, op. cit., pp. 220.222 (corsivo aggiunto).

5 Nell’in-apparenza di un trait d 'union — come pud esserlo quello che, quantomeno dal punto di vista spirituale e
culturale, s-compone in “ebraico — cristiana” la parte predominante della matrice identitaria occidentale — la dis-
locazione del senso vi € permessa, ancor piu e prima delle sue parti e/o della rispettiva composizione.

76 D. CALABRO, L immemorabile, op. cit., p. 67 (corsivo aggiunto).
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Sul piano operativo, la dissertazione si articola a partire da un impianto essenzialmente dialet-
tico-dialogico. Oltre alla gia registrata compenetrazione delle istanze estetico-teologica e erme-
neutico-fenomenologica, due sono le polarita che, invariabilmente, la caratterizzano tanto nei sin-
goli capitoli, quanto nel suo complesso. Se I’intento della ricerca si muove, infatti, nel quadro del
OV, ogni capitolo si conclude con un commento ad un brano tratto dalla tradizione sinottica —
rispettivamente: Lc 10,30-35; Mc 5,25-34; Mt 15,21-28. 1l motivo ¢ facilmente individuabile nel
fatto che le meta-figure non strutturano unicamente il Vangelo di Giovanni, ma ¢ possibile osser-
varne lo stile in esercizio anche nel resto dei racconti evangelici. Di piu: questi, nel loro insieme,
si rivelano quale indice metaforico-simbolico dell’intero racconto biblico, il quale si costituisce
nell’essere dis-chiusura dei cieli, ad ogni istante sul punto di tras-figurarsi nell’illocalizzabile
tempo che soglia 1’ospitalita del Regno.

Assieme all’articolazione interna di ogni capitolo, va dato conto anche di un duplice movi-
mento, il primo dei quali — coincidente col Capitolo Primo — penetra in primis il testo di Gv 19,34,
nella persuasione di percepire fenomenologicamente il punto sorgivo delle due meta-figure, con-
iugate nella forma cristologica ultimamente valida che vi si offre. Inconfusa, essa ¢ 1’in-determi-
nazione di dis-chiusura e soglia, spazio-e-tempo del loro storico compiersi, secondo il fopos evan-
gelico in cui il Logos, nel suo proprio corpo, giunge al telos; e, con lui, la stessa narrazione (cft.
Gv 19,30; 13,1). Nella consummatio dell’ Aperto in croce — mentre cio¢ egli, dando tutto se stesso,
fuori-esce dal piano esistenziale-corporeo della individualita storica —, le meta-figure si incaricano
della sua in-finita storicizzazione, custodendone il senso sulla parola della loro testimonianza e,
cosi, attestandone la verita irrevocabile, accesasi in virtu di questo accadere. Nel loro vicendevole
in-vocarsi € grazioso con-vocarsi, senza soluzione di continuita, ricamano la costellazione che
circoscrive 1’evento del cristianesimo storico, rendendolo efficace e riconoscibile in regime di
post-modernita.

La pertinenza delle meta-figure al livello del testo scritturistico, insieme al perimetro tracciato
dalla indecidibilita della loro oscillazione, permette, altresi, alla ragione teologica I’allargamento
delle proprie prospettive. Anch’essa ¢ chiamata a fuori-uscire, ma dal proprio deduttivismo intel-
lettualistico, an-estetico ed an-affettivo, stile di pensiero cresciuto all’ombra delle istanze piu care
alla metafisica classica. E cosi che, dopo una prima verifica in chiave fenomenologica in ordine
alla effettiva tenuta e consistenza di soglia e dis-chiusura, si apre lo spazio per il secondo movi-
mento, in cui I’analisi, di volta in volta, mette a tema le singolarita dell’una e/o dell’altra — rispet-

tivamente: la soglia (Capitolo Secondo) e la dis-chiusura (Capitolo Terzo). Attorno ad esse si
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compone cosi un duplice plesso tematico, mediante il confronto con quella sponda della elabora-
zione filosofica contemporanea particolarmente sensibile al “pensare per figure””’.

Alcuni tratti ontologici delle meta-figure emergeranno, pertanto, in misura piu marcata. La so-
glia, ritenuta, fra le due, la piu enigmatica ed esposta al fraintendimento della sua semantica, sara
la prima a comparire nella serie delle argomentazioni, che si gioveranno abbondantemente del
confronto con la peculiare riflessione di G. Agamben. Successivamente, il focus si spostera dunque
sulla simbolica della dis-chiusura, col conforto dello sguardo critico di J.-L. Nancy, al centro della
cui interrogazione ha fra 1’altro trovato — e non meno del suo collega, nonché amico italiano — una
sostanziosa ospitalita la tematica della fenomenalita cristiana.

Il confronto tanto con lo spessore estetico delle meta-figure bibliche, quanto con il presidio
critico dell’istanza filosofica, (ri)apre gli occhi alla ragione teologica, consentendole, finalmente,
non solo di riflettere criticamente su/le Scritture, ma piuttosto di rifletter-ne il modo di pensare, ri-
flettendo-si e, incessantemente, ri-leggendosi in esse. Da un interpretar-/e ad un interpretare-se-
condo-le-Scritture (cfr. Gv 19,36s! Mt 26,54; 1 Cor 15,3s). Il che — sia detto ancora una volta —
equivale a marcare la differenza, da un lato, tra la prospettiva che impone una netta separazione
fra 1 piani oggettivo e soggettivo del reale e, dall’altro, quella che, piuttosto, sa intravederne la
con-iugazione.

Detto in altri termini: la tragica prigione di chi, miope, percepisce un fossato incolmabile fra
I’oggettivita dei preziosi, quanto occasionali/accidentali contenuti biblici e la successiva, quanto
estrinseca (sebbene ritenuta ontologicamente superiore) soggettivita esegetico-teologica che li
comprende, non avra sufficiente audacia per “immaginare” una loro con-sustanziale intimita/in-
tim-azione. Prospettiva liberata, invece, dallo stile singolarmente ospitale della intrinseca forma-
tivita biblica. Forma che, mediante le sue meta-figure, imprime il suo oppayic (cfr. Rm 4,11; Ap
5,1.2.5.9; 6,1.3.5.7.9.12; 7,2; 8,1; 9,4) sullo stile della ratio teologica e, ancor prima, dell’abitare

il mondo da parte del cristianesimo storico.

77 L espressione freudiana ¢& riportata da F. RELLA, Pensare per figure. Freud, Platone, Kafka, il postumano, Fazi
Editore, Roma 2004 — edizione digitale 2013). Nello sviluppo configurativo di un simile approccio critico si segnalano
dello stesso autore le seguenti opere: ID., Le soglie dell’ombra. Riflessioni sul mistero, Mimesis, Milano — Udine
2018; ID., Il compito dell’impossibile, Orthotes, Napoli — Salerno 2015 (edizione digitale); ID., Interstizi. Tra arte e
filosofia, Garzanti, Milano 2011; ID., Ai confini del corpo, Garzanti, Milano 2000; ID., Limina. Il pensiero e le cose,
Feltrinelli, Milano 1987.
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Alle Conclusioni Generali, pertanto, ¢ affidato il compito di delineare 1’approdo verso cui la
dissertazione ha inteso risolutamente dirigersi. Ovvero, lo sforzo di rilanciare gli esiti della ricerca,
nei termini di una com-prensione storica/storicizzata, tanto per cio che attiene al versante critico
del sapere della fides cristianamente vissuta, quanto in ordine alla sua manifestazione esistenziale
quale cristianesimo in regime di post-modernita — secondo la tensione generativa scaturente dalle

meta-figure di soglia e dis-chisura.

« 44 «



CAPITOLO PRIMO

L’ INVERAMENTO GIOVANNEO
LE META-FIGURE SOGLIA E DIS-CHIUSURA
NEL CREPARE DEL CROCIFISSO

1.1 Introduzione

I1 punto di accesso viene indicato, se cosi si puo dire, dal dito di Tommaso. Secondo 1'erme-
neutica del brano giovanneo (Gv 20,24-29) offerta dal genio artistico di Caravaggio, l'apostolo
gemello”® cederebbe all’esortazione/invocazione rivoltagli da Gesu, introducendo cosi l'indice
della propria mano nel costato del risorto. La discrezione riservata dal testo sull'effettiva esecu-
zione dell'imperativo’® da parte di Tommaso non consente di annullare, neppure sul piano esege-
tico, il gioco silenzioso delle intimita a con-tatto. Non solo, ma permette altresi di apprezzare ancor
piu l'opzione immaginativa del pittore, sentitosi autorizzato a osare un gesto che, con maestria
incomparabile, ha saputo ri-scrivere — iscrivendovisi — senso e inveramento di quell'agire aposto-
lico. L'apprezzamento del racconto giovanneo e della sua felice rappresentazione artistica non puo
pero dissimulare lo stupore/sgomento, non solo apostolico, davanti all'apparire di quel corpo cro-
cifisso che, sebbene in regime di risurrezione, ¢ rimasto piagato e inusitatamente aperto dal colpo
di lancia infertogli. Il dato evangelico lascia infatti emergere, attorno alla figura della ferita sul
costato, una duplice referenza, al modo di una vera e propria ermeneutica dell’Aperto in croce.
L’una si situa, per cosi dire, nel corpo narrativo dell’evangelo, ripartita emblematicamente in due
momenti strategici: per la precisione, all’inizio (Gv 1,51) e al centro (Gv 10,7.9) del racconto.
L’altra, invece, spicca nella bipartizione riservatale all’interno di quelli che la tradizione esegetica
nomina come “racconti di apparizione”, nella fattispecie la sezione di Gv 20,19-29. A questo pro-

posito, prima di rimandare ai capitoli successivi per le analisi ad essa riservate, va comunque fatto

8 Se si parte dalla innegabile qualita simbolica di Gv, non si pud certo negare che Tommaso attiri I’attenzione del
lettore. Assieme all’altro personaggio misterioso, designato come “il discepolo che Gesu amava”, gode infatti di una
particolare aura simbolica ed entrambi hanno piu di un motivo per venire associati. Almeno due sono gli elementi
degni di nota: il primo risiede nella referenza — intima e/o spregiudicata — al costato/seno di Gesu; il secondo, nell’es-
sere nominati a partire da una condizione — I’essere amato (da Gesu) e I’essere gemello. Gia solo questo puo essere
sufficiente per imparentare — “gemellare” — sul piano simbolico i due personaggi. Sul profilo simbolico del personag-
gio Tommaso si rimanda al commento nel Capitolo Secondo.

7 Curiosa possibilita, quella offerta dalla flessione verbale imperativa, attraverso cui viene alla parola il muoversi di
una volonta nell’estremo delle modalita ad essa possibili: il comando e la supplica — forse, mai ’una senza 1’altra.



notare come, in entrambe le pericopi che la compongono, il Risorto invita ad accedere al senso
della sua propria identita esibendo i segni della passione, indelebilmente incisi sul suo corpo. Si
innesca pero una tensione. Nella prima (Gv 20,19-23) il contatto rimane, per cosi dire, a distanza,
poiché Gesu si limita a lasciarsi “vedere” dai discepoli, 1 quali, pur rallegrandosene, sembrano
tuttavia rimanere spettatori passivi ed “esterni” rispetto alla realta gloriosa loro apparsa. Nell'in-
contro con Tommaso (Gv 20,24-29), invece, la qualita sensibile del contatto introduce una diffe-
renza sostanziale, esattamente in ordine alla dis-posizione apostolica davanti alla manifestazione
del Signore e, dunque, in ordine al credere in Lui. La pretesa dell’apostolo®® di un piu stabile con-
tatto non si lascia, percio, iscrivere nell'elenco degli atteggiamenti capricciosi €/o risentiti, mo-
strandosi piuttosto perfettamente corrispondente all'aspirazione dello stesso Risorto: quella, ciog,
di dar-si percepibile in qualita di manifestazione insuperabile dell’Abba-Dio, in un nuovo ordine

del sensibile.

1.2 L’esemplarita di soglia e dis-chiusura nel QV: Gv 19,34

11 testo si offre cosi al lettore con un’ulteriore sporgenza. Si tratta, per meglio dire, di quella
seconda referenza cui si accennava poc’anzi: all’esigita penetrazione della mano/dito corrisponde,
nella narrazione giovannea — nonché apax legomenon neotestamentario —, la precedente dramma-
tica della trafittura del crocifisso (Gv 19,34-36). Trafittura che I’interpretazione tradizionale ri-
solve fondamentalmente in due direzioni, accomunate dal medesimo principio di reductio ad unum
rispetto all’evento dis-chiusura. Mentre, infatti, I’apertura del costato, mediera nel cenacolo I’iden-
tificazione del crocifisso con il risorto che appare, nell’immediato del racconto, viene pressoché
unanimemente risolto nella sua referenza funzionale alla fuoriuscita della sostanza sacramentale —
“sangue e acqua” (v. 34)%!. In entrambi i casi, il peso specifico dell’accadere evangelico ricadrebbe
interamente fuori dal perimetro tracciato nello spalancarsi della figura crocifissa, vedendo dunque
post-posto — ed estenuato — nell’evento (negli eventi) a seguire il senso del suo darsi. Qualita stru-

mentale che, se da una parte non fa mancare I’apprezzamento per 'utilita del segno, dall’altra,

80 Come sara analizzato nel Capitolo Secondo, non dovrebbe essere casuale la scelta dell'evangelista di trattenersi
dall’impiego del titolo “apostolo” fino a questo punto nella narrazione, riservandolo proprio per Tommaso.

81 Come ricorda A. TAGLIAPIETRA, Icone della fine. Immagini apocalittiche, filmografie, miti, 11 Mulino, Bologna
2010, pp. 142s., certamente «la bivalenza del sangue, il suo situarsi al confine fra la vita e la morte, fra il visibile e
I’invisibile, ne fa il tipico oggetto di sacralizzazione religiosa». Rappresenta, cio¢, «il sacer per antonomasia, perché
il suo spargimento sta al centro di quel sacrificio che, nelle culture piu arcaiche, istituisce e cementa il rapporto fra gli
uomini e gli déi»; cfr. inoltre: P. CAMPORESI, 1] sugo della vita. Simbolismo e magia del sangue, 11 Saggiatore, Milano
2017. Si rimanda, inoltre, al Capitolo Secondo in cui, alla questione della “sacerta” sara riservato una particolare
attenzione grazie al confronto con il progetto, gia citato, di G. AGAMBEN, Homo sacer, op. cit.
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conduce all’inesorabile «svilimento (teologico) della manifestazione»®?. Destino che, in effetti, la
tradizione teologico-(neo)scolastica riserva in modo eminente all’instumentum coniunctum salva-
joni 11 I’i ione®3. P ibilmente, 1 i di tutt to risiede i

tionis per eccellenza, 1’incarnazione®™. Presumibilmente, la ragione di tutto questo risiede in un

supposto “principio strutturale del cristianesimo”®*

, proteso alla ricerca di veritatis splendor intesa
univocamente come fondamento, a discapito della qualita propria all’evenemenziale di cio che si
manifesta. Insomma, una volta espletata la propria funzione in ordine all’identificazione, nonché
il compito strumentale impostole sotto la croce, all’evenemenziale dis-chiudersi della figura non
resterebbe altro che scomparire dietro le quinte dell’accidentale, lasciando interamente libera la
scena per il presupposto essenziale.

Eppure, “resistono” i segni alla loro presunta dissoluzione, sopravvivendo in modo sorpren-
dente all’espletamento della loro funzione. Non puntare piu sull’unilateralita della mera funzione
strumentale, propria alla referenza identificativa dei segni, significa aprirsi ad una prospettiva fin
qui non ancora indagata, che la presente ricerca intendere prendere in carico. Si tratta, cio¢, di
scommettere sull’ipotesi che differisce il nucleo incandescente della narrazione nell’effettivita di
una “riserva simbolica”, circoscritta dall’evento di apertura del costato crocifisso. Dicendolo con
parole ben piu autorevoli, ¢ «come se la risurrezione potesse trasfigurare tutto del corpo del logos
incarnato, tranne ’incisione — a lettere di sangue — dell’evento del suo morire-cosi»®. Qual ¢,
pertanto, lo statuto proprio alla forma del reale che cosi si manifesta? L’esigenza, tutt’ora impen-
sata in questo contesto, di lasciar per cosi dire la parola alla radicalita della Spaltung/Entfaltung
(scissione/apertura), muove in direzione di possibili ulteriorita di senso rispetto alla interpretazione

usuale. La persistenza delle incisioni sul corpo del Risorto avvia I’interrogazione verso la qualita

82 M. NERI, /I Dio Attestato, in: ASSOCIAZIONE TEOLOGICA ITALIANA (a cura di R. REPOLE, F. SCANZIANI), Teologia
dalla Scrittura. Attestazione e interpretazioni, Glossa, Milano, 2011, p. 35. Cfr. inoltre ID., Fides ex auditu. Le Scrit-
ture canoniche, forma fidei, in: “La Scuola Cattolica” 129 (2001), pp. 145-210.

8 Cfr. nel presente lavoro, i paragrafi 1.5.4. A proposito di incarnazione; 2.6.1. Dalla in-giunzione del sacro alla con-
iunctio nutialis del messia.

8 Evidente fin d’ora la dipendenza, oggi non piu sostenibile, con il paradigma gnoseologico della reductio ad unum.
Si rimanda al gia citato, duplice contributo di G. BONACCORSO, L ’epistemologia della complessita e la teologia, op.
cit., pp. 61-95; ID., Critica della ragione impura. op. cit., pp. 15-161. Cft. inoltre S. MORRA, Dio non si stanca. La
misericordia come forma ecclesiale, EDB, Bologna 2015.

8 Cfr M. NERI, I/ corpo di Dio, op. cit., p. 35.



simbolica®® della ferita in quanto tale, 1’effettivitd permanente della cui presenza custodisce 1’irri-
ducibilita del suo segreto mentre lo manifesta. Cosi, nell’immagine sensibile e reale del simbolo,

accade una

vera e propria identita di rappresentante e rappresentato [...] Limpida trasparenza in cui il
mezzo scompare per dar luogo alla presenza diretta [...] Sede vivente della realta indicata, in
cui l'indicazione non € piu un rinvio o un riferimento, ma ¢ la cosa stessa nella sua palpitante
realta®’.

In questa prospettiva, verrebbe, da un lato, evitato I’estrinsecismo unilaterale di una soluzione
che si vota in modo univoco al senso funzionale dei segni; emergerebbe altresi, dall’altro, la con-
sistenza propria all’evenemenzialita di questo specifico accadere. Cosa ne verrebbe, allora, se il
periferico di questa figura fosse assunto a «categoria generatrice»®® di un logos differente? E se al
marginale® del suo prodursi, al bordo estremo di quella esistenza crocifissa, fosse lasciata liberta
di parola? A cio che — e, forse, propriamente, a chi — € posto al confine del teo-logico, confinato
nelle regioni del devozionale, venisse finalmente riconosciuta una originarieta non piu procrasti-
nabile? Sui lembi di questa ferita pare giocarsi la partita. Proprio dall’evenemenzialita della dis-

chiusura del corpo, insieme e accanto ad essa, si assiste al profilarsi di un’altra meta-figura. A ben

8 In questo caso, tuttavia, dire simbolico significa non dire — pit che esaurire la referenza in qualcosa di ben determi-
nato. Per essere piu chiari, si vuole indicare una direzione in cui cercare e non il tutto della qualita riservata a questo
evento. L’ermeneutica che qui si considera, in definitiva, presta particolare attenzione allo scarto interno al simbolico
— al suo non poter riposare su se stesso — acutamente segnalato da Sequeri, allorché fa notare come esso sia troppo
dipendente dal registro espressivo/rappresentativo — forse, si potrebbe anche dire dis-chiusivo e pratico. «Il performa-
tivo sacramentale, infatti, non puo essere adeguatamente ricondotto né al soggetto, né all’oggetto. La gnosi e 1’idola-
tria, rispettivamente, incombono sulla spiegazione causale. Il performativo ¢ il legame che urge fra i due: agisce come
affezione-addizione distante dal conoscere e dal volere. ¢ condizione, non effetto, della significazione e del desiderio.
Il legame sacramentale con la res Jesu ¢ piu affine all’antica dottrina del diafano che contiene il segreto della relazione
e dell’affezione, condizione di possibilita della corrispondenza delle forme e delle attrazioni fra 1’occhio e la cosa»
(P. SEQUERI, Ritrattazioni del simbolico. Logica dell essere-performativo e teologia, Cittadella Editrice, Assisi 2012,
pp- 111s). Per una piu adeguata contestualizzazione della “ritrattazione” sequeriana cfr. anche il classico L.-M. CHAU-
VET, Linguaggio e simbolo. Saggio sui sacramenti, Editrice Elledici, Leumann (Torino) 1988.

87 L. PAREYSON, Ontologia della liberta. Il male e la sofferenza, Einaudi, Torino, 1995, p. 104. Si leggano anche F.
TOMATIS, Ontologia del male. L’ermeneutica di Pareyson, Citta Nuova, Roma 1995; C. CIANCIO, Liberta e dono
dell’essere, Marietti, Genova 2009; G. RICONDA (a cura di), Essere e liberta, Centro Studi filosofico-religiosi Luigi
Pareyson, (Trauben), Torino 2005; R. DE MONTICELLI, La novita di ognuno. Persona e liberta, Garzanti, Milano 2009
(ristampa).

8 S. MORRA, Dio non si stanca, op. cit., p.17, dedica precisamente una sezione intitolata “La misericordia come
categoria generatrice”. Poc’anzi aveva esplicitato gia la sua intuizione dicendo che «[1]a novita [della misericordia]
non ¢ nel contenuto di cio che tradizionalmente chiamiamo misericordia, ma nel fatto che ¢ la prima volta, dal punto
di vista dell’esperienza cristiana, che puo essere usata come una categoria generatrice dell’esperienza cristiana
stessa». Cfr. a questo proposito gli atti del simposio organizzato dalla Facolta di Teologia Cattolica presso I’Universita
di Vienna: K. APPEL, J. H. DEIBL (Hrsg.), Barmherzigkeit und zdrtliche Liebe. Das theologische Programm vom Papst
Franziskus, Herder Verlag, Freiburg — Basel — Wien 2016.

8 Cft. J.-P. MEIER, Un ebreo marginale, op. cit.
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guardare, infatti, I’immagine si sdoppia. C’¢ come una differenziazione, una ulteriorita rispetto
alla pura apertura del corpo mediante il colpo del soldato romano. La lancia, in effetti — segno
inequivocabile di “inimicizia” (cfr. Ef 2,14.16) —, attraversa presumibilmente fino al cuore quella
carne nel suo con-ceder-si alla pressione della lama. Il cedere di una carne per I’irrevocabile ac-
cedere dei molti: nel movimento repentino, che sancisce la fine di una vita, viene a generarsi uno
scarto, impercettibile nella sua incondizionatezza. Quella ferita, cio¢, mostra di essere non solo la
feritoia spalancata allo sguardo che osi spingersi il piu lontano possibile nel mistero santo di Dio
— rimanendovi, ad ogni buon conto, sempre a debita distanza. Con altrettanta inaudita liberalita, si
da, invece, quale spaziarsi di una soglia, possibilita offerta a chiunque per 1’azzardo di un corpo a
corpo con il Santo che segna inderogabilmente la carne, non solo dell’'umano®! Figura sorpren-
dente, la soglia: per quanto concomitante e convergente, non si lascia ricondurre a (né risolvere
in) quella precedentemente indicata come dis-chiusura. Evidenza di questo ¢ precisamente 1’in-
giunzione rivolta dal Risorto a Tommaso®!. Tuttavia, non ¢ infrequente nel racconto evangelico
riscontrare un’oscillazione, ossia una certa indecidibilita in merito, non riuscendo a prima vista a
capire se, ¢ quando, si presenti I’una e/o 1’altra.

L’inedito di quest’ultima meta-figura ¢, comunque, solo apparente; almeno per cio che attiene
alla trama evangelica. Basti per ora menzionare, nel bel mezzo di essa, I’emblematica autodesi-
gnazione di Gesu in Gv 10,7.9: «lo sono la porta»®?. Sembra, pertanto, profilarsi un intreccio di
figure portanti per la stessa architettura simbolico-semantica della narrazione. Se poi, a questa
serie, si volesse aggiungere — non affatto per ultima — la figura del “cielo aperto” a sigillo del
cosiddetto prologo narrativo (Gv 1,51), I’ipotesi all’origine della presente ricerca otterrebbe 1’an-
ticipo di credito sufficiente a consentire la concreta verifica della sua plausibilita. L’intero
dell’evangelo giovanneo ¢ la scena di una vera e propria danza, la cui grazia iscrive entrambe le
meta-figure nella costellazione dell’apertura (o, meglio, dell’ Aperto).

Pertanto, con il Capitolo Primo, si trattera, in prima istanza, di cogliere effettivita figurale e
qualita formativa della costellazione che viene a comporsi nell’intreccio di dis-chiusura e soglia,

cosi come si mostra nella topica delle pericopi direttamente considerate del QV. 1l focus € posto

% 11 riferimento d’obbligo ¢ al racconto della lotta fra Giacobbe e il misterioso avversario angelico/divino (Gen 32,23-
33).

o1 Cft. Capitolo Secondo, in particolare la sezione 2.2. Lettura fenomenologica di Gv 20,24-29.

%2 Senza dimenticare Gv 14,6s.

93 «wai Aéyer abtd - Auiv dunpy Aéyw duiv, Swecbs tov 00pavov Gveqydta kai todg dyyélovg tod Oeod dvafaivovrog kai
xazofoivovrag éni tov viov tod avOpwmovy («In verita, in veritd vi dico: vedrete il cielo aperto e gli angeli di Dio salire
e scendere sul figlio dell'uomoy).
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su Gv 19,34, versetto “densamente abitato”, sia sul piano simbolico, che su quello della strategia
narrativa, nel quale, contestualmente ai precedenti vv. 28-33, culmina la drammatica esistenziale

% mentre il

del Nazareno. Nello spazio/tempo tra il dare e il riprendere la vita da parte del messia
con-fine giunge, per cosi dire, su se stesso, si configura la possibilita ultimamente valida di un
“potere” inedito: quello insito nella vulnerabilita di un lasciarsi dis-chiudere.

Ma questo fenomeno riguarda solo Gv? Quale rapporto intrattiene, sul piano figurativo, con i
racconti sinottici? Si pud parlare, in questo senso, di una vera e propria “segnatura”, che permette
la tipizzazione, in quanto tale, del genere “evangelo”? Sara mostrato, sinteticamente, attraverso la
ripresa del genere parabolico, nella fattispecie il celebre racconto lucano de I/ buon Samaritano
(cfr. Lc 10,30-35). In tal modo si cerchera, non solo di fare luce sulle profonde interconnesioni
figurative intra-evangeliche, ma anche di percepire una possibile traccia che orienti la ricerca in-
torno ai nessi tra NT e AT.

Sul piano del procedimento, 1’analisi fenomenologica seguira le meta-figure secondo 1’ordine
di apparizione nella trama del QV. Concretamente, si prendera anzitutto in carico la metafora dei
cieli aperti (Gv 1,51) e, successivamente, I’immagine cristologica della porta (Gv 10,7.9), riman-
dando tuttavia allo svolgimento dei singoli capitoli per piu articolate analisi: in ordine, rispettiva-
mente, a dis-chiusura (Capitolo Terzo) e soglia (Capitolo Secondo). Intorno alla triplice apertura
di Gv 19,34-37 — dal costato crocifisso, all’attestazione scritturistica, passando per gli occhi del
Discepolo —, si opta per intenzionare immediatamente la prima (cfr. v. 34), completando I’analisi

delle altre due in conclusione della dissertazione (cfr. vv. 35-37).

1.3 Seguendo le meta-figure: la dis-chiusura dei cieli aperti (Gv 1,51) e la soglia della
porta (Gv 10,7.9)

Concomitante al primo movimento, appena sopra richiamato, emergerebbero altri due fopoi
strategicamente collocati all’interno del medesimo evangelo, tanto da suggerire, per quanto discre-

tamente, la presenza di una (micro-)struttura narrativa. Si tratta anzitutto del passo a chiusa del

% Cfr. Gv 10,18: «Nessuno me la (= vita) toglie, ma la offro da me stesso, poiché ho il potere di offrirla e il potere di
riprenderla di nuovo. Questo comando ho ricevuto dal Padre mio». Nel gesto estremo di affi-dare il pneuma, «accon-
sentendo alla morte, Gesu si consegna da sé [...] cosciente di aver portato a termine la missione, in cui si esprimeva
I’amore del Padre [...] e altresi cosciente di ritornare alla sua gloria» (X. LEON-DUFOUR, Lettura dell ’Evangelo se-
condo Giovanni, [voll. 4], Paoline, Cinisello Balsamo, 1990, pp. 204s.). Cfr. M. HENGEL, Crocifissione ed espiazione,
Paideia, Brescia 1988.



prologo narrativo, vera e propria ricapitolazione dell’attesa messianica al cuore del Primo Testa-
mento: «Vedrete il cielo aperto e gli angeli di Dio salire e scendere sul Figlio dell’'uomo» (Gv
1,51). In seconda battuta, la celebre metafora in Gv 10,9 — «lo sono la porta. Chi entrera attraverso
di me sara salvo; entrera ed uscira e trovera pascolo» — collocata dall’evangelista al centro della
propria testimonianza (cfr. Gv 19,35s). Secondo uno stile a lui peculiare, ponendo i detti sulle
labbra di Gesu, si sarebbe orientati a considerare la rilevanza di questa triangolazione semantica,
strutturalmente plausibile a livello dei movimenti figurali dell’intrigo narrativo®. Cio potrebbe
trovare un ulteriore appoggio per il fatto che, in Gv 1,51, mediante 1’opposizione “salire/scendere”
(verticalita), e, similmente, in Gv 10,9, con “entrare/uscire” (orizzontalita), insieme all’ampiezza
d’azione illimitata emergerebbe una continuitd/dis-continuita correlabile alla simbolizzazione di
Gv 19,34. Qui, infatti, apparirebbero compresenti le due opposizioni precedenti, nel differenziale
direzionale chiasticamente disposto. Dalla feritoia, aperta dal colpo di lancia, che sale per entrare
in quella carne, escono immediatamente di-scendenti sangue ed acqua. L’analisi procedera, ora,

seguendo I’ordine imposto dalla trama evangelica.

I.3.1 A proposito di Gv 1,51

La solennita della formula «amen, amen...» in bocca al Gesu giovanneo, che qui compare per

la prima volta, indica 1’indubbia rilevanza del suo intervento®®, marcando I’importanza di uno
. . - . 97 . . . . .

snodo interno alla narrazione gia avviata’’. Complessivamente gli esegeti non dubitano intorno al

fatto che si tratti di un versetto capitale nell’economia della trama giovannea, a cui ¢ affidato,

nell’immediato, il compito di raccordo strategico del racconto. Con esso ha, in un certo senso, gia

inizio il cosiddetto “libro dei Segni” (cc. 2-12). Ancor prima, pero, viene a sintesi 1’intera sezione

introduttiva iniziata al v.19. Si segnala, a questo proposito, un duplice elemento: anzitutto, quello

% Cfr. R. A. CULPEPPER, Anatomia del Quarto Vangelo. Studio di critica narrativa, Glossa, Milano 2016.
% Cfr. M. THEOBALD, Das Evangelium nach Johannes. Kapitel 1-12. Ubersetzt und erklért von Michael Theobald,
Friedrich Pustet Verlag, Regensburg 2009, pp. 195-198.

97S. GRASSO, 1l Vangelo di Giovanni, Cittd Nuova, Roma 2008, p. 100; I’esegeta italiano riporta (nota 192) la valu-
tazione di R. A. CULPEPPER, secondo cui la «sentenza che segue [...] presenta interventi contenenti proverbi, metafore,
parabole, immagini, profezie, sentenze sulla legge» (nostro il corsivo). Degno di nota ¢ il fatto che la formula ricom-
pare anche in Gv 10,(1.)7. Cfr. M. THEOBALD, Das Evangelium nach Johannes, op. cit., pp. .658-675.



dialogico, rappresentato dall’incontro diretto di Gesu con Natanaele®®, colui che simultaneamente
«rappresenta il vero Israele»” e tutta la schiera dei primi discepoli. L’altro elemento, non meno
rilevante per la teologia del OV, ¢ relativo alla coppia dei verbi: dpaw (vedere) — coniugato alla
seconda persona plurale, non senza provocare un sobbalzo'®’ — e dvoiyw (aprire).

E precisamente in questo punto che, sul piano strutturale, la funzione del v. 51, “tradisce”,
mediante ingresso nell’intrigo evangelico dei due verbi, una valenza ben piu corposa — se ¢ con-
sentita 1’espressione — della mera funzione introduttiva. Seppur per abbozzo, non si pud non ri-
chiamare, gia da ora, I’attenzione su implicite referenze con altri due fopoi cruciali per 1’intrigo
della narrazione: si tratta, per 1’esattezza, di Gv 19,35ss (in relazione al verbo dvoiyw [aprire]) e

Gv 20,19ss (in relazione al verbo dpdw [vedere]). Se ne vogliono tratteggiare le rispettive parabole.

1.3.1.1 avoiyw (aprire)

La figura dei cieli aperti — abitazione per eccellenza della trascendenza divina — si coniuga,
dunque, non solo con I’apertura del “libro dei Segni”, ma, nondimeno, con quella del libro che
inizia a dire “cose nuove in quelle antiche” (cfr. Gv 19,36s) — fino a includere, sul piano neotesta-

mentario, il libro a cui, finalmente, vengono sciolti i sigilli in modo definitivo (4p). L ’enigmatica

%8 In un crescendo, che parte dalla testimonianza sul messia da parte del Battista (Gv 1,19-34), passando per le parole
dei primi discepoli, si giunge fino al titolo messianico piu impegnativo per ’ambiente giudaico, entro la cui cornice
la narrazione giovannea continua a muoversi. Ispirato dal Salmo 2 (v.6s.) I’evangelista, infatti, mette in bocca a Na-
tanaele la professione di fede che riconosce in Gesu il “Re di Israele” (analoga a quella di Pietro in Gv 6,69). Non si
puo neppure ignorare una certa inclusivita del tempo di rivelazione (cfr. A. CULPEPPER, Anatomia del Quarto vangelo,
op. cit., p. 121), nel o gioco di sponda formato da questa e I’esclamazione di Tommaso in Gv 20,28. Cosi come il
contesto dialogico in cui vengono professati i titoli non pud considerarsi elemento secondario. In entrambe i casi,
infatti, la replica finale — sulla bocca di Gesu — ¢ articolata in due movimenti: il primo, introdotto dal causale oti, si da
nella forma di una interrogativa retorico-ironica, che riprende i termini ritenuti decisivi nell’esperienza di rivelazione.
Il secondo movimento, coi verbi coniugati al futuro, mentre accoglie implicitamente la professione di fede, “sembra
relativizzare una fede che egli stesso ha suscitato, per aprire il discepolo a una realta che va ancora oltre” (X. LEON-
DUFOUR, Lettura dell ’evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 274) — persino nel caso di Tommaso! Spicca, infine,
in entrambe le circostanze la presenza di dpaw e morevw (come nel paradigmatico racconto di Gv 9,1ss — cfr. Capitolo
Secondo di questa dissertazione).

9 X. LEON-DUFOUR, Lettura dell’evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 273; cft. inoltre A. CULPEPPER, Anatomia
del Quarto vangelo, op. cit., p. 167; R. VIGNOLO, Personaggi del Quarto Vangelo, op. cit.

100 A questo proposito, A. CULPEPPER, Anatomia del Quarto vangelo, op. cit., p. 64, riporta un interessante passaggio
di B. USPENSKY, 4 poetics of Composition. The Structure of the Artistic Text and Tipology of a Compositional Form,
University of California Press, Berkley — Los Angeles 1973, p. 147, per il quale 1’«inaspettato rivolgersi ad una se-
conda persona [...] alla fine di alcune forme narrative [...] € un parlare al lettore, la cui presenza ¢ stata completamente
ignorata fino a quel momento». Allo stesso tempo svolgerebbe una funzione di cornice, invitando il lettore medesimo
al passaggio dal punto di vista esterno alla condivisione col narratore di quello interno. Cfr. inoltre J. RESSEGUIE, The
Strange Gospel Narrative Design and Point of View in John, Brill, Leiden 2001.



presenza del figlio dell 'uomo'! indica, in effetti, strette parentele con il medesimo linguaggio apo-
calittico'?? utilizzato dalla tradizione sinottica (cfr. Mc 1,10; Mt 3,16; Lc 3,31)'%. Non va, infatti,
dimenticato che «se le lettere paoline e i racconti evangelici presentato 1’annuncio del vangelo di
Gesu e dei suoi apostoli come [“mistero”/mysterion (cfr. Mc 4,11; 1Cor 2,1-10) e] Rivelazione di
Dio, ¢ perché sia le prime che i secondi sono gia segnati da questo terzo genere di “racconti di

104 Nel tempo della crisi, allo scatenarsi della crudele persecuzione contro i cri-

rivelazione”»
stiani'® la comunita coagulera il genere apocalittico in un libro (Apocalisse), nel travagliato de-
siderio di mantenersi con tutte le forze aperta all’azione salvifica di Dio — tenacemente agognata,
totalmente imprevedibile. Giunti sul ciglio della (loro propria) storia, al terribile precipitare di ogni
loro piu audace speranza (cfr. Rm 4,18), i seguaci del messia crocifisso e risorto sono messi di

fronte — e senza via di scampo — all’enigma della violenza inarginabile, davanti ad un cielo che

101 «Tradizionalmente questo titolo ricorre in contesti escatologici che si riferiscono alla venuta del Giudice. A modo
suo, la parola di Gesu fa eco a una sentenza conservata nella tradizione sinottica [cfr. Mc 14,16//]», anche se rispetto
a quest’ultima «con Gv il processo di anticipazione» relativamente al tempo di questo av-venimento «tocca I’esistenza
storica di Gesu di Nazareth: fin dal suo ministero il cielo si congiunge alla terra» (X. LEON-DUFOUR, Lettura dell ’evan-
gelo secondo Giovanni, I, op. cit., pp. 277s.275). Cfr. S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, op. cit., pp. 101s. Cfr.
inoltre, M. HENGEL, /! figlio di Dio: l'origine della cristologia e la storia della religione giudeo-ellenistica, Brescia,
Paideia, 1984; ID., La questione giovannea, Brescia, Paideia, 1998.

102 X LEON-DUFOUR, Lettura dell’evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 275 «ll veggente dell’ Apocalisse, che da

principio aveva scorto “una porta aperta in cielo” (Ap 4,1), constata in seguito che i cieli sono interamente aperti e per
sempre. Significa che la comunicazione tra cielo e terra ¢ ormai stabilita in maniera irreversibile» — testualmente
garantita dall’impiego del verbo “aprire” al participio perfetto.

103 Nel passo di Mc in verita il verbo utilizzato non & dvoiyw (aprire), ma cyilew (squarciare). Secondo X. LEON-
DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 275 e non pochi altri commentatori, con ogni proba-
bilita questo evangelista avrebbe sottotraccia il testo di Is 63,19. Il fatto che il medesimo verbo designi in Mc lo strappo
del velo del tempio, all’appena avvenuta morte di Gesu, ha un peso determinante non solo per la comprensione dell’in-
trigo marciano, ma segnala nondimeno convergenze con il versetto centrale della presente dissertazione (Gv 19,34),
dunque, anche per la corrispondente sua interpretazione, come sara successivamente sviluppato. Si veda a questo
proposito R. VIGNOLO, La morte di Gesu nel vangelo di Giovanni, in: “Parola Spirito Vita”, 32 (1995), pp. 121-142.
Da ultimo va notata 1’evoluzione registrata nel OV rispetto alla collocazione della immagine presso i sinottici, i quali
la riservano al momento del battesimo, precisamente all’uscita di Gesu dalle acque del Giordano.

104 ([Clhe affonda le sue radici in una parte della letteratura ebraica, che va dal II secolo a. C. al II secolo della nostra

eray, prosegue la preziosa osservazione di C. THEOBALD, La rivelazione, EDB, Bologna 2006 (Ristampa 2009), p. 89.
Secondo 1’autore lo sfondo apocalittico generale, connotato dai tratti di «universalismo “utopico”», € quello entro cui
Gesu stesso gia si muoverebbe. Certo ¢ che il movimento che a lui aderisce e gli scritti corrispondenti vengono ad
assumere ¢ a trasformare questa matrice comune grazie alla nuova Weltanschauung dischiusa dalla risurrezione. Il
linguaggio che ne scaturisce mostra 1’intento di « dire cid che ¢ “definitivo” o “escatologico” nell’esperienza della
santita ospitale di Gesu [...] un modo d’espressione adeguato, disponibile nell’universo culturale e religioso [di quel
tempo] [...] per indicare cosi il limite assoluto di questo universo in attesa di un altro, oggetto di un’ultima rivelazione
(apocalypsis) e di una nuova creazione [...] [Questo schema apocalittico trasformato dall’attualita della risurrezione]
attraversa cosi le diverse “forme” neotestamentarie [Lettera apostolica, Evangelo-Atti, Apocalisse] [...] orientandole
finalmente verso I’immagine di un banchetto, in relazione allo spazio radicalmente aperto di una citta nuova nel cuore
della creazione» (ID., Cristianesimo come stile, op. cit., 1, EDB, Bologna, 2009, p. 101ss). Cfr. S. GRASSO, /! Vangelo
di Giovanni, op. cit., p.101.

195 Come gia accadde al popolo ebraico, non ultimo, per mano dei romani al tempo della distruzione del tempio (70
d.C.).



sembra irrimediabilmente chiuso, inaccessibile e senza risposte davanti alla piu urgente delle do-
mande: Dio ¢ davvero fedele alle sue promesse? Precisamente nella radicalita di questo momento
critico, nell’urgenza di scoprire nondimeno quanto sia credibile cio che Dio ha rivelato in Gesu,
viene composto il libro dell’Apocalisse, che, dalla fine, irradia la sua luce non ultimo sul QV.

“Cielo” e “Libro” vengono a compenetrarsi a tal punto!®

— di piu, a coincidere — che «¢ la totalita
del reale tra terra e “cieli aperti”, tra I’inizio e la fine, che allora puo apparire nel “libro”, che segna
il tornante decisivo della storia dell’'umanita: “le cose vecchie sono passate, ecco ne sono nate di
nuove” [2 Cor 5,17; cft. Is 43,19; Ap 21,5]»'%7. Apocalisse vale, dunque, non solo a designazione
dell’ultimo libro della serie biblica, ma paradigmaticamente come segnatura segreta dell’intero
delle Scritture, che in questo modo si lascia riconfigurare, nel suo sopraggiungere presso il lembo
ultimo della storia — dopo aver visto il proprio avvio all’in-principio immemoriale di ogni cosa
(Gen). Gli estremi irriducibili dell’arché e del telos, nella indisponibilita assoluta delle loro piu
intime istanze temporali, si tengono figurativamente coniugati nell’unico corpus testuale. Cio si-
gnifica che, con la chiusura canonica, la bibbia ospita, all’interno delle proprie pagine, la pienezza
profetica di quello spirito che ne ha integralmente percorse le vie fin dal suo esordio genesiaco. E
non solo questo. Essa, ben di piu — se cosi si puo dire —, dando figura compiuta all’estensione del
tempo nell’atto estremo del suo approdo al bordo della fine, viene ormai a coincidere con la forma
fenomenica della storia nella totalita del suo accadere. Il testo scritturistico diviene, dunque — per
chiunque —, anticipazione figurale della destinazione e anticipo del senso possibile, che si offre
nell’immanenza storica. Facendo corpo unico con la storia, ogni parola — e, nondimeno, ogni spa-
zio bianco/silenzio — del corpus scritturistico annuncia al proprio lettore/uditore I'imminenza della
fine di questo mondo — «passa la scena/figura [gyfjua] di questo mondo» (/ Cor 7,31) — con la
prossimita indeducibile di una nuova creazione (cfr. 2 Cor 5,17) per mano dello stesso Signore!%®,
Mediante I’immagine del cielo che, in un futuro, a priori indecidibile, trovera la sua dis-chiusura,
si fa cosi palpabile il limite ultimo del libro (non solo relativamente a QVF), e il libro come limite
ultimo: «lo spazio reale del “presto” [= “le cose che devono presto accadere” (cfr. Ap 1,1) non puo
aprirsi che al di fuori del testo», ossia come rivelazione divina comunicata «in seno a questa esi-

stenza o a quel momento della storia, appunto alla mercé di cio che accade quando il lettore si

196 C. THEOBALD, La rivelazione, op. cit., p. 90, utilizza precisamente 1’espressione «‘libro celeste’, suffragandola con
la spiegazione, secondo cui «¢ alla letteratura apocalittica che dobbiamo 1’idea del mondo o della creazione come un
grande “libro”, il “libro della vita” nel quale i nomi degli eletti sono iscritti» (nota 47).

107 IBIDEM.

108 Cff. il suo “essere alla mano”, alla portata di chiunque nell’apertura programmatica di Mc 1,14s.



199 Non solo, ma nello stesso mo-

lascia liberamente rimandare dal narratore al Figlio dell’uomo»
vimento che spinge ai confini del testo — secondo il modo dell’ulteriorita, irriducibile a quello della
necessita — viene adombrato I’evento stesso della liminalita, ossia dell’essere posti a contatto col
limite in quanto assoluto, es-posti all’abisso della sua inaggirabilita!!?. In seguito si avra modo di
compulsare adeguatamente il sensus plenior di questa figura, la cui topica gia da ora potrebbe
ritrovarsi nell’espressione: «dal libro al non-piu-libro»!'!. Consegnato tra le mani di chiunque
come libro che, in quanto con-cluso, anticipa il compimento (conclusione) della storia (tanto
dell’umanita quanto della singolarita), dis-pone chi lo legge — “aprendolo” — alla possibilita, ultima
e unica, di una Aufhebung, all’accadere di un rovesciamento irreversibile, grazie al quale ¢ posta
una cesura che riorganizza il tempo e I’esistenza in un “prima” e un “dopo” — designato, sul piano

canonico della Bibbia, come Antico (o “Primo”) e Nuovo Testamento'!?

. I corpus testuale assume
cosi la meta-figura di soglia, dis-locando il lettore nella condizione di una prossimita inaudita con
colui che I’Apocalisse configura come 1’Ospite schlechthin: «Ecco, sto alla porta e busso» — dice
il figlio dell’'uomo — «Se qualcuno ascolta la mia voce e mi apre la porta, io verrod da lui, cenero

con lui ed egli con me» (4p 3,20)!13.

109 C, THEOBALD, Cristianesimo come stile, 1, op. cit., p. 106. Cfr. anche S. GRASSO, I/ Vangelo di Giovanni, op. cit.,
p., p-101: «Nella letteratura apocalittica, quando si apre [il cielo], indica che la comunicazione divina ¢ resa possibile»
(cfr. Is 63,15; Ez 1,1). Cfr. M. MARCHESELLI, Rivelazione al mondo ed escatologia futura in Gv 1,19-12,50, in: “Ri-
vista di Teologia dell’Evangelizzazione” 1 (1997), pp. 149-157; B. MAGGIONI, La ricerca di Dio in Cristo nel vangelo
di Giovanni, in: G. DANIELI (Ed.), Quaerere Deum. Atti della XXV Settimana Biblica, Paideia, Brescia 1980, pp. 369-
417.

10 Cfr. G. MAZZA, La liminalita come dinamica di passaggio. La rivelazione come struttura osmotico-performativa
dell’inter-esse trinitario, Roma, 2005; ID., Dio al limite. Prospettive per un cristianesimo di soglia, Cinisello Balsamo,
Milano, 2009.

" Cfr. supra, nota 23.

121 “prima” e il “dopo” si stabilisce in grazia della possibilitd concessa dalla lettura, ma propriamente si caratterizza
come evento di dis-chiusura. Ovvero, «[clomprendere cid che si intende» con la beatitudine dell’evangelo, apre ad
un riconoscimento decisivo: 1’identificazione di «chi indirizza il “beati!” udito — “Dio” come Abba, Padre — e che
simultaneamente si percepisca la “ragion d’essere” del legame intrinseco tra questa voce e la sua origine. Il “beati!”
cosi inteso libera dunque dal sospetto di una gelosia ultima a nostro riguardo. Disarma la morte come ultimo nemico
della vita e la trasforma in messaggero (o messaggera) capace di convincere ciascun individuo del valore inestimabile
della sua esistenza: se non ha che una sola vita, questo “una volta per tutte” ¢ la garanzia della sua unicita [...]. Colui
che la intende percepisce immediatamente la singolare novita che ¢ il suo semplice esistere tra la nascita e la morte e
che ¢, allo stesso titolo, I’esistere dell’altro. Si apre qui, nel cuore stesso dell’esistenza nella carne, una differenza da
attraversare mediante una conversione o un’inversione» (C. THEOBALD, Cristianesimo come stile, 1, op. cit., p. 75).

113 Molto interessante lo spunto offerto da K. APPEL, Apprezzare la morte. Cristianesimo e nuovo umanesimo, EDB,
Bologna, 2015, p. 26, intorno alla figura dell’ospite, il quale «sta al centro della casa, ossia di cio che ¢ proprio, senza
tuttavia appartenervi». Sul tema dell’ospitalita cfr. ID., L altro noi, in: “Il Regno — Attualita”, 10 (2009), pp. 349-352;
ID., Un nuovo ordine simbolico della Chiesa, in: “Il Regno — Attualita”, 22 (2014), pp. 797-803; C. THEOBALD, Cri-
stianesimo come stile, 1, op. cit., pp. 49-90; E. BACCARINI, Ospitalita ed estraneita, in: “Agalma”, 7-8 (2004), pp. 40-
47; H.-D. BAHR, L ospite, il suo dono, in: “Il Regno — Attualita”, 10 (2009), pp. 339-348; ID., Lo straniamento
dell’ospite, in: “Agalma”, 7-8 (2004), pp. 26-38; ID., La morte dell altro e la propria morte, in: M. LEONI, G. PI-
GAFETTA (a cura di), Architettura: il duplice sguardo su vita e la morte; 11 Poligrafo, Padova 2014, pp. 27-38; ID., Die
Sprache des Gastes. Eine Metaethik, Reclam, Leipzig 1994.



1.3.1.2 épaw (vedere)

Mantenendo sullo sfondo la coppia precedentemente rilevata (“salire/scendere”)!'!*, I’atten-
zione ¢ ora attratta dal verbo dpdw (vedere), che, si ricordi, vanta una referenza strategica con una
pericope direttamente coinvolta nello svolgersi della presente indagine (cfr. Gv 20,19ss). Ben note
sono importanza e peculiaritd del campo semantico “vedere” per 1’intrigo narrativo del QV'"°.
Basti rammentare il gioco che le tre radici verbali dpaw — plénw — Oswpéw vengono a comporre,
differenziando in questo modo le caratteristiche di ogni singolo “punto di vista”.

Nel contesto immediato dei versetti precedenti, ossia al momento in cui fa la sua comparsa il
personaggio Natanaele, il vedere ¢ sempre designato con dpdw: Gesu ne ¢ il soggetto, oppure lo
si trova sulla sua bocca. Unica eccezione, il dialogo di Filippo con lo stesso Natanaele, a cui,
peraltro, sono riportate le parole di Gesu''®. Sembrerebbe gia di poter anticipare che ’evangelista
intenda riservare dpdw per designare «realta spirituali»!!’, ma, ben oltre a cid e prima di tutto, il
punto di vista proprio di Gest, che coincide con la sua fede — se cosi si puo dire!'® — e, conseguen-
temente, di coloro con i quali viene da lui condiviso. Significa, dunque, un particolare modo di
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guardare il mondo e, contemporaneamente, di concedersi al suo stesso sguardo' ”. Un vedere sin-

golarissimo, ma in nessun modo esclusivo, il cui punto prospettico coincide con la postura assunta

120

dal messia nel suo stare al mondo'“”. A chiunque ¢ data la possibilita di stabilirsi in questo modo

di vedere, nello stesso Spirito del messia.

114 Non ¢ possibile soffermarsi sull’importanza strategica di questa coppia verbale in ordine all’intrigo narrativo del
QV. Si rimanda in modo particolare ai commentari gia citati. Solo, sia fatta attenzione alla valenza in qualche modo
metonimica del loro utilizzo. Gli angeli, quali vettori della comunicazione celeste, sono i soggetti della coppia di verbi
“salire”/“scendere” (verticalita). Coprono I’intero del tragitto identitario compiuto dal Logos, dall’arché celeste al
telos manifesto in Gesu (cfr. anche Gv 3,13). Curiosamente, il loro primo movimento non parte dall’alto ma dal basso:
infatti, prima vi ¢ il “salire” e poi “scendere”. Senz’altro vi ¢ assonanza con la pericope di Gen 28,12 (la versione dei
LXX riporta gli stessi verbi nel medesimo ordine). Secondo il Sa/ 84,12, “la verita germogliera dalla terra; e la giustizia
si affaccera dal cielo”. Cftr. S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, op. cit., pp. 101.102.

115 Cfr. ’interessante ricognizione sul “punto di vista del narratore” di A. CULPEPPER, Anatomia del Quarto vangelo,
op. cit., pp. 17-68.

116 Verbo che ricorre sovente nella sezione del prologo narrativo: Gv 1,29.32.33.34.36.39.42.46.47.50.51.

17 X. LEON-DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 274 (nota 77): «usato senza complemento
oggetto determinato [...] orienta a realta spirituali»; meno generico, anche se non poco sfumato sul piano cristologico,

S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, op. cit., p. 100: «si pud notare come il verbo horao [...] descrive un’esperienza
che veicola la fede».

8 In ordine alla figura della “fede di Gesu” cfr. H. U. VON BALTHASAR, Fides Christi, in: ID., Sponsa Verbi. Saggi
teologici, vol. I, Morcelliana, Brescia 1985, pp. 41-72; P. SEQUERI, // Dio affidabile, Queriniana (Biblioteca di Teo-
logia Contemporanea, 85), Brescia 1996.

19 Cftr. F. MANZI, G. C. PAGAZZ1, Il pastore dellessere. Fenomenologia dello sguardo del Figlio, Cittadella Editrice,
Assisi 2001.

120 Cft. C. THEOBALD, Il Cristianesimo come stile, I, op. cit., pp. 46-115.



Senza tralasciare di osservare che questo verbo fara la sua comparsa anche nel gia citato Gv
19,35, per una sua piu adeguata comprensione occorre ora riferirsi al racconto della guarigione del
cieco nato, in Gv 9. La ricerca si indirizza in questo senso per almeno due ragioni che sono sem-
brate persuasive: la prima delle quali risiede proprio nella compresenza dell’altro verbo, ossia
avoiyw (aprire). La seconda ragione, invece, inerisce all’inattesa scarsita dell’utilizzo dpdw. Inat-
teso, proprio perché ovvio, abbondante e differenziato si attenderebbe I’impiego, da parte
dell’evangelista, del vocabolario legato alla semantica della visione, nel quadro specifico di una
guarigione dalla cecita.

In effetti, 1 verbi piu massicciamente impiegati per il senso del vedere sono ficnw e Oswpéw,
solo in due occorrenze si fa ricorso ad dpaw — in 9,1, per designare il vedere di Gesu, e in 9,37 (al
perfetto) ¢ sulla bocca di Gesu in dialogo con colui che fu cieco, progressivamente condotto (ma

121" Ancor piu sorprendente,

in modo tutt’altro che automatico) a vedere come Gesu stesso (si) vede
se si pensa che questo ¢ il piu utilizzato tra 1 verbi deputati a circoscrivere la semantica del vedere,
lungo I’intera narrazione del QV. In modo del tutto significativo I’evangelista mostra qui di voler
paradigmaticamente riservare dpdaw, ben al di 1a del racconto di Gv 9, al piano che trascende la
mera datita fisica. O meglio, pur non opponendosi affatto ad essa — giacché questa ¢ simbolo
dell’altro'?? — viene grazie ad esso lasciata emergere, a livello narrativo, quell’ulteriorita che con-
traddistingue Gesu e il suo stile messianico. A questo punto non sembra azzardato ipotizzare che,
nell’ottica del OV, il verbo dpaw indichi la qualita simbolica del vedere messianico, ossia quel

particolare punto di vista capace di una percezione irremovibilmente ospitale rispetto alla simbo-

lica sorprendente del Regno e sintonico rispetto a tutte le sue forme di manifestazione'*.

121 Contestualmente al passo di Gv 1,51, ulteriori elementi di non marginale interesse contribuiscono ad avvicinarlo
al racconto di Gv 9 — in particolare alla cosiddetta sesta scena (vv. 35-38). Uno di questi risiede senz’altro nella
comparsa del titolo messianico figlio dell 'uomo (in bocca a Gesu), al v. 9,35. Questo tipo di vedere, inoltre, sembra
trovare la propria condizione di possibilita nell’ascolto della parola di Gest, la qual cosa rimanda, direttamente, all’ini-
zio del cap. 9, al momento della guarigione, allorché il cieco si reca alla piscina di Siloe facendo fiducia alle parole di
Gesu. Indirettamente pero anche il testo che conclude Gv 1 potrebbe trovarvi una referenza, se ¢ vero che anche qui
la parola di Gesu apre alla possibilita di un vedere “di piu”, rispetto a cio che gia si ¢ riconosciuto — I’identita di Gesu,
in virtu della sua stessa parola.

122 «Per i discepoli [¢] certamente un avanzare verso la luce, ma non ¢ ancora il “vedere” che viene loro promesso»

(X. LEON-DUFOUR, Lettura dell ’Evangelo secondo Giovanni, 1, op. cit., p. 280), e che, nella simbolica del OV, si trova
compiuto nel segno del cieco nato cui ¢ donato di vedere. Insomma, «Gesu fa capire in questo testo giovanneo che,
qualunque sia la conoscenza che di lui si ¢ potuta raggiungere, il credente rimane sempre al limite, se non al di qua,
del suo mistero» (/BIDEM, p. 281).

123 A differenza di fAérw, che potrebbe cogliere il livello semantico del reale. Nel corso del Capitolo 9 questo verbo
¢ sulla bocca di tutti: dal narratore al guarito dalla cecita, dai giudei ai genitori dell’'uomo — tranne che su quella di
Gesu, almeno fino ai vv. 39b-41. Qui, infatti, lo utilizza massicciamente, consentendo cosi di evidenziare la sovrap-
posizione quasi perfetta fra i campi semantici del “vedere” e del “sapere”.



Il profilo di interesse che Gv 9 riserva, nel confronto con Gv 1,51, non ha ancora esaurito 1 suoi
piu validi motivi finché non si prenda in esame la co-presenza, altrettanto considerevole, del verbo
avoiyw (aprire). Mentre, a chiusa del prologo narrativo, il verbo (al participio perfetto) connota
I’avvenuta apertura dei cieli, permanentemente mantenuta fino al presente, nel racconto della gua-
rigione del cieco si insiste sull’apertura dei suoi occhi. Non solo, ma il dipanarsi del racconto
condurra il lettore a riconoscere la drammaticita in cio che a prima vista — ¢ il caso di dire — appare
insensato: chi pretende di vedere (a motivo di un presunto sapere, gia per se stesso bastante ad
illuminare) in realta non ¢ nella condizione di farlo. O meglio, forse non sa della dis-posizione
adeguata a quel vedere inteso da Gesu, essendo nella incapacita conclamata di accogliere il novum.
A colui che, invece, sa (esistenzialmente) di non vedere, ¢ data la possibilita dell’apertura degli
occhi (cfr. 9,39-41)!2*. A questo punto il livello simbolico si stabilizza nella sua inequivocabile
dis-chiusura, integrando nel proprio campo d’azione anche il piano meramente fisiologico della
vista, senza contraddirne, né rimuoverne, la bonta originaria. Puo aiutare il ricorso alla preceden-
temente richiamata Aufhebung della cosiddetta dialettica hegeliana. Secondo questa imprescindi-
bile categoria — e contro quanto in merito ¢ inteso dalla vulgata corrente —, non si tratterebbe tanto
di esprimere un movimento nell’ordine univoco del mero rovesciamento/ribaltamento. Se cosi
fosse, il fenomeno, gia ridotto alla sua versione concettuale, un attimo dopo aver svolto la propria
e pur utile funzione di edificazione ordinata al sistema, non servirebbe ad altro che a cadere
nell’oblio!?. Ben al di 13 di una simile prospettiva, si tratta, invece, di una triplice istanza: la
irriducibilita delle due insistenze, nella simbolizzazione del loro coniugarsi. In virtu, ciog, dell’es-
sere movimento indefesso — come gli angeli sul figlio dell 'uomo! — I’ Auf-hebung, cosi intesa, per-

mette di incontrare la fenomenalita nella sua costitutiva dinamica tensionale, in cui la spinta verso

124 La paradossale inversione di ruolo sperimentata dagli attanti richiama non solo Gv 12,40 e il testo isaiano, cui
rimandano gli stessi sinottici (cfr Is 6,9s; 29,18; Mc 4,12; Mt 13,15; Lc 8,10), ma, in modo quanto meno associativo,
anche alle importanti affinita registrate dalla celebre pagina lucana dei discepoli di Emmaus (Lc 24,13ss). Nel contesto
di questo racconto di apparizione, non sono in opposizione due categorie di persone ma, come ¢ noto, due differenti
posture caratterizzanti tempi e luoghi diversi. L’“ecco!” — qui-e-ora accade, non vedi? — allo spezzare il pane del
forestiero ¢ la soglia che, in modo irreversibile, permette di cogliere il differenziarsi di un “prima”, disposto sull’asse
di un “vedere-che-non-vede”, da un “poi” determinato secondo la figura di un “non-vedere(-piu-ma)-che-vede”.

125 «Hegel non sarebbe primariamente il pensatore del “sistema”, ma esattamente colui che ne ha pensato i suoi limiti.
In forma piu radicale: Hegel sarebbe quel pensatore che assume, a suo modo, il programma kantiano (e di Schelling),
di dissolvere il sapere per giungere alla fede» (K. APPEL, L ‘altro noi, in: “Il Regno — Attualita”, 10 [2009], p. 352).
Cfr. I. GIUROVICH, La verita e il suo sviluppo in Hegel, in: http://mondodomani.org/mneme/aig01.htm.



un incessante auto-superamento ¢ tenuta simultaneamente insieme a quella di segno opposto, tesa
al mantenimento conservativo del proprio!%S,

Si azzardi ora un balzo, fino ai racconti di apparizione presenti nel QV. Osservato dall’angola-
tura appena richiamata, il detto in bocca al Risorto — «Perché mi hai veduto, tu hai creduto; beati
quelli che non hanno visto e hanno creduto!» Gv 20,29) — non risuonerebbe tanto come la squali-
fica del senso del vedere, in quanto tale, né gli opporrebbe una qualita di fede disposta sull’asse di
una equivalenza tra il non-vedere e il non-sapere (a valere in ultimo come fattore di irrazionalita).
Al contrario, cid che si annuncia ¢ propriamente il kairos di una inusitata dis-chiusura: il vedere,
ben differentemente dalla sua mera elisione — o, irrisione —, divarica in se stesso, se cosi si puo
dire, coniugandosi al proprio superamento e, solo cosi, sapendo essere all’altezza del gioco para-
dossale — non-vedere-eppure-vedere — precedentemente rilevato (Gv 9,39). Cosa che ancora non
si ¢ stabilizzata in modo definitivo fino a Gv 20,19-23, ossia fino ai versetti immediatamente pre-
cedenti dove si narra del “vedere” proprio ai discepoli.

La figura della pistis, che approda alla definitivita della sua forma apostolica solo con Tom-
maso, spazia esattamente quella zona di contatto, a permettere la stabilizzazione del campo ten-
sionale fra i due elementi coimplicati: da una parte, il pieno riconoscimento dell’identita del messia
risorto (dis-chiusura del vedere), dall’altra, il suo toglimento e, correlativamente, I’irrevocabile
dis-chiusura dei cieli (la stagione del non-pit-vedere)'?’. Innegabili sono, in questo senso, le riso-

nanze con I’apice del prologo narrativo, ma prima della sua ripresa (cfr. Capitolo Terzo), occorre

126 Cft. ’ormai classica interpretazione di H. G. GADAMER, La dialettica di Hegel, (a cura di R. DOTTORI), Marietti,
Genova 1996. Per un’analisi penetrante ed originale della categoria hegeliana della Aufhebung, cosi intesa, si rimanda
all’eccellente studio di K. APPEL, Mythos und Logos der Zeit. Im Anschluss an Hegel und Schelling, Ferdinand Scho-
ningh, Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich 2008. Il teologo viennese ha proprio in questi giorni pubblicato in
italiano una profonda rielaborazione della stessa opera: ID., Tempo e Dio, op. cit. A questo proposito, inoltre, si puod
fin da ora richiamare la prossimita di questa categoria, tipicamente hegeliana, con quella che G. Agamben prende in
prestito dal pensiero paolino, e specificamente dalla /Cor 7,29ss: «Questo vi dico, fratelli: il tempo ormai si ¢ fatto
breve; d'ora innanzi, quelli che hanno moglie, vivano come se non l'avessero; coloro che piangono, come se non
piangessero e quelli che godono come se non godessero; quelli che comprano, come se non possedessero; quelli che
usano del mondo, come se non ne usassero appieno: perché passa la scena di questo mondo!» (corsivo aggiunto). L’
¢ pij (come non) di Paolo, infatti — circoscrivendo “la vita messianica” in quanto tale —, significa «un totale rove-
sciamento, non rivolto a una diversa condizione dell’essere in particolare, ma che, a partire da una tensione interna,
nega lo status quo senza cambiarlo nel suo opposto o capovolgerlo in uno stato precedente, indicando invece — e cosi
compiendo — la potenzialita del cambiamento stesso» (V. LISKA, /I Messia davanti alla Legge. Giorgio Agamben,
Walter Benjamin e Kafka, in: L. DELL’AIA (a cura di), Studi su Agamben, Ledizioni, Milano, 2012, p. 45).

127 In ordine alla parentela e alla compenetrazione dei campi semantici di dpde (vedere) e oida (sapere), qui solo
adombrati, si rimanda all’inizio del Capitolo Terzo. Qui perd non si puo fare a meno di rammentare cio che registra
al par. intitolato «Un doppio registro: visione e conoscenza» M. MARCHESELLI, Studi sul vangelo di Giovanni. Testi,
temi e contesto storico (Analecta Biblica Studia 9), Gregorian & Biblical Press, Roma 2016, pp. 29-44.77-89; ID.,
Corso sul Vangelo di Giovanni — sezione Gv 7,1-10,21, Pro-manuscripto, Pontificio Istituto Biblico, Roma 2012. Alla
nota 26 di p. 8 afferma che «le confessioni cristologiche che concludono ogni incontro personale con Gesu nel QV,



osservare come questo allargamento consenta di reggere 1’indeterminatezza angosciosa derivante
dal non avere il controllo gnoseologico sull’oggetto del sapere — e sull’a/Altro, in ogni caso. Com-
pare in filigrana il tratto caratteristico dell’ospite che, precisamente per questo suo status di ve-
niente-nel/al-toglimento, non consente la fissazione di un’identificazione ultima — neppure quella
del nome!'?® — che voglia costringere alla fusione 1’indisponibile del sé ospite con la presa del sog-
getto ospitante, bramoso di catturarne il mistero mediante i mezzi noetici a sua disposizione. Tutto
rimane in-determinato, secondo la doppia valenza permessa dal trattino: apertura escatologica alla
possibilita di un inesausto processo identificativo che si mantenga nella posizione di aggiorna-
mento, senza scadere nella rimozione delle differenze per I’espansione identitaria che tutto annette
in quanto proprieta (io = mio). Si puo, allora, senz’altro sottoscrivere, cio che, in modo lucido e
chiaro, afferma K. Appel: «la vera conoscenza si trova in questo “non vedere”, in questa assenza,
in questo ritiro, che contraddice in maniera netta I’ethos moderno della identificazione»'®. La
progressione della serie di immagini (occhi — cieli; orecchie — libro) che, per accumulo, viene a
costituire la costellazione della dis-chiusura, conosce ben piu che determinante incremento nei
versetti immediatamente successivi. Significativamente, infatti, dvoiyw (aprire) ritorna in Gv 10,3
per I'ultima volta nell’arco dell’intera sezione e dopo aver caratterizzato gli snodi decisivi del

Capitolo 9°°. Si ¢ nel bel mezzo di una similitudine, che Gesu, gia da Gv 10,1 e senza soluzione

nell’ordine di apparizione all’interno del racconto evangelico siano disposte secondo una linea regolarmente ascen-
dente che sbocca nella fede esplicita nella divinita di Cristo (20,28). Questa salita cristologica si fa in 8 tappe [com-
prende forse anche 19,35s], ma 3 sono i livelli principali: Natanaele, il cieco nato, Tommasoy.

128 Anche Giacobbe, al guado dello Jabbok, nel corpo a corpo con il personaggio misterioso, non riceve il nome, ma
la benedizione. Su questa scia si puo guardare al nome “proprio” JHWH: puo valere come paradigma rivelativo di cio
che, in qualche maniera, accade al e nel nome di chiunque. A questo proposito valga A. WENIN, in: J.-P. LEBRUN, A.
WENIN, Le leggi per essere umano. Bibbia e psicoanalisi a confronto, il Pozzo di Giacobbe, Trapani, 2010, p. 9: «Dio
stesso si € dato un nome, dice il libro dell’ Esodo, ma si tratta di un nome nel quale s’iscrive proprio il fatto che egli
sfugge radicalmente».

129 K. APPEL, L altro noi, in: “Il Regno — Attualita”, 10 (2009), p. 351. Si potrebbe anche dire, alla luce di tutto questo,
che a Gv 9 — ove trova esemplarmente circoscrizione un duplice itinerario: dalla cecita alla visione; dalla cecita alla
radicalizzazione del permanere prigionieri di essa — € sottesa la concezione di un umano la cui condizione non puo
sottrarsi in alcun modo alla opacita costitutiva del suo essere al mondo e, dunque, della percezione (fout court, € qui
secondo il paradigma della vista) che presso di esso € promossa — indipendentemente dalla questione del peccato. La
colpevolezza, semmai, consiste proprio nel voler rimuovere e/o non accogliere questo dato esistenziale. Proprio cio
che accade ai farisei, ai quali, non riconoscendo il loro stato originario di “giacenti nelle tenebre e nell’ombra di morte”
(Lc 1,79), ¢ dato di “rimanere” nella cecita, fissandosi inequivocabilmente nella postura del peccato (cfr. Gv 9,39-41).

130 Occorre dire pit precisamente che, dopo le 7 ricorrenze al cap. 9 (vv. 10.14.17.21.26.30.32), in 10,21 il verbo
chiudera in modo ricapitolativo I’intera sezione (9,1-10,21). A completamento dei dati, € non solo da un punto di vista
quantitativo, si osservi la caratterizzazione giovannea di dvoiyw (aprire) che compare nel NT 75 volte, di cui quasi la
meta nell’ambito della letteratura giovannea (Gv x 11; e ben 25 volte in Ap)! Poco attestato nelle lettere paoline e in
Mec (1 volta sola, paradigmaticamente per la guarigione di un sordomuto in territorio della Decapoli — forma impera-
tiva, Mc 7,35), in Mt si registrano 11 ricorrenze. Solo il dittico lucano, non a caso ponte canonico fra i sinottici e la
stessa letteratura giovannea, evidenzia un congruo utilizzo del verbo (Lc x 6; A¢ x16).
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di continuita'!

, staraccontando a quei farisei in diatriba con lui. Esattamente per il ruolo (osmotico)
giocato da questi versetti — come un effetto cinematografico ante litteram di dissolvenza'>? —, fa il
suo ingresso nella narrazione un elemento inatteso ma di crescente spessore, di cui i vv. 10,7.9 ne
evidenzieranno il culmine. Li Gesu revochera a s¢, in modo quantomai solenne, la figura della porta
come indice simbolico della sua identita che proprio cosi. A questo punto, pero, si € gia messo un
piede all’interno del successivo passaggio, imprescindibile per lo sviluppo della presente ricerca,

come si andra ora ad analizzare'®

. Non prima di aver ribadito, un’ultima volta, la pregnanza del
legame che connette Gv 1,51 con la centralita di questo crocevia narrativo. Ad eccezione di Gv
11,37, “aprire” non sara piu utilizzato dall’evangelista per la sua narrazione, quasi a stabilire una
segnatura che permea inclusivamente I’estensione del “libro dei Segni” (Gv 2-12) — i quali, per
essere apprezzati, devono appunto poter esser percepiti, riconosciuti, “visti”.

Riportando finalmente in primo piano Gv 1,51, sembra di potervi accogliee I’evento di una

duplice apertura: ad un cielo irrevocabilmente dis-chiuso, che, dall’anteriorita archetipica (se-

131 Sul piano esegetico, infatti, si ¢ concordi nel rilevare I’unitarieta della sezione 9,1-10,21 con X. LEON-DUFOUR,

Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 11, op. cit., pp. 405-480. In particolare egli ritiene che «[i]l doppio Amen di
10,1, con cui inizia il discorso, conferma la continuita del testo, dato che questa formula introduce normalmente un
approfondimento di una precedente affermazione di Gesu, mentre 1’uditorio rimane il medesimo. L’interrogazione
finale dei giudei (10,21) rimanda, del resto, all’episodio del miracolo» (410). Piu sfumata ¢ la presa di posizione di S.
GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, op. cit., p. 21; cfr. inoltre E. R. BROWN, Giovanni, Cittadella Editrice, Assisi 1979.
Non sembra difficile rilevare la sovrapposizione — quasi una ri-scrittura — del medesimo rapporto fra Gesu ¢ il cieco
nato, prima (Gv 9), e il pastore con la/le sua/e pecora/e, poi (Gv 10,1-21). Non ultimo va considerato il fatto che
I’unico a parlare senza interruzione da 9,41 a 10,5 sia Gesu.

132 Da un punto di vista stilistico si osservi il seguente duplice elemento: Gv 10,3 &, anzitutto, il punto di equilibrio
della similitudine, poiché (senza contare, per ora, un ulteriore fattore di peso per I’economia del OV, quello cioé
dell’ascolto/voce) funge da perno per una opposizione di movimenti — quello da fuori a dentro (vv. 1s) e, viceversa,
quello da dentro a fuori (4s). Allo scopo serve la mediazione del “portinaio”, figura che qui, curiosamente, compare
per dissolversi immediatamente, non senza aver prima adempiuto al suo compito piu delicato — aprendo al pastore,
congiunge per cosi dire simultaneamente/osmoticamente la costellazione di apertura/dis-chiusura con la figura della
porta/soglia. Va inoltre considerata la natura letteraria di Gv 10,1-5: si tratta di una similitudine, appartenente al genere
parabolico, singolarmente poco applicato nel QV. Forse a motivo del fatto che 1’intero della narrazione va pit marca-
tamente ad iscriversi sull’asse della metaforicita/simbolicita, dove Gesu stesso invita incessantemente i suoi interlo-
cutori ad un ulteriore livello di comprensione delle sue parole, missione e persona. Basti solo richiamare la performa-
tivita della funzione ironica in Gv: dalla metaforicita delle storie, alla storia nella sua metaforicita! Sulla funzione
ironica che, nel discorso, mette in rapporto eppure crea distanza — nella Scrittura e, particolarmente, in Gv —, apprez-
zabile la ricognizione di R. VIGNOLO, Personaggi del Quarto Vangelo, op. cit.; ID., Il Libro del Testimone, op. cit.;
ID., La poetica ironica di Qoelet: contributo allo sviluppo di un orientamento critico, in: “Teologia”, 25/3 (2000), pp.
217-240; ID., L 'ironia biblica: forma della verita che ci salva, in: “Teologia”, 32/2 (2007), pp. 203-238; ID., Maschera
e sindrome regale: interpretazione ironico-psicanalitica di Qoh 1,12-2,26, in: “Teologia”, 26 (2001), pp. 12-64; ID.,
Un profeta tra umido e secco, Glossa, Milano, 2013; inoltre: S. GABURRO, L ironia, “voce di sottile silenzio”, San
Paolo Edizioni, Cinisello Balsamo (Milano), 2013; ID., /I Crocifisso sorridente. Per una teologia ermeneutica del
paradosso, (prefazione di E. SALMANN) Aracne Editrice, Ariccia (Roma) 2015. Infine, per quanto attiene al fenomeno
ironico del riso, cfr. A. TAGLIAPIETRA, Non ci resta che ridere, 11 Mulino, Bologna 2013.

133 Non passi inosservata la cura con cui C. THEOBALD, Rivelazione, op. cit., p. 93, sceglie le immagini per attraversare
il complesso intreccio di figure, simboli, metafore dell’ Apocalisse: «I’apertura del “libro” e di una “porta”».
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condo la figura dell’arché) di questo gesto, giunge a lambire il presente dell uditore/lettore, corri-
sponde ’ulteriorita escatologica (secondo la figura del felos), indecidibile a priori, che sta nella

possibilita della dis-chiusura degli occhi di chi gia guarda.

1.3.2 La figura della porta in Gv 10,7.9

Tra la simbolica dei cieli aperti e 1’auto-designazione di Gesu in quanto porta (Gv 10,7.9),
sembrerebbe potersi registrare anche uno spostamento, in relazione alla qualita realistica delle fi-
gure implicate nell’intrigo narrativo. Parafrasando un’espressione sulla bocca del Battista (cfr. Gv
3,30), cio che paradossalmente viene a diminuire ¢ la dimensione “celeste”, intesa secondo 1’ac-
cezione relativa alla sfera ideale (cfr. Gv 1,51), a favore del piano terrestre, che cresce ad ogni
passo del Veniente (cfr. Gv 1,29), colui che dona la vita in sovrabbondanza a chiunque voglia
attraversarne la carne (Gv 10,7.9.10.11.15.17s)'**. A questo proposito — ossia per la coimplica-
zione delle figure narrative e, corrispondentemente, per la decifrazione della loro qualita simbolica
—, appare quantomeno necessario accennare allo snodo rappresentato dal segno dei pani, in Gv 6.
Precisamente nella cornice di questo discorso si lascia apprezzare 1’irreversibilita di quella trasfor-
mazione che, progressivamente, da pane veniente “dal cielo”, diviene la “carne” e il “sangue” del
figlio dell'uomo (Gv 6,26-59)'*°. Secondo la suddetta prospettiva, che viene a tratteggiare una sorta
di prima, grande arcata nel piano complessivo della narrazione giovannea, cio che in Gv 9,1-10,21
si da —in e con il nato cieco — come irrevocabile dis-chiusura dei cieli e, ad un tempo, della vista!3¢,

accade, nondimeno, in grazia della simbolica che inerisce alla carne dell’uomo'?’. Tutto questo,

134 «(Non a caso anche Gesu si sarebbe paragonato a una “porta” [...] Ma, pil in generale, riteniamo utile ricordare

come I’apertura di una porta santa segni da sempre, e non in poche civilta, I’inizio di un periodo di festa. Anche Gesu,
dunque, si propone ai suoi seguaci ¢ al mondo intero come porta-aperta; che chiunque potra sentirsi autorizzato ad
attraversare, stante che nulla, di fatto, potra mai impedirlo» (M. DONA, Abitare la soglia. Cinema e filosofia, Mimesis,
Milano — Udine 2010, p. 69).

135 irrevocabilita del passaggio al corpo di carne da parte di Dio sempre meno sfugge alla tematizzazione dalla
teologia cristiana occidentale, tanto che sarebbe impossibile citare in nota anche solo le voci piu rappresentative. Basti
per tutti I’osservazione di C. THEOBALD, La rivelazione, op. cit., p. 85, secondo il quale «Giovanni rende presente la
totalita della “vita”, cosi come essa ¢ nelle sue strutture fondamentali. Si tratta ogni volta di situazioni semplici, de-
nominate anche con il termine di “carne”».

136 Non sia tralasciato, fra I’altro, il racconto relativo a colui che, secondo Atti, fu il primo a far coincidere la forma
della sua vita a quella della sua testimonianza, in favore del messia crocifisso e risorto: «Ma egli [Stefano], pieno di
Spirito Santo, fissando il cielo, vide la gloria di Dio e Gesu che stava alla destra di Dio e disse: “Ecco, contemplo i
cieli aperti e il Figlio dell'uomo che sta alla destra di Dio”» (4t 7,55s).

137 Si ¢ passati, ciog, dalla possibilita ideale di vedere, offerta a chiunque (in Gv 1,51 espressa al futuro e con I’inseri-
mento repentino di un plurale che si rivolge direttamente a chi legge/ascolta I’evangelo — “bucando” letteralmente il
tessuto dialogico con Natanaele) alla sua effettivita simbolica ed esistenzialmente praticabile per colui che investe la
propria fiducia nel figlio dell 'uomo (Gv 9).
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cio¢, ha propriamente luogo all’accadere di quello sfondo di “latenza”, ossia di quella dimensione
originaria che connette la terra al cielo, soglia per la reciprocita nuziale di terra e cielo. Il reale

138

accade secondo un’insondabile familiarita'~° che lega le cose tutte — uomo e mondo — in un

reciproco avvolgimento carnale [...] per cui le une penetrano come spine nel fianco delle altre,
le une si ritrovano sempre con e nelle altre. E la reversibilita di visibile e invisibile che intesse
la trama nascosta che annoda le cose: ha qui un’importanza cruciale lo statuto dell’assenza

come possibilita del visibile che contraddistingue ’invisibile, la sua latenza [...] il suo essere

il rovescio e non 1’aldila del visibile'°.

La collocazione della suddetta sezione del QF — al centro della quale i primi versetti del Capi-
tolo 10 si aprono con una nota similitudine — si riveste, pertanto, di una indubbia importanza stra-
tegica, non solo per cio che attiene al livello dell’intrigo narrativo'#’. Cardine della paroimia (si-
militudine)'!, ai pit conosciuta come la parabola de il buon Pastore, pare in effetti molto di piu.
Se, infatti, ¢ indiscutibile I’importanza che a questa figura ha riservato la bimillenaria tradizione
della chiesa, non altrettanto si puo dire a proposito del peso specifico rilevato, sul piano teologico,
in ordine alla meno frequentata metafora della porta. L’esegesi, in genere, agisce pregiudizial-
mente entro un quadro ermeneutico che non si discosta dalla lettura tradizionale. Si sofferma, per-
cio, a sondare quasi esclusivamente il retroterra antico-testamentario della immagine prevalente

(pastore) e le conseguenti sue implicazioni a livello neo-testamentario. La seconda, al contrario,

138 Estremamente pertinenti le osservazioni di G. C. PAGAZZI, Questo é il mio corpo. La grazia del Signore Gesii,
EDB, Bologna 2016, p. 51 (nota 26), a commento della geniale scoperta merleau-pontiana relativamente alla categoria
“carne”. Senza questa, infatti, «la duplicita di corpo-mondo rischierebbe di essere interpretata ancora secondo il dua-
lismo tipicamente moderno di soggetto-oggetto. E la carne a permettere la “familiarita”, la “comunione” tra corpo e
mondo compongono un’unica tessitura, sono fatti della stessa “cosa”, la carne appunto... il prototipo dell’essere e,
come I’essere, opera nella “latenza”.

139 G. MAZZA, La liminalita come dinamica di passaggio, op. cit., p. 147. Cfr. inoltre M. MERLEAU-PONTY, /I visibile
e l'invisibile, Bompiani, Milano 2003; M. NERI, Gesu, op. cit.

140 «Sotto molti aspetti il Capitolo 9 e la prima parte del Capitolo 10 formano un interludio interpretativo» (A. CUL-

PEPPER, Anatomia del Quarto vangelo, op. cit., p. 26). 1l prezioso rilievo esegetico, mentre adombra il radicamento
dell’istanza teologica internamente allo sviluppo della trama narrativa, indica nondimeno quella qualita “intro-duttiva”
della sezione 9-10,21 molto affine anche al preludio teologico-narrativo di Gv 1 — e dunque del versetto 1,51.

141 Cfr. X. LEON-DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 11, op. cit., pp. 449s, che sostiene si tratti di
“quadro simbolico”; cosi anche 1’autorevole posizione di J. P. MARTIN, secondo 1’annotazione riportata da A. BOT-
TINO, La metafora della porta, in: “Rivista Biblica Italiana”, 39 (1991), p. 210: il termine greco potrebbe venir tradotto
con «figure e rimanda[re] al mashal ebraico. Nel OV ¢ un detto simbolico che richiede un’interpretazione»; o in ogni
caso va ascritto ad «un parlar oscuro, segreto: si potrebbe [anche] tradurre enigma».
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viene affrontata in modo piuttosto frettoloso e ricondotta eventualmente a funzione esplicativa/raf-
forzativa del ruolo predominante ricoperto dalla prima metafora'*?. Tuttavia la solennita con cui,

N .

pochi versetti a seguire, ¢ introdotta 1’auto-designazione dello stesso Gesu quale porta (Gv

14 _ investe ’affermazione di

10,7.9)'** — e si noti: prima in senso relativo, poi in senso assoluto
una non trascurabile importanza, gettando altresi una luce in retrospettiva, quantomeno fin su que-
ste prime e decisive movenze di Gv 10. L’auto-rivelazione progressiva di Gesu, e di cio che ne
costituisce lo stile messianico, sposta sistematicamente e con decisione (cfr. Lc 9,51) il proprio
baricentro sul lato del sensibile e, dunque, per quanto impercettibilmente, procede senza esitazione
per il passaggio alla carne piu-propria delle figure, come poc’anzi ricordato. Cosi, mentre ¢ assunta

dalla tradizione dei padri I'immagine della porta'®

, per intero mantenuta aperta al suo attraversa-
mento semantico, ad un tempo ne viene allargata all’infinito la portata — ¢ il caso di dire —, essendo
fatta interamente propria nel processo di in-carn-azione'*®. L’evento ironico della incomprensione
(cfr. Gv 10,6) — caratteristica portante del QV'47 — ¢ esattamente cid che segnala al lettore questo
spostamento. Chi, infatti, ascolta/legge il monologo del Nazareno, riconoscendovi lo sfondo an-

tico-testamentario delle immagini da lui evocate, fa I’esperienza improvvisa di non piu capacitarsi.

Il piano del senso, fino a quel momento tramandato e fruibile, viene letteralmente a saltare, o

192 Di questo parere ¢ A. BOTTINO, La metafora della porta, op. cit., p. 207. Pit cautamente M. MARCHESELLI, Gio-
vanni, pro manuscripto, p. 13, considera che «le divergenze tra la parabola ¢ il successivo discorso [...] hanno anche
la funzione di ricordare che nessuna singola immagine puo dire la totalita della persona di Gesu». Cfr. X. LEON-
DUFOUR, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 11, op. cit.; S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, op. cit.; A. CUL-
PEPPER, Anatomia del Quarto vangelo, op. cit.

43 Qui lo stigma ¢ portato addirittura all’estremo, poiché al doppio “amen”, tipicamente giovanneo, segue la non
meno enfatica formula predicativa éyw eiw (1o sono); «le affermazioni di Gesu riguardo se stesso non solo impegno
il divino “Io sono” [...] ma servono anche a mettere in modo le immagini e i temi del vangelo. Ciascuna immagine si
sviluppa in vari passaggi ed ¢ messa in relazione con Gestl. Ognuna serve, in un modo o nell’altro, ad arricchire il
progressivo svelamento dell’identita di Gesu [...] Cosi come ¢’¢ una gloria che & possibile riconoscere nella carne,
allo stesso modo le cose del mondo possono indicare una realta piu alta: Gesu le incarna entrambe, e le rivela a quanti
gli crederanno» (A. CULPEPPER, Anatomia del Quarto vangelo, op. cit., p. 146).

144 «Al v. 7 Gesu aveva detto: Io sono la porta delle pecore; al v. 9 non dice piu delle pecore, ma semplicemente lo

sono la porta; non ¢ piu soltanto porta delle pecore della paroimia, che hanno ascoltato la voce del pastore che le ha
fatte uscire dal recinto del giudaismo, ma di chiunque entri per mezzo di Lui» (A. BOTTINO, La metafora della porta,
op. cit.,p. 211).

145 Noto ¢ il motivo delle “porte del cielo” (cfr. Sal 78,23), particolarmente caro tanto all’apocalittica giudaica (cft.
Libro di Henoc), quanto a quella canonica di matrice cristiana (cfr. Apocalisse). Ritorna altresi lo stretto legame e la
congenialita con il gia summenzionato tema presente in Gv 1,51.

146 «Gesu non si dice porta del cielo, ma porta delle pecore [...] Non possiamo neanche considerare Gesu come porta

dell’aule, in quanto ¢ ben specificato che Gesu ¢ la porta delle pecore; dobbiamo quindi staccarci dalla paroimia in
quanto non si tratta né di una parabola, né tantomeno di una allegoria che va spiegata in ogni particolare... La metafora
della porta acquista un significato in se stessa» (A. BOTTINO, La metafora della porta, op. cit., p. 212)

147 Cft. nota 132 del presente Capitolo.
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meglio, a rovesciarsi (Aufhebung)'*®. Ancora una volta, mentre la figura — nella fattispecie, la
porta — lascia adombrare il suo senso, rimanendo quasi ai margini e sullo sfondo dell’enigma,
nello stesso istante spinge se stessa e il suo interlocutore entro una zona di indeterminazione'*’, in
virtu della quale ¢ possibile un contatto che sfugga alla signoria dispotica di un sapere onnivoro.
Per esattezza, si deve evocare a questo punto un’espressione verbale, tanto rara nella letteratura
neo-testamentaria, quanto cara alla trama del QV: il verbo [Axdew (attrarre)'*°. Pur senza venir qui
terminologicamente esplicitata, origina in ogni caso da questa forza di attrazione il fenomeno che
vede la figura — e colui che la fronteggia, leggendo/ascoltando — transitare verso quella centralita'>!
da sempre agognata, eppure indecidibile a priori nella sua identificazione: ogni cosa e chiunque a-
viene presso «il luogo in cui I’Io soggiorna»!>2. L unico topos in grado di ospitare incondizionata-
mente, lasciando essere la differenza di chiunque, senza traccia alcuna di possesso, ¢ esattamente
I’“Io sono” messianico, nel suo voler coincidere — senza sutura alcuna (cfr. Gv 19,23) — con la
figura della porta: non trattenendo nulla per/in se stesso (cfr. Gv 19,34; Fil 2,6), in quanto soglia
irrevocabilmente dis-chiusa! Sul piano di questo primo tornante evangelico, in cui alla simbolica

della figura ¢ processualmente donata la carne del messia, giunge al suo telos quell’esodo iniziato

molto prima dell’attraversamento del Mar Rosso. Lo si puo gia scorgere in atto nell’immemoriale

148 1.’ironia potrebbe non risparmiare — di certo il (o, forse, assieme al) sottoscritto, nell’azzardo della presente lettura
—, I’eminente ermeneutica di coloro sulle cui fatiche, e in virtu delle corrispettive fortunate illuminazioni, si possono
muovere attualmente muovere nuovi passi, per quanto incerti. Esemplificativamente, «quale difficolta nel quadro
precedente poteva creare all’ascoltatore la porta? Inoltre cio che si dice di essa in 10,7.9 non si accorda con la raffi-
gurazione dei vv. 1-2, dove ¢ il pastore che entra attraverso di essa, mentre qui egli € la porta» (X. LEON-DUFOUR,
Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, 11, op. cit., p. 455). Proprio il fatto che non sia immediatamente riscontrabile
un “raccordo” fra il “prima” della figura, secondo il senso comunemente disponibile e veicolato dalla paroimia, e il
suo “poi”, costituito dal passaggio al corpo in e di Gesu, puo far comprendere I’impercettibilita di un simile scarto,
insieme alla sua graziosita.

149 Sulla suddetta categoria si sofferma il Capitolo Secondo della dissertazione, in merito all’analisi della figura della
soglia in G. AGAMBEN.

150 Cfr. Gv 6,44; 12,34; 21,6.11. 11 verbo, in effetti, sembra ritmare i tempi storico-teologici (e teologali) dell’“attra-
zione” divina, se, nel “libro dei Segni”, compare in quota all’intento del Padre; nel Libro dell’Ora, invece, vede il
Figlio come soggetto; infine, nell’epilogo ecclesiale, ¢ ormai la comunita a farsi responsabile del compito. Per lo
sfondo antico-testamentario del verbo e il suo impiego nel NT si rimanda a X. LEON-DUFOUR, Lettura dell’Evangelo
secondo Giovanni, 1, op. cit., pp. 195s., il quale afferma: «[i]l tema dell’attrazione divina nella Scrittura ¢ inseparabile
da quello dell’amore di cui ¢ un’espressione [...] implica un’idea di costrizione [...] [che] dipende dalla resistenza
dell’uomo di fronte a un Amore che fa esplodere la sua naturale chiusura in se stesso [...] Per Giovanni significa
entrare nel mistero divino e cio n