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Editoriale
Gli attributi di Dio

Manfred Hauke
Facolta di Teologia (Lugano)

Il compito vero e proprio della “teologia” & il discorso su Dio. Alle volte, pero, c’e
I'impressione che i teologi si occupino di tante cose in qualche maniera legate al mi-
stero di Dio (come la cura per la creazione messa a rischio dal cambiamento clima-
tico, la giustizia sociale, la liberazione dei poveri...), ma che trascurino la riflessione
su Dio stesso. Dagli anni sessanta fino agli anni ottanta del secolo scorso troviamo
relativamente pochi trattati sul mistero di Dio. In seguito, si puo registrare un forte
recupero della teologia trinitaria, ma viene a mancare una riflessione approfondita
sugli attributi di Diol. Intanto, per fortuna, questa lacuna viene scoperta e progressi-
vamente colmata almeno da una parte dei teologi2. Un esempio & il nuovo volume del
Cardinale Leo Scheffczyk in cui si trova un grande equilibrio tra I’approccio trinitario
e 'approfondimento sistematico degli attributi divini3.

Un tema interdisciplinare ed interreligioso

Gli attributi di Dio costituiscono un ambito in cui occorre una forte collaborazione
tra filosofia e teologia. La teologia cristiana, per parlare di Dio, parte dalla divina
Rivelazione presentata dalla Sacra Scrittura e dalla Tradizione. Questo vale anche
per gli attributi divini, benché qui sorga un’esigenza particolare per integrare la ri-
flessione umana che parte dalla creazione. La dottrina cristiana di Dio presuppone il

1 Cfr. M. HAUKE, Le proprieta essenziali di Dio come presupposto della dottrina trinitaria. Osservazioni
critiche sulla manualistica contemporanea, in J. MoRALES e altri (edd.), Cristo y el Dios de los cristianos.
Hacia una comprension actual de la teologia, Pamplona 1998, 537-546.

2 Vedilo status quaestionis in L. F. MATE0-SECO - J. I. Ruiz ALbAz, Notas sobre el tratado de Dios Uno y Trino,
in Annales Theologici 22 (2008) 407-442.

3 Cfr. L. ScHEFFCZYK, Il Dio della Rivelazione. Il mistero di Dio (Dogmatica cattolica II), Citta del Vaticano
2011 (traduzione italiana aggiornata dell’originale tedesco, Der Gott der Offenbarung. Gotteslehre [Katho-
lische Dogmatik II1, Aachen 1996).
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buon senso umano che si esprime in termini filosofici. Qui ¢’e¢ anche lo spazio per uno
scambio interculturale e interreligioso: il cristianesimo condivide la fede nell'unico
Dio con gli ebrei e con i musulmani. Secondo la testimonianza biblica (Sap 13; Rm
1,19-21), I’esistenza di Dio puo essere conosciuta dall’intelletto umano che parte dal
creato. Arrivare all’esistenza di Dio, significa anche parlare della sua essenza e dei
suoi attributi, come si vede bene nella presentazione dell’apostolo Paolo: le “perfe-
zioni invisibili” di Dio, «ossia la sua eterna potenza e divinita, vengono contemplate e
comprese dalla creazione del mondo attraverso le opere da lui (Dio) compiute» (Rm
1,20).

Chiarificazioni magisteriali

Nel corso della storia, il Magistero della Chiesa non ha cessato di difendere il mes-
saggio cristiano degli attributi divini contro vari errori, come avvenne per esempio
con il Concilio Lateranense IV contro il dualismo metafisico degli albigesi e catari:
«Crediamo fermamente e confessiamo apertamente che uno solo ¢ il vero Dio, eterno
e immenso, onnipotente, immutabile, incomprensibile e ineffabile...» (DH 800). E al-
trettanto importante la professione del Concilio Vaticano I contro le confusioni idea-
listiche tra Dio e mondo, ribadendo la trascendenza e perfezione della vita divina:
«La santa Chiesa cattolica apostolica romana crede e confessa che vi ¢ un solo Dio
vero e vivo, creatore e signore del cielo e della terra, onnipotente, eterno, immenso,
incomprensibile, infinito nel suo intelletto, nella volonta, e in ogni perfezione, che
essendo una sostanza spirituale unica e singolare, assolutamente semplice e immu-
tabile, deve essere dichiarato realmente ed essenzialmente come distinto dal mondo,
sovranamente beato in se stesso e per se stesso e ineffabilmente elevato al di sopra
di tutto cio che e e che puo essere concepito al di fuori di lui» (DH 3001).

Gli attributi divini nel contesto postmoderno

Occuparsi degli attributi divini & un compito talmente esigente e affascinante che
la redazione della nostra Rivista ha deciso di focalizzare su questo argomento ben
due numeri susseguenti. Il primo numero inizia con I'articolo di José M. Galvdn su
“La valenza religiosa degli attributi divini nella postmodernita”. L’autore, uno dei
maggiori specialisti sull’argomento, gia negli anni novanta fece una proposta inte-
ressante, con diversi articoli, sottolineando I'importanza antropologica del discorso
sugli attributi divini. Con il presente saggio, il teologo ripropone il suo approccio,
confrontandolo con la situazione culturale della postmodernita. Gia gli articoli pre-
cedenti avevano messo in rilievo il messaggio cristiano sugli attributi di Dio come
risposta ai misteri umani della sofferenza, della colpa e della morte. Adesso Galvdn
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ribadisce in particolare I’esigenza di dare consistenza all’idea di Dio Padre, inteso in
senso trinitario. Nella teologia trinitaria, le persone di Padre e Figlio sono delle rela-
zioni sussistenti; nel Figlio si rivela Dio Padre per andare incontro al creato razionale
che riconosce e accoglie in sé una certa partecipazione alla figliolanza eterna. Dio
come Padre e contemporaneamente una relazione (in quanto la paternita consiste
nella generazione del Figlio nella vita trinitaria) e una realta sostanziale, come dimo-
stra ’attributo dell’onnipotenza. Professare Dio “Padre onnipotente” mette insieme
la vicinanza della relazione e la trascendenza del divino capace di portare a compi-
mento il nostro desiderio.

L’esempio dell’“ira” di Dio

L’esigenza di fare adeguate differenziazioni sugli attributi di Dio appare chiara-
mente nell’esempio dell’“ira” di Dio. La Sacra Scrittura ne parla abbondantemente,
come mostra I'articolo di Giorgio Paximadi. L’autore ribadisce giustamente, contro
«luoghi comuni del moderno buonismo», che il tema dell’“ira” di Dio percorre I'in-
tera Bibbia, incluso il Nuovo Testamento. A differenza del politeismo pagano, I'“ira”
divina non e alcun comportamento irragionevole, bensi indica la punizione di Dio per
il peccato, soprattutto per la cattiveria umana contraria all’alleanza con Dio. Gesu
stesso “beve” la “coppa” dell’“ira” di Dio, assumendo la morte come pena dell'umano
peccato.

La presentazione biblica provoca delle domande sistematiche. Dio “si arrabbia”?
Non sarebbe questo contro la sua immutabilita, altrettanto confermata nei testi bibli-
ci? San Tommaso d’Aquino fa il punto su questo problema, ribadendo che la Bibbia
parla di “affetti” di Dio per sottolineare in modo umano degli “effetti” del suo agire:
«L’ira e affermazioni del genere vengono attribuite a Dio per somiglianza dell’atto:
siccome e tipico di chi si arrabbia di punire, la punizione di Dio viene chiamata me-
taforicamente la sua “ira”»4. La punizione di Dio & la reazione della sua giustizia alla
cattiveria della creazione razionale, una reazione equilibrata dalla divina misericor-
dia che rende giusto I'uomo sinceramente penitente.

II tema biblico dell’ira viene completata da uno sguardo filosofico sul tema del-
I’“ira” in san Tommaso d’Aquino. Se ne occupa I’articolo di Giacomo Samek Ludovici.
Tommaso offre una disamina ontologica della natura dell’ira — identificata come pas-
sione - che precede logicamente I’analisi etica dell’ira come virtl oppure vizio. L’ira
buona e retta dalla ragione e si distingue essenzialmente dall’odio che & insaziabile.

4 Summa Theologiae 1, q. 3, art. 2, ad 2: «... ira et hujusmodi attribuuntur Deo secundum similitudinem
effectus: quia enim proprium est irati punire, ira ejus punitio metaforice vocatur».
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Ne possiamo concludere che I’“ira” spesso & un vizio, ma vi puo essere anche una
“santa ira”, come nella vita di Gesu (per esempio nell’espulsione dei venditori dal
tempio) e come metafora umana per parlare dell’intervento della giustizia divina.

Partire dalla creazione e dalla storia salvifica

Per spiegare le proprieta essenziali di Dio, i suoi “attributi”, ci vuole un duplice
punto di partenza: la creazione e la rivelazione che si compie in Gesu Cristo. Per
I’approccio dalla creazione e tipica I'affermazione del libro della Sapienza: «Dalla
grandezza e bellezza delle creature per analogia si conosce I'autore» (Sap 13,5). Per
I’analogia & essenziale la triplice via, sviluppata sulla base dello Pseudo-Dionigi: la
via negationis, la via affirmationis, la via eminentiaed. Per prendere un esempio:
«Dio & buono» (perché sono buone le creature: via dell’affermazione); «Dio non &
buono» (alla maniera delle creature: via della negazione); «Dio ¢ la stessa bonta» (in
modo trascendente: via dell’eminenza o dell’elevazione).

In questa scia si trova anche la distinzione classica, ma qualche volta dimenticata
nella teologia contemporanea, che risale al Monologion di sant’Anselmo d’Aosta: bi-
sogna differenziare le perfectiones simplices dalle perfectiones mixtae. Le perfezioni
pure (perfectiones simplices) non contengono nessun’imperfezione nel loro concetto;
cosl per esempio I'essere, la verita, la bonta, lo spirito, la sapienza. Le perfezioni
miste invece contengono qualcosa del creato o del finito nel loro concetto; cosi per
esempio il vedere, I'udito e la parola. Le perfezioni miste sono delle metafore (come
I’“ira”). Dio le possiede in un modo virtuale e superiore (virtualiter et eminenter) in
quanto Egli e la causa esemplare e la causa effettiva di tutte le realta create. Per
esempio Dio possiede in modo superiore le perfezioni di un buon gelato; ma sarebbe
evidentemente fuorviante affermare «Dio & un gelato».

Partire dalla creazione implica ’analogia ed un approccio fortemente filosofico.
Per la descrizione concreta degli attributi divini, pero, e decisiva la storia della sal-
vezza. Di essa troviamo una forte presenza nella teologia protestante. Ne fa parte
Hermann Cremer, con una piccola monografia sugli attributi divini del 1897. Questo
teologo, citato tra I’altro da Wolfhart Pannenberg, sottolinea: «conosciamo Dio solo
tramite la sua azione per noi e verso di noi»7.

5 Vedi p. es. la sintesi in Tommaso d’Aquino, Summa Theologiae 1, q. 13, art. 2.

6 Cfr. Monologion 15; Proslogion 5 (appare il contenuto, non ancora l'intera terminologia tecnica); J.-B.
HEeINRrICH, Dogmatische Theologie 111, Mainz 1879, 375 s.; J. SEIFERT, Gott als Gottesbeweis, Heidelberg
1996, 106.

7 H. CREMER, Die christliche Lehre von den Eigenschaften Gottes, Giitersloh 1897, 9 (nuova edizione: Gies-
sen-Basel 2005), citato in W. PANNENBERG, Systematische Theologie 1, Gottingen 1988, 398.
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Tale approccio porta con sé la verita che la conoscenza delle proprieta di Dio per
il cristianesimo risale alla Rivelazione, all’azione di Dio in mezzo a noi. Questa verita
va ribadita contro la riduzione degli attributi divini ad un trattato filosofico. Bisogna
aggiungere, pero, che la storia della salvezza presuppone ed implica sempre il fatto
della creazione: Dio & conoscibile analogamente anche dal mondo creato. La teologia
protestante, che non accoglie nel suo canone il libro della Sapienza, spesso rifiuta il
principio dell’analogia entis8.

Non bisogna dimenticare I'intreccio fra creazione e storia della salvezza per de-
scrivere gli attributi divini. Nella storia della salvezza si vede anche chiaramente il
contesto trinitario, partendo dall’'Incarnazione del Figlio di Dio. L.’aspetto cristologico
non cambia gli attributi divini, ma manifesta il loro legame con la vita dell’amore
divino e con la salvezza dell’'uomo.

Quale metafisica?

Sugli attributi divini occorre una riflessione sistematica attenta. Gia piu di vent’an-
ni fa, Walter Kasper noto che la crisi piu grave della teologia contemporanea consiste
nell’assenza di una sana riflessione metafisica. La metafisica non ¢ il fondamento
della teologia, ma per cosl dire ’aria senza la quale la teologia non puo respirare.
Senza la riflessione metafisica la teologia soffoca. Quest’aria non si puo sostituire con
un misto artificiale di sociologia o di teoria scientificad.

Pur valorizzando I’apporto metafisico, va anche ribadito che il discorso sugli at-
tributi divini non & un pronao filosofico alla teologia, ma la chiarificazione della pro-
pria consistenza nel trattato di Diol0. In un contesto filosofico razionale, gia Platone
nella Politeia descrive I'impegno della “teologia” a differenza della fantasia dei poeti
di mitill. In un approccio mitico e antropomorfico si puo parlare per esempio della
“sofferenza” di Dio in quanto Dio; tale affermazione, pero, non corrisponde alle ac-
quisizioni della teologia classica, confermata dal Magistero. Lo fa capire il contributo
di P. Giovanni Cavalcoli OP sulla questione dell'immutabilita divina. L’autore, in pre-
cedenza, aveva gia fornito tra 'altro un indispensabile saggio filosofico e teologico
sull’impassibilita di Dio12.

8  PANNENBERG, op. cil., 372 s., p. es. respinge un concetto analogico dell’essere, riprendendo Scoto ed Oc-
cam.

9 Cfr. W. KaspEr, Theologie und Kirche, Mainz 1987, 9. 16 s.

10 Cfr. J. WERBICK, Eigenschaften Gottes, in Lexikon fiir Theologie und Kirche 3 (1995) 528-530.
11 Politeia 379-383.

12 G. CavaLcoLl, Il mistero dell’impassibilita divina, in Divinitas 39 (1995) 111-167.
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I importante qui la domanda di quale filosofia si fa uso. Nella teologia protestante,
alle volte anche in quella cattolica, troviamo un forte influsso dell’idealismo tedesco.
L’approccio critico di Kant ha condotto ad un atteggiamento scettico verso cio che
Dio e “in sé”, favorendo invece il “pro me”. Adolf von Harnack, noto protagonista del
protestantesimo liberale ottocentesco, era schierato su questa linea filosofica e pen-
sava che la teologia dovesse rinunciare a proposizioni metafisichel3. Lo scetticismo
kantiano discende in certo modo dall’accento stravagante sul “pro me” nella Riforma
(Lutero, Melantone) che condizionava anche 1’esistenzialismo di Bultmann14.

Mentre 1'uso di Kant porta piuttosto ad un atteggiamento critico verso le implica-
zioni metafisiche degli attributi divini, I'influsso di Hegel conduce ad una metafisica
che distrugge la consistenza sostanziale di Dio, ponendo la negazione nell’essere
stesso. Si noti, comunque, che la dialettica hegeliana dipende sostanzialmente dalla
teologia della croce in Luterol5.

Come rimedio per i problemi sistematici inerenti agli attributi divini si presta un
recupero approfondito della filosofia classica, tipicamente rappresentata in Tomma-
so d’Aquino, ma anche uno studio attento della Patristica. Nella discussione con le
correnti filosofiche moderne, esistono dei tentativi di stabilire un dialogo costruttivo
con rappresentanti della filosofia analitical6 o della fenomenologial?.

Esigenze teologiche

Per la teologia sistematica, bisogna tenere conto anche dell’intreccio del nostro
tema con la cristologia: nella sua persona divina, Gesu Cristo unisce gli attributi della
natura divina con quella umana, senza confusione e separazionel8. Inoltre & neces-

13 Lo nota, con osservazioni critiche, il teologo protestante U. ASENDORF, Gott, Eigenschaften, in Evangeli-
sches Lexikon fiir Theologie und Gemeinde 2 (1993) 797-799 (797). Vedi anche ScHerrczyk (2011) 380 s.

14 Cfr. P. HACKER, Das Ich im Glauben bei Martin Luther, Graz 1966; nuova edizione: Das Ich im Glauben bei
Martin Luther: der Ursprung der anthropozentrischen Religion. Mit einem Vorwort von Papst Benedikt
XVI., Bonn 2009; T. BEER, Der frohliche Wechsel und Streit. Grundziige der Theologie Martin Luthers,
Einsiedeln 1980, 13 s.

15 Cfr. U. ASENDORF, Luther und Hegel, Wiesbaden 1982; A. VON STOCKHAUSEN, Der Geist im Widerspruch. Von
Luther zu Hegel, Weilheim-Bierbronnen 19902; T. Guz, Zum Gottesbegriff G.W.F. Hegels im Riickblick auf
das Gottesverstdndnis Martin Luthers. Eine metaphysische Untersuchung, Frankfurt a. M. ecc. 1998.

16 Vedi p. es. M. MICHELETTI, Tomismo analitico, Brescia 2007; Ip., La teologia razionale nella filosofia ana-
litica, Roma 2010 (le esposizioni riguardano piuttosto le “prove dell’esistenza di Dio” e non tanto gli
attributi divini).

17 Vedi p. es. J. SEIFERT, Erkenntnis des Vollkommenen. Wege der Vernunft zu Gott, Bonn 2010.

18 Cfr. A. ZIEGENAUS, Immutabilita di Dio: contributi della Cristologia della Chiesa antica, in M. HAUKE — P.
Pacanti (edd.), Eternita e liberta, Milano 1998, 44-56.
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saria la considerazione della vita trinitaria: per stimare la partecipazione alla vita
divina, bisogna gustare la pienezza di questa vita che “circola” fra le tre personel9.
Bisogna vedere “chi” ci accoglie, le tre persone divine, e “che cosa”, I'immensita del-
la vita eterna. Ambedue le prospettive sono inseparabili, ma logicamente irriducibili
fra loro. Tutte e due hanno bisogno del nostro impegno teologico. Per garantire un
sano progresso, ci vuole il pieno rispetto verso la Sacra Scrittura e il Magistero della
Chiesa, la quale ci presenta il canone degli scritti sacri e la loro giusta interpreta-
zione.

L’importanza degli attributi divini si manifesta anche nei contributi non diretta-
mente legati al nostro tema globale. L ’articolo liturgico di Reinhold Malcherek (in
tedesco) tratta della “Liturgia e Dio nel roveto ardente. Il culto cristiano come evento
d’incontro secondo Esodo 3,1-15”. Come Mose incontra il mistero di Dio nel roveto
ardente, cosi anche la liturgia ci avvicina a Dio che ci ha chiamato. Possiamo aggiun-
gere: per valorizzare la piena portata dell’autorivelazione di Dio come “Colui che &”
(Es 3,14), bisogna cogliere anche la pienezza dell’essere in senso metafisico, come lo
si vede gia nella Settanta (Dio come %o 6n) e nei Padri della Chiesa. L’esodo non puo
essere ridotto ad un evento politico, ma la presenza misteriosa di Dio nella liturgia
porta anche a conseguenze liberatrici per 'intera realta umana.

Elena Bugaite offre infine un interessante contributo sulla mortalita umana nel
filosofo Emmanuel Lévinas. Il tema della morte non viene affrontato in senso astrat-
to, ma si pone in riferimento alla morte d’altri. Qui si scopre una responsabilita che
giunge ad un orizzonte infinito. “Il volto dell’Altro rivela I'/nfinito nel finito”. La mor-
talita umana & quindi un’occasione per parlare della pienezza di vita nel Dio uno e
trino. Cosl la riflessione della Bugaite puo illustrare anche il metodo nell’articolo di
Galvdn che spiega gli attributi divini come risposta ai misteri umani, incluso I’enigma
della morte.

19 Di una circulatio parla Tommaso d’Aquino, De potentia, q. 9, a. 9 c.
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La valenza religiosa degli attributi divini
nella postmodernita

José M. Galvan
Pontificia Universita della Santa Croce (Roma)

1. Introduzione: la riscoperta postmoderna
della questione metafisica

In un lungo studio pubblicato in 2008, Mateo-Seco e Ruiz Aldaz hanno presenta-
to una completa revisione dell’evoluzione dei trattati su Dio Uno e Trino dagli anni
sessanta del secolo scorso alla meta della prima decade del ventunesimo secolo!. Gli
autori sono in grado di affermare che, nonostante sia ancora presente una notevole
mancanza di fondamento metafisico, negli ultimi anni del loro studio, grazie in gran
parte anche alla Fides et ratio di Giovanni Paolo II, si apprezza un cambio di tenden-
za ed una valutazione positiva dell’'uso della filosofia e della metafisica nel discorso
teologico2. In concreto, ¢ evidente che la produzione su una dimensione concreta di
questo inserimento della filosofia che & la trattazione sugli attributi divini, & cresciuta
negli ultimi anni; ma nonostante cio si sente ancora una mancanza di adeguata con-
nessione tra gli aspetti filosofici e teologici del trattato.

La connessione tra questi due aspetti ha sempre riguardato dimensioni molto
pratiche del trattato De Deo: la questione degli attributi divini & storicamente sorta
come spinta al dialogo con il mondo non credente, ogni volta che si & posto con forza
il problema del dialogo tra la fede e una cultura segnata da una spinta fortemente
razionale3. La chiave ¢ sempre, in qualche senso, scoprire I'utilita dell'impegno della

1 L. F. MATE0-SECO — J. I. Ruiz ALpAz, Notas sobre el tratado de Dios Uno y Trino, in Annales Theologici 22
(2008) 407-442.

2 Cfr. ibid., 437.

3 I primi confronti tra gli apologisti cristiani e la filosofia ellenico-romana sono segnati, infatti, da un forte
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ragione per assicurare il vale la pena del credere. Nei nostri giorni, segnati dal-
la forte richiesta relazionale della razionalita postmoderna4, anche questo bisogno
di dialogo si fa palese e richiama ad una presentazione dell’idea di Dio in chiave
non soltanto credente, ma soprattutto rispondente alle richieste attuali. Piu di un
decennio fa mi sono occupato di una possibile via per presentare in unita filosofico-
teologica la questione degli attributi divini, proprio mostrandoli come risposta alla
condizione limitata dell’'umanita che si manifesta nei misteri della sofferenza, della
colpa e della morte5. Si pone adesso nuovamente la domanda della validita di questo
approccio antropologico alla questione degli attributi. La tesi di questo articolo e che
questa dimensione, che allora si vedeva come una buona interfaccia concettuale tra
gli aspetti trinitari, cristologici e filosofici degli attributi, & diventata ai nostri giorni
veicolo adeguato per un inserimento della valenza religiosa del discorso su Dio che
risponde specialmente bene alle richieste della postmodernita. Con uno schematismo
alquanto riduttivo, si pud comunque affermare che la crisi della modernita ha molto
a che vedere con la sua incapacita di dare una risposta definitiva alle richieste poste

bisogno di arrivare alla concettualizzazione filosofica dell’essere di Dio (attributi), che si & incrementata
con I'avanzare della grande produzione patristica del secolo IV. Da una parte bisognava esprimere la no-
vita della Rivelazione in categorie proprie della cultura ellenica, adeguate a manifestare la trascendenza
assoluta di Dio; dall’altra era necessario, di fronte ai pensieri gnostici o manichei, purificare la dottrina
su Dio e la cristologia delle rappresentazioni dualistiche, panteistiche o materialistiche proprie di questi
sistemi. Cfr. tra I'altro, E. HOFEMANN, Platonismo e filosofia cristiana, Bologna 1967, 137-178; J.S. Lasso
DELLA VEGA, Eroe greco e santo cristiano, Brescia 1968, 21-79; J. PepIN, Il medioplatonismo e l'apologetica
cristiana, in M. DAL Pra (ed.), Storia della filosofia, vol. 4, Milano 1975, 251-270; W. PANNENBERG, L’as-
sunzione del concetto filosofico di Dio come problema dogmatico della teologia cristiana degli origini, in
Questioni fondamentali di teologia sistematica, Brescia 1975, 330-385; B. SCHULTZE, Zur Gotteserkenntnis
in der griechischen Patristic, in Gregorianum 63 (1982) 525-558; H. D. BLUME - F. MANN (ed.), Platonismus
und Christentum, Miinster 1983, 46-79; J. M. GALVAN, Dimensione economica dell’'immutabilita divina
nella letteratura cristiana incipiente, in M. HAUKE - P. PAGANI (edd.), Eternita e liberta, Milano 1998, 231-
242.

4 L’idea fondamentalmente positiva di postmodernita usata in questo articolo rimanda soprattutto alla
seguente bibliografia: Y. LABBE, Réceptions théologiques de la postmodernité, in Revue des sciences philo-
sophiques et théologiques 72 (1988) 397-425; J. BALLESTEROS, Postmodernidad: Decadencia o resistencia,
Madrid 1989; A. LraNo CIFUENTES, La nueva sensibilidad, Madrid 1989; J. DiuMENJU, El Dios cristiano ante
el hombre moderno y el hombre postmoderno, in Estudios Franciscanos 94 (1993) 287-296; P. DoNATl,
Pensiero sociale cristiano e societa postmoderna, Roma 1997.

@

Cfr. J. M. GALVAN, Il problema teologico degli attributi divini (I): considerazioni metodologiche, in Annales
Theologici 8 (1994) 285-313; Il problema teologico degli attributi divini (II). Dio e la sofferenza umana,
in Annales Theologici 10 (1996) 69-90; La questione teologica degli attributi divini (IIl): Dio, la colpa e la
morte, in Annales Theologici 13 (1999) 107-132. L’idea fondamentale consiste in stabilire una correlazio-
ne ai livelli antropologico, trinitario e cristologico tra il dolore e I'Onnipotenza, la colpa e 'Immutabilita,
la morte e I'Eternita.
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dai tre enigmi dell’esistenza umana (dolore, colpa, morte) prima indicati6. La mo-
derna fede nell’autoredenzione e stata sostituita dalla certezza che le istanze intrau-
mane non potranno mai dare una risposta definitiva alle questioni ultime: esiste una
certezza diffusa sul fatto che la razionalita solamente scientifica, con il suo dominio
oggettivo della realtd, non puo arrivare alla verita delle cose. Se 'uomo postmo-
derno non si decide a abbandonare questi presupposti culturali tecno-scientifici, si
vedra costretto a scegliere tra ricercare disperatamente un sistema di redenzione
immanente (neo-gnosticismi postmoderni) o rinunciare definitivamente a qualsiasi
risposta alle domande radicali dell’essere e della storia?.

E vero che questo movimento dello spirito umano @ in positivo: cioe, punta verso
la pienezza dell’essere. Ma questa spinta positiva trova senso solo se riferita al “polo
negativo”, da cui parte e da cui, molte volte, si sente incapace di staccarsi8. Percio
continuo a ritenere valida la proposta di partire dalla indicata condizione bisognosa
dell’'uomo come fondamento della richiesta di Dio9.

Siamo ormai consapevoli di non poter mantenere una forma di conoscenza og-
gettivante e non compromessa; la nostra conoscenza deve impegnare in prima per-
sona, essere “incontrante”, appellante e rispondente, creatrice di nuovi ambiti in
cui si amplia anche il nostro essere conoscente. La ragione non & sola: la ragione e
accompagnata. Questo atteggiamento ¢ comune a quasi tutte le possibilita di con-
tinuazione che si aprono davanti all’'uomo del Terzo Millennio: da quelli che consi-

6 Cfr. Gaudium et spes 21c.

7 Cfr. F. Fukuyama, The end of History and the Last Man, New York 1991 (questo libro sviluppa un famoso
articolo scritto dall’autore nel 1989 subito dopo la caduta del muro di Berlino). Sullo sfondo & facile in-
tuire il neo-pragmatismo postmoderno di J. F. LYotArD, La condition postmoderne: rapport sur le savoir,
Paris 1979 e R. Rorty, Philosophical Papers, vol. II, Cambridge 1991.

8 Queste parole di Giovanni Paolo I riassumono adeguatamente quanto si € voluto dire: «0ggi 'uomo & per-
corso da un’inquietudine esistenziale che manifesta, in forma e tonalita diverse, il suo bisogno di salvezza,
di liberazione, di pace. Egli, attraverso gli incontri significativi della sua vita, impara a conoscere il valore
delle dimensioni costitutive del proprio essere, prima di tutte quelle della religione, della famiglia e del
popolo a cui appartiene. Da tali incontri, tuttavia, egli si accorge, in termini drammatici, di non possedere
ancora il significato ultimo, capace di renderli definitivamente buoni, veri, belli. E sperimenta allora la
sua strutturale incapacita di placare la sua esigenza di infinito», Discorso 22.02.1987.

9 Contrariamente a quanto detto, nello spazio di tempo trascorso da quei articoli ai nostri giorni, forse il
dibattito teologico piu interessante si e sviluppato sugli attributi in chiave “positiva”: si tratta di quello
originato dalla pubblicazione del libro di W. KrROTKE, Gottes Klarheiten, Tiibingen 2001. Sul tema & inter-
venuto con speciale intensita L. P. HoLMES, prima con un saggio dal titolo Revisiting the doctrine of the
divine attributes: in dialogue with Karl Barth, Eberhard Jiingel and Wolf Krotke, Pieterlen 2006, e piu
recentemente con il contributo The Theological Function of the Doctrine of Divine Attributes and the Di-
vine Glory, with Special Reference to Karl Barth and His Reading of the Protestant Orthodox, in Scottish
Journal of Theology 61 (2008) 206-223. Come si vede gia dai titoli, I'argomento si mantiene in stretto
riferimento alla teologia del secolo XX.
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derano la verita come consenso, all’ermeneutica della carita vattimiana, all’idea di
ragione che si trova come fondamento dell’enciclica Fides et ratio di Giovanni Paolo
II, perché solo una ragione che si sa accompagnata ¢ in grado di aprirsi a un dialogo
creativo con la realta e in ultimo termine con la fedel0. In fondo, la consapevolezza
di una ragione accompagnata pone di fronte alla relazione con cio che ci trascende:
bisogna uscire da sé e trovare quell’al-di-la-di-sé che fonda la possibilita di compa-
gnia. Questa richiesta di trascendenza, alla fine, non e altro che la riscoperta della
domanda religiosa, nella risposta alla quale si cerca di fondare in che maniera cio
che e trascendente puo essere anche destinazione del “mio” essere, in una novita di
vita; in altre parole si tratta di scoprire il nesso col trascendente, fondando il “me” e
il “non-me” come realta relazionali che, in quanto tali, realizzano se stesse proprio
nella misura in cui si incontrano. Dalla solidita di questo nesso dipendera il “vale la
pena” del “mio” realizzarmi nel dono. Pensiero metafisico che fonda la divinita ed
essere religioso si intrecciano cosi, per aprirsi insieme alla risposta della Rivelazione,
alla ricerca dell’'umana consolazione.

2. 11 Dio che ci consola

«Nella pienezza dei tempi ¢ venuta anche la pienezza della divinita. “Si sono
manifestate la bonta e I'umanita di Dio Salvatore nostro” (Tt 2,11). Ringraziamo Dio
che ci fa godere di una consolazione cosi grande in questo nostro pellegrinaggio di
esuli, in questa nostra miseria. Prima che apparisse I'umanita, la bonta era nascosta:
eppure c’era anche prima, perché la misericordia di Dio ¢ dall’eternita. Ma come si
poteva sapere che & cosi grande? Era promessa, ma non si faceva sentire, e quindi
da molti non era creduta»!l. Queste parole di Bernardo di Chiaravalle riassumono
bene lo scopo di queste righe. Innanzitutto & da sottolineare la condizione miserevole
dell’'uomo, nell’ottica della quale risulta esaltata la bonta divina consolantel2 che si

10 «Bisogna non perdere la passione per la verita ultima e I’ansia per la ricerca, unite all’audacia di risco-
prire nuovi percorsi. E la fede che provoca la ragione a uscire da ogni isolamento e a rischiare volentieri
per tutto cio che & bello, buono e vero», Fides et ratio, 56.

11 S. BERNARDO, Disc. 1 per UEpifania, 1-2; PL 133, 141-143.

121 Cor 1,3-7: «Lodiamo Dio, Padre di Gesu Cristo, nostro Signore!, il Padre che ha compassione di noi, il Dio
che ci consola. Egli ci consola in tutte le nostre sofferenze, perché anche a noi sia possibile consolare tutti
quelli che soffrono, portando quelle stesse consolazioni che egli ci da. Perché, se molto ci tocca soffrire con
Cristo, molto siamo da lui consolati. Se soffriamo, & perché voi riceviate quella consolazione che vi rendera
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dona a noi in pienezza in Cristo; e subito dopo il misterioso legame tra il fatto che
questa bonta «era gia prima» e la novita che comporta I'Incarnazione; prima di que-
sta «non si faceva sentire, e quindi da molti non era creduta». Si tratta di un «non
farsi sentire» tale da escludere assolutamente qualsiasi possibilita per la persona
umana di arrivarci? Ma soprattutto, le nostre potenze intellettive hanno un ruolo
proprio nell’accogliere lo svelarsi di questa bonta divina? Se non fosse cosi, sarebbe
difficile spiegarsi di che natura ¢ «una consolazione cosi grande in questo nostro
pellegrinaggio di esuli».

La prima lettera di Pietro ha posto i cristiani di tutti i tempi davanti a un compito
sempre urgente: «Adorate il Signore, Cristo, nei vostri cuori, pronti sempre a rispon-
dere a chiunque vi domandi ragione della speranza che e in voi» (1 Pt 3,15). Questo
compito non puo essere assolto soltanto in un livello settoriale dell’esistenza umana,
come quello razionale; non si tratta soltanto, infatti, di essere in grado di argomen-
tare il contenuto della nostra fede. In fin dei conti il riferimento petrino alla virtu
soprannaturale della speranza, e non a quella della fede, ci fa capire che la domanda
si riferisce, a livello pratico, alla dimensione globale ed esistenziale del credere che
da valenza e positivita antropologica all’atto di fede. In fondo, cio che ci viene chiesto
& perché vale la pena credere, perché vale la pena affidarsi e rivolgersi al Dio il cui
segno e la Croce di Cristo. La stessa natura dialogica della fede e il dono totale che
¢ la Croce comportano che questo vale la pena del credere si possa riassumere, dal
punto di vista dell’esistenza concreta del singolo cristiano, nella certezza di essere
amati.

Questa impostazione, che si muove tra i concetti di certezza e sicura fiducia, si
riallaccia all'insegnamento di Benedetto XVI nella sua enciclica Spe salvi. Tutte e tre
le virtl teologali sono necessarie per trovare in Dio la motivazione del camminare
nella storia. Si tratta di un passaggio dall’'umana esperienza del limite alla certezza
del bene futuro, illuminato dalla fede, cercato dalla speranza, abbracciato dalla Cari-
ta. «La fede e speranza»13, afferma il pontefice: se la speranza ¢ il vero motore della
storia, lo & proprio in quanto fondata e sostenuta dalla fede soprannaturale, senza la
quale non soltanto non & virtu teologale, ma probabilmente neanche virtu, col rischio
di rimanere soltanto vis irascibile!4. La tensione che questo documento magisteriale

forti nel sopportare le stesse avversita che anche noi sopportiamo. Questa nostra speranza e ben fondata,
perché sappiamo che condividete non solo le nostre sofferenze ma anche le nostre consolazioni».

13 Spe salvi, 2.

14 «Motus appetitivae virtutis, consequens apprehensionem boni futuri, ardui, possibilis adipisci, scilicet
extensio appetitus in huismodi obiectum», STh I-11, q. 40, a. 2.
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percorre tra I’essere «senza speranza e senza Dio nel mondo» (Ef 2,12), e la piena
fiducia di Rm 8,38-39 («sono infatti persuaso che né morte, né vita... né alcun altra
creatura potra mai separarci dall’amore di Dio») & la tensione dell’'uomo verso Cristo
Gesl nostro Signore e tramite Lui, verso la Vita di Amore intratrinitaria. Nelle mis-
sioni visibili delle Persone divine si trova la chiave ultima di una teologia della storia
che permette I'interpretazione relazionale delle realta spazio-temporale dell’'uomo.

Cio che & presente in maniera naturale nella fede dei cristiani corrisponde a una
verita teologica profonda: il Dio che ci sostiene e ci consola nel cammino della storia
¢ il Dio Uni-trino. Non considero fortunata la arcinota e tanto citata affermazione di
Karl Rahner, secondo la quale i cristiani «non ostante la loro esatta professione della
Trinita siano quasi solo dei monoteisti nella pratica della loro vita religiosa»15; ma e
certo che molti fattori socioculturali e altrettanti automatismi istintuali, nonché au-
tentiche patologie della fede, possono essere presenti nel segno della croce che tanti
cristiani ripetono nel momento del reale o apparente bisogno; in ogni caso, il fatto
che sia proprio il segno delle tre Persone e non una qualsiasi altra forma di rivolgersi
alla divinita, vuole dire che la fede trinitaria ha radici profonde nella pieta personale.
Sembrerebbe che una inconscia consapevolezza faccia capire che rivolgersi soltanto
al Padre, senza includere il riferimento alle altre due Persone, svuoterebbe I'idea
stessa di Padre del suo significato fondamentale, e la farebbe diventare una semplice
metafora. Per questo, tra I’altro, la Croce & segno del Padre: perché conosciamo Lui
nel Volto del Crocefisso.

La rivelazione salvifica e la tradizione della Chiesa ci hanno insegnato a rivolgerci
distintamente alle tre Persone, nella confessione della loro Unita di natura, e cosi lo
facciamo, sia a livello liturgico che personale. Grazie a Dio noi cristiani siamo mo-
noteisti nella nostra vita religiosa, nella quale ci rivolgiamo costantemente alle tre
Persone distinte, che sono 'unico Dio! E possibile che la teologia illumini, anche in
maniera limitata, cio che la fede credente vive in maniera naturale: cioe, che la fede
trinitaria e la base della nostra supplica religiosa?

E comunque vero che, di fatto, il rivolgersi a Dio con questa confidenza filiale
non & molto comune nei nostri giorni. E necessario constatare che almeno in parte
si sta perdendo ’abitudine di ricorrere alle tre Persone col segno della Croce nei
momenti in cui 'uomo prova veramente, nel profondo del suo essere, la sua radicale
condizione bisognosa, la sua costitutiva incompletezza. Alle volte potrebbe sembrare
che ormai si tratti soltanto di un’abitudine propria dei calciatori chiamati in campo

15 K. RAHNER, Il Dio Trino, fondamento originario e trascendente della storia della salvezza, in Mysterium
Salutis, 111, Brescia 1980, 404.
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durante una partita. Ma questo oblio avviene soprattutto l1a dove sono spariti tutti i
segni della fede, dove si puo purtroppo affermare che non c’e piti una vita cristiana
degna di questo nome, e non perché i credenti, indipendentemente dall’intensita del
credere, abbiano dimenticato la Trinita.

Risulta comunque palese che si & creata una falla tra la condizione naturalmente
religiosa dell’'uomo nella cui debolezza si apre a un’istanza di risposta, e ’ambito
della Fede soprannaturale in cui si fonda la certezza dello sperare. Questo potreb-
be spiegare il perché di un bisogno religioso tanto forte nei nostri tempi, con tante
manifestazioni riconducibili agli atti della virtu della religione (culto, adorazione,
supplica...), e il fatto che in molti casi gli atti umani di questa virtt sembrano es-
sersi sfumati di molto nella forma di vivere le manifestazioni liturgiche della Fede.
In positivo, si tratta di riallacciare la condizione naturalmente religiosa dell’'uomo
con la vita teologale del credente. Tale connessione risulta evidente ed e fortemente
presente nella trattazione classica della virtu della religione, che, come ad esempio
nella Summa Theologiae, era sempre considerata come virtu infusa e per tanto con-
seguente alla presenza nelle nostre potenze, per la grazia, delle virtu teologali.

3. La riscoperta postmoderna degli attributi divini:
dare consistenza all’idea di Dio Padre

La proposta di questo articolo, ribadisco, e la rivalutazione degli attributi divini
come strumento concettuale in grado di creare un’interfaccia significativa tra i due
momenti che la modernita tende a separare, ma dalla cui unita dipende alla fine la
possibilita di sperare.

Bisogna riconoscere che a prima vista I'immagine di Dio proveniente dagli attri-
buti puo sembrare fredda e lontana, ma la verita e che si tratta di concettualizzazioni
dell’infinito essere divino che partono sempre da richieste antropologiche e che cor-
rispondono immediatamente alla condizione religiosa dell’'uomo: chi si rivolgerebbe
a un dio senza attributi? Una divinita, anche insignita dalla condizione paterna, puo
essere oggetto di venerazione se non e onnipotente, eterna, infinita16?

16 In questo senso ci & sembrata specialmente significativa la tendenza recente a vedere negli attributi
divini un elemento fondamentale per la vita personale di preghiera: cfr. A. W. Tozer, Knowledge of the
Holy, London 2001; Rosemary JENSEN, Praying the attributes of God: a guide to personal worship through
prayer, Grand Rapids 2002; G. JOHNSTON, Preaching to a Postmodern World. A Guide to Reaching Twen-
ty-First Century Listeners, Grand Rapids 2006. Da sottolineare, comunque, il fatto che questi approcci,
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La produzione letteraria nel campo della filosofia e della storia delle religioni &
arrivata nei nostri giorni a livelli mai raggiunti; nello stesso tempo, probabilmente
non ¢ mai tanto mancata una idea di Dio che potesse servire come fondamento al
discorso religioso. La situazione attuale ¢ paradossale e complessa. I’esperienza po-
stmoderna cerca una divinita fondamento della relazione, e in questo senso 'idea di
Padre sarebbe auspicabilel7; ma deve essere un Padre Onnipotente. L onnipotenza
sembra allontanare Dio, la paternita, avvicinarlo. Da una parte la storia delle reli-
gioni manifesta che I'idea di padre &, molto probabilmente, la piti comune idea della
religiosita umanals; il suo contenuto si riferisce a tre manifestazioni fondamentali:
la funzione di generare, la funzione pedagogica (tutelare), e quella spirituale (valori:
amore, pieta, perdono, misericordia...)19-

D’altra parte, si constata che la tendenza recente e stata quella di dimenticare
queste dimensioni e di ridurle unicamente al concetto di autorita. Moltmann addirit-
tura pretende che questo sia avvenuto gia nel periodo costantiniano, tramite I’esage-
razione del ruolo cosmico-creatore di Dio, che comporta una sottolineatura eccessiva
della reale potenza con cui esercita il suo potere assoluto20. I’idea veterotestamen-
tario di paternita divina cosi ridotta, trova facilmente un riscontro positivo con la
tendenza romana a vedere nel paterfamilias I'immagine di ogni autorita. L’idea ori-
ginaria della paternita di Dio si converte in un’idea patriarcale, inammissibile come
concetto della divinita nella cultura moderna.

provenienti dall’ambito evangelico, si limitano a una considerazione biblica del tema degli attributi.

17 Cfr., per quanto riguarda i segni della ricoperta postmoderna del Padre, nonostante le difficolta: J. W.
MILLER, Calling God ‘Father’: Essays on the Bible, Fatherhood and Culture, New Jersey 1999; H. KIESEL,
Das Vaterbild in der deutschsprachigen Literatur der Nach-68er-Zeit, in Internationale katholische Zeit-
schrift Communio 28 (1999) 165-176; W. J. DouERrTY, The Intentional Family: Simple Rituals to Strengthen
Families, New York 2001. Nell’ambito prettamente teologico cfr. J. M. Rovira BELL0SO, La imagen de Dios
Padre en la teologia de los tltimos cuarenta arios, in Estudios trinitarios 39 (2005) 191-218.

18 Cosl il famoso testo di Nostra Aetate, 2: «Dai tempi piu antichi fino ad oggi presso i vari popoli si trova
una certa sensibilita a quella forza arcana che & presente al corso delle cose e agli avvenimenti della vita
umana, ed anzi talvolta vi riconosce la Divinita suprema o il Padre. Questa sensibilita e questa conoscenza
compenetrano la vita in un intimo senso religioso». Cfr. anche, nell’ambito proprio della filosofia della
religione, H. TELLENBAcH (ed.), Das Vaterbild in Mythos und Geschichte, Stuttgart 1976; J. Dupuis, Storia
della paternita, Milano 1992.

19 Cfr. J. LoH, Gott der Vater. Ein Beitrag zum Gesprdch mit der Psychologie iiber den praktisch-theologi-
schen Sinn der Vater-Symbolik, Franckfurt-Bern-New York 1984.

20 «Agli inizi della cosiddetta “eta constantiniana” si assiste ad un trasferimento dell’idea del padre romano
al Dio cristiano. I una fusione tra il concetto cristiano e il concetto romano di Dio che connotera, in modo
patriarcale e in profondita, la storia dell’Europa cristiana», J. MOLTMANN, Trinita e regno di Dio, Brescia
1983, 33. Cfr. A. Wlosk, Vater und Vatervorstellung in der rémischen Kultur, in TELLENBACH (ed.), op. cil.;
G. ANGELINI, Dio Padre e la societa senza padri, in Teologia 23 (1998) 367-378.

20



José M. Galvan

Infine, e possibile segnalare che le difficolta della modernita in relazione all’idea
di paternita, cosi come si trova negli ambiti psicologici e sociologici, trovano un cor-
relativo filosofico e teologico non trascurabile — per non dire che si tratti di un vero
e proprio nesso causale — nelle correnti di pensiero autonomiste e immanentistiche
della filosofia europea degli ultimi tempi. Risulta evidente che il razionalismo, il prin-
cipio di immanenza kantiano, I'idealismo hegeliano e post-hegeliano, hanno prodotto
una grande tendenza alla dissoluzione dell’idea di un Dio personale, fondamento
della struttura dialogica dell'uomo, sua creatura. La divinita ha acquistato in taluni
casi le caratteristiche dell’Assoluto trascendente, irraggiungibile tematicamente, in-
comprensibile e lontano; in altri casi, contrariamente, si € immanentizzata nell’esse-
re stesso dell’'uomo e del mondo, divenendo una sorte di orizzonte di possibilita della
vita e della storia.

La critica di origine psicologica all’idea di paternita che e presente gia nella dot-
trina di Sigmund Freud costituisce forse I’esempio piu evidente21. Per questo autore,
la cui dottrina non possiamo esporre adesso con la profondita che merita, il fenome-
no religioso si riduce alla sintomatologia nevrotica proveniente dalla sublimazione
del super-ego nel campo della coscienza, in relazione alla soddisfazione dei desideri
infantili tramite un processo di divinizzazione del padre umano?2. Per lui, pertanto,
il problema religioso nasce nella psiche individuale, e consiste fondamentalmente
nell’esperienza dell’'impotenza infantile che si manifesta come dipendenza assoluta
dai genitori, e come disposizione aggressiva-sessuale del figlio nella lotta contro il
padre per conquistare i sentimenti della madre.

La funzione paterna viene sperimentata come separazione dall’oggetto di piacere
che il bambino identifica nella madre, nel momento in cui lui si trova in condizione
di percepire la presenza dell’amore nella propria esistenza. Ma al sentimento di odio
che genera il desiderio della morte del padre, si unisce la constatazione della propria
impotenza di fronte alla sua forza superiore e alla sua funzione protettiva. Percio
la consapevolezza della presenza del padre & ambivalente: da una parte e il rivale

21 Cfr. per questa parte A. KiLANowsKl, Dio Padre in Rahner, Von Balthasar e Scheffczyk. Elementi per una
teologia della prima Persona trinitaria, Roma 1998, 12-50.

22 La bibliografia sull’idea della religione di S. Freud & abbondantissima; segnaliamo: J. SCHARFENBERGER,
Sigmund Freud und seine Religionskritik als Hereausforderung fiir den christlichen Glauben, Gottingen
1968; P. RIcOEUR, Dell’interpretazione. Saggio su Freud, Milano 1970; E. FromMm, Il complesso di Edipo e
il mito di Edipo, in R. NANDA ANSHEN (ed.), La famiglia, la sua fondazione e il suo destino, Milano 1970,
321-347; B. CaspEr, Wesen und Grenzen der Religionskritik: Feuerbach, Marx, Freud, Wiirzburg 1974;
V. E. FRANKL, Dio nell’inconscio, Brescia 1977; M. MAGNANI, Freud e la religione dei padri, Roma 1996; V.
CAPELLETTI, Introduzione a Freud, Roma-Bari 1998.
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nella lotta per la conquista della madre, dall’altra & colui che cura e protegge, dona
sicurezza e rappresenta l'ordine delle norme e delle leggi23. La ribellione al padre
si accompagna alla tendenza a divinizzarlo, accentuandosi questa seconda tendenza
con la presenza nella prima del senso di colpa.

Per poter dare ragione del fenomeno religioso, I'autore, a questo punto, si vede
costretto a fare una generalizzazione dalla psiche individuale alla dimensione socia-
le: cosi il complesso di Edipo si converte nel mito di Edipo24. La mitologia greca, e in
concreto il racconto dell’'uccisione del proprio padre da parte di Edipo, viene assunta
a paradigma che permette capire il sorgere della religione.

Il cristianesimo in particolare, che deriva dalla tendenza mosaica di ritorno al Pa-
dre (Antico Testamento), arriva a proporre il sacrificio di espiazione del Figlio come
atto di totale riconciliazione col Padre assassinato. La chiave ultima del cristianesimo
consiste nel raggiungere una totale emancipazione e vittoria sul Padre, attraverso
la morte e risurrezione di Cristo, che ne ¢ la giusta punizione. Il cristianesimo ¢ la
religione del Figlio che ha preso il posto del Padre: la morte e risurrezione del Figlio
fanno si che costui arrivi ad essere Dio insieme al Padre, o meglio ancora, Dio in so-
stituzione del Padre25. In questo senso, dire “religione del Figlio” sarebbe scorretto,
perché non lo & in quanto tale, cioe, nella sua dipendenza relazionale al Padre; in
definitiva, si tratta di un tentativo estremo per liberarsi del Padre ed esercitare la
propria autonomia.

Il fatto che la dissoluzione freudiana della religione del Padre sia realmente rifles-
so di un processo di gran lunga piti ampio si puo intravedere nello sviluppo di questo
principio in altri ambiti filosofico-culturali e teologici. Cosi, per esempio, lo troviamo

23 «Infatti, la stessa persona alla quale il bambino deve la propria esistenza, il padre, lo ha anche protetto e
sorvegliato quando era debole, inerme, esposto a tutti i pericoli che erano in agguato nel mondo esterno;
sa, e vero, di essere in possesso di forze maggiori, ma anche la sua comprensione dei pericoli della vita si
¢ accresciuta ed egli ne trae giustamente la conclusione di essere rimasto, in fondo, altrettanto inerme e
sprovveduto come all’epoca della sua infanzia, di essere ancora un bambino di fronte al mondo. Neanche
adesso vuole rinunciare alla protezione di cui ha goduto da piccolo. Da molto tempo ha pure riconosciuto
che il padre & un essere strettamente limitato nel suo potere, che non dispone di vantaggi illimitati. Ri-
corre percio all'immagine idealistica del padre, da lui tanto sopravalutato nell’eta infantile, lo innalza a
divinita e lo trasporta nel presente e nella realta», S. FrReup, Totem e tabu, Torino 1977, 267.

24 Cfr. ibid., 193; D. STEIN, L’assassinio del padre e Dio come Padre nell’opera di Freud, in Concilium 3
(1981) 29-36.

25 Di fatto, secondo Freud, la riconciliazione cristiana con Dio Padre comporta «’espiazione del delitto com-
messo contro di lui , ma dall’altro lato della relazione compariva il fatto che il Figlio, che aveva preso su
di sé I’'espiazione, divenne egli stesso Dio accanto al Padre e propriamente al posto del Padre», S. FREuD,
L’uomo Mose e la religione monoteistica, Torino 1975, 149. Cfr. E. JonEs, Vita e opera di Freud, vol. III,
Milano 1962, 343-429.

22



José M. Galvan

nelle teorie di P. Ricoeur o P. Tillich26; ma il momento pili importante si trova forse
nella cosiddetta sociologia critica della Scuola di Francoforte, e in concreto nella sua
affermazione fondamentale sull’avvento di una «societa orfana di padre»27, prove-
niente dalla constatazione empirica della perdita di significato del ruolo psicologico e
sociologico del padre nella societa moderna28. Non si tratta solamente di una perdita
della presenza del padre per motivi socio-economici (assenza dovuta agli orari di
lavoro...), ma di un complesso insieme di fattori tra cui si possono includere aspetti
culturali (distanza ogni volta piu difficile da colmare tra le conoscenze scientifiche e
tecniche di cui dispongono le generazioni...), e la non trascurabile perdita di prestigio
dell’autorita paterna (molteplici fattori, come ’aumento dei divorzi, delle relazione
extra-matrimoniali, dell’alcolismo...). Alla base di tutto cio, la relazione paterno-fi-
liale non si struttura piu in base al modello gerarchico ma, nel migliore dei casi, sul
modello «partner-collega»29- La figura paterna tende a non essere piu considerata
come indispensabile, neanche per la maternita (inseminazione artificiale...), e il suo
ruolo si riduce, se si e fortunati, al sostentamento economico della famiglia30.

Questo processo storico di devalutazione della paternita, che costituisce il punto
centrale della critica della Scuola di Francoforte alla religione del Padre3!, si e raf-
forzata con la considerazione marxista secondo cui si riconosce all’idea di paternita
divina un ruolo ideologico che si manifesta nelle relazione sociali ed economiche, e
si afferma la necessita del suo superamento storico per poter raggiungere la realiz-
zazione dell’'uomo del futuro32. Come il marxismo, anche la questione femminista ha
dato un contributo sostanziale alla crisi dell’idea di paternita a livello sociologico e
religioso33.

26 Cfr. AA.VV., The Dialogue between Theology and Psycology, Chicago-London 1968.
27 Cfr. M. HORKHEIMER, Teoria critica, vol. II, Milano 1971, 12.
28 Cfr. AA.VV., Studi sull’autorita e la famiglia, Torino 1974.

29 Cfr. A. MITSCHERLICH, Verso una societa senza padre. Giustificazione e critica dell’anti-autoritarismo, To-
rino, 1977, 34 ss.

30 Cfr. D. LENzEN, Alla ricerca del padre. Dal patriarcato agli alimenti, Roma-Bari 1994.

31 Cfr. H. Sk, Teologia del Padre e societa senza padre, in A. LoBATo (ed.), La nuova evangelizzazione e il
personalismo cristiano, Bologna 1994, 151-167.

32 In definitiva, «la critica freudiana della religione del Padre resta valida se viene inquadrata nel contesto
della critica marxiana alla religione come ideologia», afferma Mitscherlich, op. cit., 176. Cfr. J. HABERMAS,
Prassi politica e teoria critica della societa, Bologna 1973, 328; K. StichweH, Erscheinungsformen der
Vateridee bei Karl Marx, in H. TELLENBACH (ed.), Das Vaterbild im Abendland, Stuttgart 1978, 166-178.

33 «H difficile trovare una teologia femminista che in una fase qualsiasi della sua formazione non abbia
avvertito un confronto diretto e una sfida nell'immagine di Dio Padre», C. HALKES, I motivi della protesta
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In ogni caso, I'idea di una divinita la quale si possa chiamare ragionevolmente
“Padre nostro”, sembrerebbe piuttosto lontana dalle capacita interpretative dell’uo-
mo del secolo XXI, se non cambiano i presupposti. Una cosa, pero, sicuramente e
cambiata, e i segni si scoprono un po’ dappertutto. In concreto, & cambiato il para-
digma con cui 'uomo si rapporta a tutto cid che non e se stesso; & stato detto che il
piu chiaro sintomo che permette la diagnosi differenziale tra modernita e postmo-
dernita si trova appunto nel tipo di relazione che si da tra immanenza e trascen-
denza: & questa relazione cio che & cambiato34. La cultura scientista del secolo XX
ci aveva portato ad un paradigma di dominio di tutto cio che non & io; adesso siamo
davanti a un paradigma di intreccio: bisogna tessere relazioni con tutto cio che ci
circonda. «I.’atomo ¢ I'icona del ventesimo secolo. I.’atomo vortica solitario. I.’atomo
¢ la metafora dell’individualita. L’atomo, pero, rappresenta il passato. Il simbolo del
prossimo secolo & la rete. La rete non ha centro, né orbita, né certezza; e una ra-
gnatela indefinita di cause; e 'archetipo usato per rappresentare ogni circuito, ogni
intelligenza, ogni interdipendenza, ogni fattore economico, sociale o ecologico, ogni
comunicazione, ogni democrazia, ogni famiglia, ogni sistema allargato, insomma
quasi ogni cosa ci sembri interessante e importante»35. La fede nell’autoredenzione
¢ stata sostituita dalla certezza che le istanze intraumane non potranno mai dare
una risposta definitiva alle questioni ultime.

Secondo Pierpaolo Donati forse il piti chiaro sintomo che permette la diagnosi
differenziale tra modernita e postmodernita consiste nel tipo di relazione che si da
tra immanenza e trascendenza: & questa relazione cio che muta nel cambio di pa-
radigma36. In definitiva, la nuova razionalita relazionale costringe ad uscire da sé e
trovare I'altro che fonda la possibilita dell’essere in compagnia. Il pensiero metafi-
sico trova spazio, giacché si tratta di dare certezza al fatto che cido che mi trascende

contro Dio Padre nella teologia femminista, in Concilium 3 (1981) 168. In concreto, il fatto che la teologia
femminista abbia avuto una delle sue bandiere fondamentali nel bisogno di separare I'idea di Dio dalla
cornice ermeneutica “maschile” richiede necessariamente una critica della paternita a livello culturale
e sociologico: «Il problema della immagine maschile di Dio non puod essere banalizzato o trattato come
un accidente linguistico: dev’essere considerato anzitutto come un pregiudizio ideologico che riflette la
sociologia delle societa patriarcali, ossia della societa dominate dai capifamiglia maschi e possidenti. E
benché non tutte le societa patriarcali abbiano religione monoteistiche maschili, non v’é dubbio che la
dove c¢’& un tale concetto di Dio la sua immagine fornisca un grosso supporto alla struttura del governo
patriarcale», R. RADFORD REUTHER, La natura femminile di Dio: un problema della vita religiosa contempo-
ranea, in Concilium 3 (1981) 103. Cfr. anche E. ACHTEMEIER, Exchanging God for ‘No Gods’: A Discussion
of Female Language for God, in Theology Matters 12 (2006) 1-7.

34 Cfr. P. DoNaTl, Dio, relazione e alterita: la matrice teologica della societa civile dopo-moderna, in Divus
Thomas 101 (1998) 124-146.

35 K. KELLY, Nuove regole per un nuovo mondo, Milano 1999, 17-18.

36 Cfr. P. DoNaTl, Dio, relazione e alterita: la matrice teologica della societa civile dopo-moderna, 124-146.
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puo essere nello stesso tempo destinazione del mio essere: bisogna scoprire il nesso
referenziale con la trascendenza che permetta interpretare I'io e il non-io come real-
ta relazionali.

Lo stesso autore ha mostrato anche dal punto di vista empirico, in base a diverse
ricerche demoscopiche in ambito italiano della fine del secolo scorso, che questo
modello ¢ fortemente presente nella societa3?. Le conclusioni sono significative: in-
nanzitutto si costata come la dimensione religiosa della persona ha perso la sua
caratteristica di “dato stabilito” per diventare un fatto acquisito tramite una libera
elezione3s; in base a cio, lo schema religioso della modernita, che tende a vedere
la divinita come fondamento del sistema e dato precedente all’affermazione della
soggettivita, si sostituisce con un nuovo modello religioso in cui Dio diventa il fon-
damento della relazione. Si abbandona l'idea di Dio mondanizzata, istituzionale e
individualistica, incapace di creare dialogo precedente ad ogni dimensione dialogica;
nella modernita la religione era soggettivizzata e Dio spersonalizzato; adesso e I'idea
di Dio ad essere soggettivizzata e la religione, Ii dove ¢ presente, diventa — in quanto
credenze e atteggiamenti — una realta socializzata.

Infatti, la nuova religiosita si caratterizza per essere fondamentalmente transper-
sonale, con un decisa tendenza alla creazione di gruppi, nuovi movimenti religiosi,
nuove chiese39. 1l paradigma dell’agire religioso ¢ il dono, la premura per ’altro, il
bisogno di appagare nella dimensione comunitaria la sete di trascendenza: basta
pensare, come esempio, alla crescita del fenomeno del volontariato. Sarebbe per-
fettamente possibile interpretare questo dato demoscopico senza il ricorso a un Dio
personale, tanto meno all’idea di Padre; il tutto puo essere capito con un’idea della
divinita identificabile con il sostrato intimo dell’imperativo categorico di un agire
caritativo intramondano, come avviene nell’ermeneutica debolista della carita vat-
timiana. Ma la mancanza di una reale concettualizzazione della personalita di Dio
crea una forte tensione nella tendenza umana verso la carita, significativamente
posta di rilievo in una piccola, apparentemente secondaria, ma significativa opera di
Gianni Vattimo40.

37 Cfr. S. BURGALASSI - C. PRANDI - S. MARTELLI (ed.), Immagini della religiosita in Italia, Milano 1993; C. MoN-
GARDINI - M. RuiNt (ed.), Religio. Ruolo del sacro, coesione sociale e nuove forme di solidarieta nella societa
contemporanea, Roma 1994; V. CESAREO, La religiosita in Italia, Milano 1995; P. DoNaTI - I. CozzoLl (edd.),
Giovani e generazioni. Quando si cresce in una societa eticamente neutra, Bologna 1997.

38 «Il senso religioso appartiene sempre meno alle culture stabilizzate (stabilite) nel tempo e diventa sempre
piu ricerca», P. DoNaTl, Dio, relazione e alterita: la matrice teologica della societa civile dopo-moderna,
130.

39 Ibid., 131.

40 Cfr. G. Vartimo, Credere di credere, Milano 1996; cfr. J. M. GALVAN, Fede debole, amore debole. A proposito
del “Credere di credere” di Gianni Vattimo, in Annales Theologici 10 (1996) 537-547.
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Visto in prospettiva sociologica, questo crea una “estraniazione” sociale di chi
cerca di vivere la religione come carita: non certamente come rifiuto, visto che si
tratta di un elemento fortemente presente nella mentalita contemporanea, ma nel
senso di una consistente difficolta di integrazione razionale dei presupposti che gui-
dano I'ordine sociale4l. La civilta dell’amore, che tutti vedono come una necessita
per il futuro dell’'umanita, non ha una strada facile; i termini del paradosso sono
chiari: non possiamo abbandonare i presupposti della modernita se non abbiamo
una concezione relazionale della trascendenza.

Logicamente, la chiave teologica per rispondere a queste esigenze si trova, come
fondamento, nell’idea di Dio Amore; e, come sviluppo ulteriore, nel bisogno di pre-
sentare questa veritd in maniera tale che 'uomo possa cogliere la sua dimensio-
ne esperienziale. L’esperienza umana di essere creatura amata rimanda l'idea di
Dio Amore alla sua realizzazione nella Vita intratrinitaria: altrimenti affermare una
realta comunionale tra Dio e 'uomo comporterebbe uno svuotamento della trascen-
denza divina, e con cio il ritorno allo schema della modernita. Questo richiede che
I’essere umano sia capito alla luce della stessa Vita intratrinitaria, a cui & chiamato.
Vale a dire: la persona umana si capisce da cio che costituisce quella Vita: le proces-
sioni eterne.

La relazione tra la Vita trinitaria ad intra e 1'esistenza della creatura personale
ad extra si da all’interno della Trinita. San Tommaso, usando la analogia psico-
logica, affermava: «Deus autem non accipit scientiam a rebus, sed per scientiam
suam causat res; nec per voluntatem suam tendit in aliquid exterius sicut in finem,
sed omnia exteriora ordinat in se sicut in finem. Est ergo tam in nobis quam in Deo
circulatio quaedam in operibus intellectus et voluntatis; nam voluntas redit in id
a quo fuit principium intelligendi: sed in nobis concluditur circulus ad id quod est
extra, dum bonum exterius movet intellectum nostrum, et intellectus movet volun-
tatem, et voluntas tendit per appetitum et amorem in exterius bonum; sed in Deo
iste circulus clauditur in se ipso. Nam Deus intelligendo se, concipit verbum suum,
quod est etiam ratio omnium intellectorum per ipsum, propter hoc quod omnia intel-
ligit intelligendo seipsum: et ex hoc verbo procedit in amorem omnium et sui ipsius.

41 «Questa, dunque, & la fenomenologia attuale: da un lato, c’e il senso di Dio come equivalente al sentire il
mistero dell’'Irrazionale; e, dall’altro, c’e il senso di Dio come disponibilita alla benevolenza umana. Chi
prova a cercare connessioni significative fra I'uno e I’altro, fra il motivo soprannaturale e ’azione seco-
lare, deve assumere un atteggiamento profetico, il quale, non appartenendo né ad un lato né all’altro,
non viene riconosciuto. Deve restare al margine della nostra societa. Non ha alcuna cittadinanza. Stenta
perfino ad avere una cittadinanza religiosa», P. DoNATI, Dio, relazione e alterita: la matrice teologica della
societa civile dopo-moderna, 131-132.
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Unde dixit quidam, quod monas monadem genuit, et in se suum reflectit ardorem.
Postquam vero circulus conclusus est, nihil ultra addi potest; et ideo non potest sequi
tertia processio in natura divina, sed sequitur ulterius processio in exteriorem na-
turam»42. Ogni possibile processione ad extra (creazione) & chiusa nella circolarita
della seconda processione intratrinitaria e non ha un altro senso di porre in essere
una realta diversa da Dio: un non-Dio di fronte a Dio. Persona creata ¢ un non-Dio
chiamato ad amare Dio.

Dal punto di vista della persona umana, la possibilita di affermare questa sua
alterita nei confronti di Dio, senza la quale non si spiegherebbe la comunione (come
non si spiegherebbe la comunione intratrinitaria senza le relazioni di opposizione
fondate dalle processioni immanenti), richiede la capacita razionale di concettualiz-
zare il divino come divino in relazione alla condizione creaturale: questo ¢ il ruolo
della dottrina degli attributi divini.

In primo luogo, si postula il carattere personale della creatura: anche se I'af-
fermazione dell’onnipotenza in senso assoluto permette I'ipotesi di una creazione
non personale, non si capisce a che scopo Dio avrebbe posto in essere un non-Dio
conosciuto nel Verbo e amato nell’Amore non in grado di partecipare alla dinamica
intratrinitaria. Non si capisce una creazione senza “persone” in grado di rispondere
all’Amore: «Vi dico che, se questi taceranno, grideranno le pietre» (Lc 19,40), e allo-
ra le pietre sarebbero esseri personali.

In secondo luogo, il fatto che la modalita dell’essere non-Dio si realizza come
unita sostanziale di spirito e materia, anima e corpo. L ammissione della persona
umana nel dialogo intratrinitario include il suo essere nel mondo, segnato dalla ma-
terialita che, non ostante sia pienamente inserita nella creazione in Cristo, non & piu
protetta dai doni preternaturali ed ¢ ferita dalle conseguenze del peccato originale:
da qui la convenienza di muovere dagli enigmi dell’essere dell’'uomo nella storia
(dolore, colpa, morte). Questa condizione contingente, che porta I'uomo alla sco-
perta dell’alterita divina a partire della sua caducita tramite gli attributi metafisici,
€ pienamente assunta dal Verbo nella sua Incarnazione. A Cristo, Verbo incarnato,
fa riferimento 'universo in tutte le sue dimensioni nell’'unica creatura amata per sé
stessa, I'uomo43.

42 De potentia, 9, 9.

43 «L’incarnazione di Dio-Figlio significa I'assunzione all’'unita con Dio non solo della natura umana, ma in
essa, in un certo senso, di tutto cio che & “carne”: di tutta 'umanita, di tutto il mondo visibile e materiale.
L’incarnazione, dunque, ha anche un suo significato cosmico, una sua cosmica dimensione. Il “generato
prima di ogni creatura”, incarnandosi nell'umanita individuale di Cristo, si unisce in qualche modo con
Iintera realta dell’'uomo, il quale & anche “carne” — e in essa con ogni “carne”, con tutta la creazione»,
Giovanni Paolo II, Dominum et vivificantem, 50.
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N

Quando tutto I'uomo, includendo tutto il suo essere nel mondo, ¢ assunto nel
dialogo con Dio per Cristo, acquista il senso ultimo del suo essere relazionale nella
Filiazione del Figlio, all'interno della communio chiusa dallo Spirito Santo. In questa
via la fede cristiana, integrando I’essere nel mondo con il contenuto ultimo della
Rivelazione, puo porsi come risposta ad una cultura postmoderna che cerca dispera-
tamente la sua condizione filiale.

28



Articoli RTLu XVI (1/2011) 29-50

L'ira secondo Tommaso d’Aquino

Giacomo Samek Lodovici
Universita Cattolica del Sacro Cuore (Milano)

L’intento del presente contributo & ricostruire — senza alcuna pretesa di esau-
stivita — la trattazione filosofical dell’ira svolta da Tommaso d’Acquino, valutandone
alcuni punti (ma non certo tutti).

1. Cenni sui predecessori

Ora, la storia dell’analisi e della valutazione dell’ira presenta numerosissimi mo-
menti precedenti all’Aquinate. Per esempio, in Occidente, Iira, associata all’eroismo
e alla nobilta, & stimata valore tra i piu elevati dalla cultura greca arcaica, come
testimonia per il mondo omerico I'Iliade, che inaugura la narrazione cantando l'ira
di Achille. Di seguito, sempre nel mondo antico2, essa ¢ stata considerata da diversi
filosofi come Platone, Aristotele, gli stoici greci e romani3, ecc., spesso (I’eccezione
piu significativa e costituita dallo Stagirita) in termini negativi.

Nel Medioevo#4 la trattazione & proseguita molteplici volte, per esempio ad ope-

1 Agli aspetti teologici faro solo qualche brevissimo cenno.

2 Cfr. M. VEGETTI, Passioni antiche: l'io collerico, in Storia delle passioni, a cura di S. Vegetti Finzi, Roma-
Bari 1995, 39-73.

3 Per un’analisi ed una discussione dell’ira in Lucrezio e Seneca cfr. M. NussBauM, Terapia del desiderio.
Teoria e pratica nell’etica ellenistica, tr. it. Milano 1998, 205-256, 426-506.

4 Cfr. S. VEcchio, Ira mala / ira bona. Storia di un vizio che qualche volta é una virtu, in Doctor Seraphicus
45 (1998) 41-62, C. CASAGRANDE — S. VECCHIO, [ sette vizi capitali. Storia dei peccati nel Medioevo, Torino
2000, 54-77, 1. Sciuro, Le passioni nel pensiero medievale, in Passioni, emozioni, affetti, a cura di C. Baz-
zanella - P. Kobau, Milano-McGraw-Hill 2000, 19-36. Una storia complessiva dell’ira ed una trattazione
nel recente R. Bopel, Ira. La passione furente, Bologna 2010.
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ra di Lattanzio, Ambrogio, Evagrio Pontico, Girolamo, Agostino, Cassiano, Gregorio
Magno, Guglielmo d’Auxerre, Alberto Magno ed altri: molti tra questi autori consi-
derano l'ira esclusivamente come vizio capitale e percio la valutano solo negativa-
mente, ma alcuni (soprattutto Gregorio Magno) invece propongono una distinzione
tra un’ira bona ed un’ira mala, una distinzione che verra approfondita da Tommaso,
come vedremo. La novita degli autori scolastici®, che in quest’ultimo pensatore trova
la massima espressione, e la disamina ontologica della natura dell’ira — identificata
come passione — che & logicamente previa all’analisi etica dell’ira come virti/vizio.

Da quanto detto emergono gia le coordinate della seguente ricognizione sui testi
tommasiani, che deve dunque ricostruire la sua trattazione delle passioni, delle virtu
e dei vizi e, di seguito, dell’ira come passione e come virtu/vizio.

2. Ragione, volonta e passioni

Per Tommaso I'uomo possiede diverse facolta, diversi principi di reazione ed
azione: le facolta corporee e la sensibilita (sensi esterni e sensi interni¢), I'appetitus
sensitivus, I'appetitus rationalis? o volonta e la ragione.

L’appetitus sensitivus corrisponde (grosso modo) a cio che noi chiamo emotivita,
ed e la sorgente delle passioni8, le quali corrispondono (sempre grosso modo?) a cio
che nel linguaggio odierno chiamiamo emozioni e sentimentil0 unitamente alle rela-

5 S. VEecchio, Ira mala / ira bona, 54-55.

6 Per esempio la memoria e I'immaginazione. Sulla psicologia tommasiana dei sensi interni e sulle analogie
con le tesi delle neuroscienze odierne cfr. G. Basrti, Filosofia dell’'uomo, Bologna 1995, 214-239.

7 Oltre a queste due forme di appetitus per Tommaso ve n’¢ una terza, cioe I'appetitus naturalis. Per una
ricognizione di questa tripartizione tommasiana delle forme di appetitus cfr. G. SAMEK Lopovicl, La felicita
del bene. Una rilettura di Tommaso d’Aquino, Milano 2002, 33-45.

8  Su cui cfr., per esempio, L. MAURO, «Umanita» della passione in S. Tommaso, Firenze 1974 e 1. Sciuro, Le
passioni dell’anima nel pensiero di Tommaso d’Aquino, in Anima e corpo nella cultura medievale, a cura
di C. Casagrande e S. Vecchio, Firenze 1999, 73-93.

9 Sulle differenze cfr. I. Sciuto, Le passioni nel pensiero medievale, § 2.

10 L’identificazione tra emozioni e passioni relativamente agli autori greci e latini & avallata da M. NussBauM,
Terapia del desiderio, 379, nota 4: «usero queste due parole [emozioni e passioni] pill 0 meno intercam-
biabilmente [...]. “Emozioni” & il termine generico modernamente piti usato, mentre «passioni» risulta
etimologicamente piu prossimo ai termini greci e latini [...]. In ogni caso, cid che intendo designare con
questi termini & un genere, di cui esperienze come paura, amore, afflizione, ira, invidia, gelosia, e corre-
lati — ma non gli appetiti corporei come la fame e la sete — sono delle specie».
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tive alterazioni corporee. La nozione tommasiana di passio comporta una complessa
polisemiall e ci limitiamo solo a dire che, nel significato piti ampio, passio deriva dal
verbo pati, vuol dire ricevere-subirel2 e di seguito reagire (in qualche modo). Per-
cio, in questo senso, la passio e correlata alla potenzialita, alla potenza passiva ed
a quella attival3. In tal senso, la passio riguarda anzitutto il corpo, che subisce una
qualche alterazione, ma poi anche ’anima e le sue facolta o potenze (come appunto
le chiama Tommaso), perché anche in essa si trova qualcosa di potenzialel4, e ri-
guarda specialmentel5 la parte appetitiva dell’anima, piti che non quella conoscitiva;
ma, qualche volta, la passione inizia nell’anima e poi prosegue nel corpo: in tal caso,
essa «comincia nell’anima in quanto ¢ motore del corpo [...] come appare nell’ira e
nel timore e in altre cose del genere, dato che le passioni di questo tipo hanno luogo
a motivo dell’apprensione e dell’appetito dell’anima, a cui fa seguito una trasmuta-
zione del corpo»16. E cid che avviene quando, per esempio, mi sovvengono involon-
tariamente alcune immagini di una certa situazione o quando cerco volontariamente
di ricordarmele e provo ira.

Come sintetizza Letterio Mauro, «la passione [...] & caratterizzata dalla compre-
senza di due fenomeni strettamente uniti I'uno all’altro; una transmutatio corpora-
lis, cioé una manifestazione organica (aumento del battito cardiaco, variazione della
temperatura corporea ecc.) ed un quidam motus animae, vale a dire un correlativo
moto affettivo dell’anima [...]. La stretta unione di questi due elementi rispecchia

Nel presente contributo uso i termini emozioni e sentimenti come sinonimi, ma ci sono delle differenze
tra questi due tipi di fenomeni psichici, cfr. G. SAMEK Lopovicl, L’emozione del bene. Alcune idee sulla virtu
(d’ora in poi EdB), Milano 2010, 43-47.

In un senso piu ristretto, non di rado, con il termine passione designiamo un forte interesse affettivamente
connotato, un notevole trasporto, un’appetizione ardente, un intenso desiderio, una disposizione ener-
getica (sia prima, sia dopo la buona/cattiva coltivazione da parte del soggetto: prima della coltivazione
non ¢’e una connotazione morale delle passioni, a meno che il soggetto non stia trascurando appunto di
coltivarle), che non sono passeggeri bensi durevoli e sospingono ad agire verso un qualche scopo.

11 A questo riguardo cfr. M. LAGHI, “Passio” e passione nella letteratura tomista. Riflessioni in merito allo
“Status Quaestionis”, in Divus Thomas 103 (2000) 1, 59-92.

12 TommaAso, De veritate, q. 26, a. 1; Contra Gentiles, 11, c. 55; Summa Theologiae (d’ora in poi S. Th.), q. 22,
a. 2.

13 La potenza passiva & capacita di ricezione del movimento attivato in un ente da un altro ente, la potenza
attiva e capacita di agire su altri o su di sé, e principio di movimento, S. Th., I, q. 25, a. 1, ad 3.

4 S Th., I, q.22,a.1,ad 1.
15 S. Th., I-1I, q. 22, a. 2.

16 TommAso, De veritate, q. 26, a. 2. In questo articolo ed in quello successivo Tommaso sottolinea la distin-
zione tra le passioni che iniziano nel corpo e quelle che invece iniziano nell’anima. Su cio cfr. I. Sciuto, La
passione dell’anima nel pensiero di Tommaso d’Aquino, § 2.
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fedelmente la stretta unita sostanziale del composto umano e testimonia come la
passione non possa avere per orizzonte se non tutto questo composto, benché piu
particolarmente essa debba essere definita come un atto dell’appetito sensitivo»17.

In effetti, abbiamo menzionato diverse facolta dell’'uomo, ma bhisogna accenna-
rel8 che Tommaso, molto opportunamente, non le concepisce come compartimen-
ti stagni. Non solo esse interagiscono e si influenzano, ma sono anche, in qualche
modo, reciprocamente immanenti. Tommaso riesce a pensare 'uomo come «un inte-
ro antropologico costituito dall’intima sinergia di cognitivo e affettivo e quindi unita
indivisibile di intelligenza appetitiva e appetizione intelligente, di ragione affettiva e
di affezione ragionevole; pill in generale, di pensiero affettuoso e di affezione pen-
sante»19,

Con quanto detto fin qui, abbiamo gia introdotto il tema della causa delle passio-
ni. Le passioni vengono spesso suscitate da oggetti esterni al soggetto colti dai cinque
sensi esterni con le sensazioni, o da oggetti elaborati all’interno del soggetto dai
sensi interni (per esempio la memoria che conserva le immagini e I'immaginazione
che le collega con altre immagini: ripensando tra me e me, mi sovviene I'immagine
di un’ingiustizia a cui ho assistito e provo ira), i quali a volte sono messi in moto dal-
la volonta (cerco volontariamente di ricordarmi alcune immagini). Ma «la passione
resta sempre distinta dalla sensazione (intesa non solo come conoscenza sensibile
ottenuta attraverso i sensi esterni ma anche come conoscenza sensibile esterna)»20,
Una sensazione dolorifica non equivale e non si traduce necessariamente nella pas-
sione della tristezza (per esempio, una donna che sta per partorire puo provare
gioia, sebbene comincino le doglie, al pensiero della nascita imminente del figlio) e la
stessa immagine (per esempio immortalata in una fotografia) recepita dal soggetto
mediante quel senso che ¢ la vista, puo suscitare alla stessa persona emozioni diver-
se in momenti diversi21.

Le emozioni ci colgono molto spesso22 al pensiero di qualcosa23, quando una

17 L. MAURo, «Umanita» della passione in S. Tommaso, 48.
18 Per un approfondimento sull'unita dell’essere umano cfr. G. SAMEK Lopovicl, EdB, 84-88.

19 F. BoTTURI, Etica degli affetti?, in F. Borturl — C. VIGNA (a cura di), Affetti e legami, («Annuario di Etica»,
1, Vita e Pensiero) Milano 2004, p. 48.

20 1. MAURO, «Umanita» della passione in S. Tommaso, 50.
21 Altre differenze tra le passioni e le sensazioni in G. SAMEK Lopovicl, EdB, 32-35.

22 Molto spesso, ma non sempre, perché certe cose, talvolta, possono stimolarci anche subliminalmente e
suscitare in noi delle emozioni che non hanno una base immediatamente consapevole, almeno secondo J.
LeDoux, 11 cervello emotivo. Alle origini delle emozioni, tr. it. Milano 1998, 57-70.

23 Ho cercato di documentare ed illustrare questa tesi, qui succintamente sintetizzata, in G. SAMEK Lobovici,
EdB, 33-39.

32



Giacomo Samek Lodovici

cosa, immagine, persona, azione, ecc., ¢ presente intenzionalmente alla ragione24,
quando la ragione ne & in qualche modo consapevole: proviamo ira perché (come
vedremo meglio) riteniamo (a torto o a ragione) che sia avvenuta un’ingiustizia; pro-
viamo speranza perché pensiamo che un qualche bene sia conseguibile; proviamo
paura perché riteniamo che incomba una qualche minaccia, ecc.

Inoltre, per Tommaso le passioni sorgono, talvolta, perché le nostre volizioni sono
cosi intense da generarle per ridondanza25.

Con cid veniamo al rapporto tra passioni e volonta2é. A volte le passioni sono su-
scitate volontariamente, cioé quando la volonta vuole esercitare la ragione, perché
pensi oggetti che suscitano emozioni, appunto allo scopo di provarle; a volte esse
sono suscitate dalla volonta per ridondanza; a volte esse inducono la volonta a vol-
gersi al loro oggetto, ma la volonta non & costretta ad avallarle, bensi sceglie se farlo
oppure no; a volte27 indeboliscono la volonta e la ragione (e, raramente, ne annulla-
no le attivita), specialmente quando si sono consolidate nel soggetto divenendo delle
propensioni viziose28 (e lo sono divenute se e perché la volonta le ha avallate ed ha
acconsentito varie volte) che orientano verso il male.

Focalizzandoci sull’appetitus sensitivus, rileviamo che, per I’Aquinate, esso ha
due parti, denominate concupiscibile ed irascibile29. 11 primo tende verso cio che
& bene e gradevole-piacevole e rifugge cio che & male30 e sgradevole-spiacevole, il
secondo tende verso cio che & bene e piacevole ma anche arduo da raggiungere ed
altresi rifugge cio che & male e spiacevole ma anche arduo da evitare, cioe 'irascibile
ha per oggetto un bene difficile da raggiungere o un male difficile da evitare.

Le passioni del concupiscibile che hanno per oggetto il bene sono:

N

4 S. Th.,I-11, q. 24, a. 3 e ibid., 1, q. 81, a. 3.

25 Tommaso, De veritate, q. 26, a. 7, S. Th., I-11, q. 24, a. 3, ad 2 e II-11, q. 158, a. 8. Anche il salmista dice: «il
mio cuore e la mia carne esultano nel Dio vivente» (Sal 83). E Tommaso commenta: «la carne esulta nel
Dio vivente [...] per una ridondanza dal cuore alla carne, nel senso che I’appetito sensitivo [la dimensione
affettivo-passionale] segue il moto dell’appetito razionale [la volontal», S. Th., 111, q. 21, a. 3, ad 1.

26 L. MAuRro, «Umanita» della passione in S. Tommaso, 86-106. Sui rapporti tra passioni, virti/vizi e cono-
scenza etica vera/erronea, cfr. G. SAMEK Lopovicl, EdB, 197-205.

27 S. Th.,I-1I, q. 10 a. 3: a volte la passione riesce a «legare del tutto la ragione, cosicché uno viene a perdere
I'uso della ragione: come capita in quelli che per la violenza dell’ira o della concupiscenza [...] diventano
pazzi furiosi o dementi [...]. Altre volte invece la ragione non & sopraffatta totalmente dalla passione, ma
rimane libero in parte il giudizio della ragione. E in base a questo rimane qualche cosa della mozione
della volonta. [...]. Percio, o nell'uomo non rimane nessun moto della volonta, e dominano soltanto le
passioni; oppure, se il moto della volonta sussiste, esso non segue necessariamente la passione».

28 Esse indeboliscono la liberta di compiere atti buoni.
29 S.Th.,1, q.81,a.2el-II, q. 22.

30 Bene e male qui vanno intesi in senso ontologico, non in quello morale.
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— T'amore, che & un certo apprezzamento-ammirazione-compiacimento di un
bene3l;
— il desiderio o concupiscenza, che e relativo ad un bene da raggiungere;
— il piacere-gioia, che ¢ il godimento di un bene conseguito.
Le passioni del concupiscibile ad esse opposte, che hanno cioe per oggetto il male
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sono:

- lodio, che ¢ la detestazione di un ostacolo-danno-male;

- la repulsione-avversione32, che concerne un male non ancora avvenuto;

— il dolore-tristezza, relativamente ad un male che si sta subendo o che si & gia
subito.

Le passioni che scaturiscono dall’irascibile sono:

— la speranza e la disperazione, che hanno per oggetto un bene non ancora rag-
giunto e che si ritiene di poter conseguire, nel primo caso, o che si pensa di non
poter conseguire, nel secondo caso;

— Tl'audacia e il timore, che hanno per oggetto un male non ancora subito che si
ritiene di evitare, nel primo caso, e che si pensa di non poter evitare, nel se-
condo caso;

— Tira, che ha per oggetto un male gia subito.

Da questo elenco si comprende che le passioni dell’irascibile nascono in rapporto
a quelle del concupiscibile33.

3. La neutralita morale e la moralita dell’ira e delle altre passioni
e le virtu

Passiamo ora all’eticita delle passioni. Presi in se stessi, dice I’Aquinate, I’appeti-
tus sensitivus e le passioni, tra cui I'ira, sono ontologicamente positivi, come tutto cio
che esiste: com’e noto, per Tommaso34 il male non & sostanza (bensi privatio boni) e
«natura [in ultima analisi Dio] nihil facit frustra»35.

Sempre considerate in se stesse, sul piano etico le passioni non sono ne buone

31 Per una disamina dell’amore in Tommaso cfr. G. SAMEK Lobovicl, La felicita del bene, 39-88.

32 Ritengo questa la traduzione italiana non troppo insoddisfacente della fuga vel abominatio di cui parla
Tommaso.

33 S. Th., I-1I, q. 25, a. 1.
34 Cfr. per esempio Tommaso, De Malo, q. 1, a. 1.

35 Cfr. per esempio Tommaso, In III De anima, 17, 5; il discorso e applicato specificamente all’appetitus sen-
sitivus in S. Th., 1I-1I, q. 158, a. 8, ad 2.
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né malvagie: lo diventano se sono regolate/non regolate dalla ragione e dalla volon-
tas3e.

Piu precisamente, «la passione, presa di per sé, per quanto portatrice di esigenze
profonde ed ineliminabili, rappresenta pur sempre un punto di vista limitato e par-
ziale»37 ed il male morale non consiste nella passione o nel suo oggetto, bensi & com-
piuto se e quando il punto di vista della passione impone la ricerca del suo oggetto
in contrasto con le esigenze di quella totalita che ¢ 'uomo. E, siccome la volonta & in
grado sia di avallare o non avallare virtl e vizi, sia di coltivare, avallare/disapprovare
(almeno in parte) le passioni, sia di muovere all’esercizio la ragione, la bonta/malva-
gita morale &, principalmente, una qualificazione della volonta38 e, secondariamen-
te, degli altri principi di reazione ed azione.

Quanto alle virtu, si tratta di propensioni-predisposizioni (habitus) acquisite con
I’esercizio, con la ripetizione di atti: esse risultano appunto dalla buona coltivazione
della volonta sia su se stessa sia sulle passioni e promuovono ulteriormente tale du-
plice coltivazione. Sono quelle propensioni mediante cui il soggetto realizza il bene
morale39, rendono buono chi le possiede e buone le sue azioni40, perfezionano I'ap-
petitus sensitivus e la volonta consentendo loro di esplicare in modo sempre moral-
mente migliore le emozioni e gli atti che ne scaturiscono. I vizi sono le propensioni
opposte, che derivano dalla cattiva coltivazione.

Come detto, 'impiego di tutte le facolta operative suscettibili di regolazione di-
pende dalla volonta: «voluntas movet omnes alias potentias quae aliqualiter sunt ra-
tionales»41. Di conseguenza, in senso principale la sede della virtl & primariamente
la volonta, e, derivatamente, anche qualsiasi altra potenza che stia sotto la regola-

@

6 S. Th., I, q. 24, a. 1.
37 L. MAURO, «Umanita» della passione in S. Tommaso, 115.

38 De Malo, q. 1 a. 5 e q. 2 a. 3: «malum culpae est in actu voluntatis». Cfr. O. LoTTIN, Psychologie et Morale
aux Xlle et XIlle siecles, Louvain-Gembloux 1942, vol. I; U. GALEAZzI, Introduzione a Tommaso d’Aquino,
1 vizi capitali, Milano 1996, 50-56; A. RoBIGLIO, L’ impossibile volere. Tommaso d’Aquino, i tomisti e la vo-
lonta, Milano 2002; L. TROMBONI, “Malum culpae est in actu voluntatis”. Il ruolo della volonta nell’azione
umana nelle Quaestiones disputatae De malo di Tommaso d’Aquino, in Revista Portuguesa de filosofia 64
(2008) 431-436; A. AcERrsl, Sull’aspetto di esercizio della volonta. A partire da S. Tommaso, Quaestio 6 De
Malo, in corso di pubblicazione.

39 S. Th., I-11, q. 56, a. 3. Si veda anche e soprattutto De Malo, q. 3, a. 1: «Peccatum vero, secundum quod
proprie in moralibus dicitur, habet rationem culpae, et provenit ex eo quod voluntas deficit debito fine,
per hoc quod in finem indebitum tendit».

40 S. Th., I-11, q. 56, a. 3.
41 Jbid.
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zione della volonta. In quanto puo essere guidato dalla ragione42, anche I'appetitus
sensitivus puo essere sede di virtu: I'irascibile e il concupiscibile e le loro passioni
possono essere coltivati dalla ragione e dalla volonta.

In che modo? In almeno tre maniere43.

1. Abbiamo detto che le passioni sorgono, spesso, al pensiero di qualcosa: dunque
la volonta puo intervenire sulle passioni in quanto ha il potere di voler esercitare la
ragione proprio affinché quest’ultima pensi cose, azioni, persone, situazioni, ecc.,
che smorzano o accendono l'ira, il timore e cosi via44.

2. Sappiamo che le passioni, talvolta, sorgono perché le nostre volizioni sono cosi
intense che per ridondanza da esse promanano delle passioni: ora la volonta puo
voler volere45, dunque puo in questo modo produrre in se stessa una forte intensita
che indirettamente fa scaturire le passioni.

3. La volonta puo prendere posizione nei confronti delle passioni46, dunque il
soggetto puo approvarle-identificarsi con esse, puo accon-sentire al sentire, oppure
dis-sentire, puo disapprovarle-dissociarsi da esse. L’approvazione e la disapprova-
zione non possono far direttamente tramontare un’emozione, pero la possono inde-
bolire/alimentare: se provo gioia per un incidente subito da un uomo verso cui provo
odio, posso almeno condannarla come negativa, posso dissociarmi.

Contrapponendosi agli stoici ed inserendosi nel solco di Aristotele, Tommaso47
rigetta la prescrizione di estirpare emozioni, sentimenti e passioni: egli ritiene piut-
tosto che essi debbono essere guidati dalla ragione in sinergia con la volonta: quando
cio succede, diventano una preziosissima e straordinaria energia, che incrementa
la nostra capacita di agire e di pensare. Le azioni pienamente virtuose sono il frutto
della sinergia tra ragione, volonta e passioni e queste ultime sono la materia a cui
le azioni pienamente virtuose danno forma buona: la virti morale & «la forma che &
impressa dalla ragione come un sigillo nelle tendenze dell’'uomo»48, cioe nella virtu
si realizza una sintesi49, che porta tutti gli aspetti dell’essere umano a convivere ar-

42 Ibid., a. 4.

43 Altre modalita in G. SAMEK Lopovicl, EdB, 70-75.

44 S.Th.,1,q.81, a.3.

45 In forza della sua capacita riflessiva: «voluntas movet se ipsam et omnes alias potentias», De Malo, q. 6.
46 S. Th.,I-1I, q. 74, a. 6 e I-11, q. 24, a. 3, ad 2.

47 S. Th., I-11, q. 24, a. 2.

48 ToMMASO, De virtutibus in communi, a. 9.

49 P. PAGANI, Studi di filosofia morale, Roma 2008, 46-48.

36



Giacomo Samek Lodovici

moniosamente tra di loro, ed il bene dell’'uomo «tanto pit [...] si compira, quanto piu
andra ad investire le diverse realta che appartengono all’'uomo»50.

Ma tale «forma» ricevuta dalle passioni in che cosa consiste? Tutte le passioni di
per sé hanno un loro oggetto-bene particolare: la ragione, in sinergia con la volonta,
le informa (nei modi poco fa accennati), le indirizza, le armonizza al bene della tota-
lita personale e ne tesaurizza lo slancio, nel senso che le passioni possono (a volte51)
incrementare52 con la loro energia la nostra capacita di eseguire con prontezza, for-
za ed efficacia le azioni decise. Le armonizza al bene della totalita, di cui fanno parte
il bene della ragione e della volonta stesse, ma in cui & inclusa anche la soddisfazione
virtuosa della dimensione appetitiva dell’'uomo, una soddisfazione di cui la ragione
e la volonta devono farsi carico. Del resto, i beni delle varie dimensioni dell’'uomo
sono (in una certa misura) anche beni della stessa ragione, in quanto essa ¢ forma
sostanziale dell’intero antropologico. Insomma, la regolazione etica delle emozioni-
sentimenti-passioni non & una loro estirpazione; al contrario®3, il ripudio-reiezione
di ogni passione e di ogni soddisfazione per Tommaso & un vizio, ¢ il vizio della insen-
sibilitas54, poiché I'uomo non & un puro spirito, bensi un essere composto di spirito
e corpo che deve dispiegare le energie della dimensione emozionaled5: un’azione
perfettamente umana non puo mancare di sprigionare in modo eccellente tutte le
potenzialita di quella totalita che e 'uomo. La passione, per esempio l'ira, ¢ indispen-
sabile per la perfezione umana®6, perché la dimensione appetitiva (di cui fanno parte
anche le emozioni-passioni) ha la sua dignita ed il suo valore in quella totalita che e
I'uomo, e la sua neutralizzazione manca il bersaglio del bene morale>57.

Cosl, le passioni possono accrescere la bonta morale di un atto quando seguono
il giudizio della ragione, mentre la diminuiscono quando lo precedono, perché di-
minuiscono la consapevolezza e la volontarieta. Reciprocamente, la malvagita di un

@
S

S. Th., 111, q. 24, a. 3.

51 A volte, perché in altri casi alcune passioni ci fanno ammutolire (come fa qualche volta I'ira, S. Th., I-II,
q. 48, a. 4) e/o ci paralizzano.

52 De veritate, q. 26, a. 7, ad 3.
53 Cfr., per es. L. MAURO, «Umanita» della passione in S. Tommaso, 107-122.
54 S. Th., 1I-II, q. 142, a. 1.

55 Anche la virtu dell’austeritas non esige I’eliminazione integrale del piacere, ma solo di quelli disordinati,
cfr. Tommaso, In IV Sent., d. 49, q. 168, a. 3, ad 3.

5 S. Th., I-IL, q. 24. a. 3.

57 Ibid.: «ad perfectionem boni moralis pertinet quod homo ad bonum moveatur non solum secundum vo-
luntatem, sed etiam secundum appetitum sensitivum».
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atto diminuisce quando le passioni precedono il giudizio della ragione e aumenta se
lo seguono®s.

4. ’ira come passione

Tutto quanto abbiamo visto fin qui in generale sulle passioni, sulle virtu e sui vizi
si applica all’ira come passione, virtu/vizio: del resto, talvolta ’abbiamo gia vista
esplicitamente citata come passione da Tommaso. Adesso veniamo alle sue caratte-
ristiche peculiari®9.

Considerando I'ira come passione, Tommaso dice che essa sorge perché qualcuno
pensa (a torto o a ragione) che sia avvenuta un’ingiustizia60: «ad iram [...] requiritur
aliquis actus rationis»61 ed «il movente dell’ira & sempre qualcosa di ingiusto»©2 (o
un qualcosa che & percepito come tale), mentre «se qualcuno pensa di aver subito un
danno giustamente, non si adira»®3, semmai odia e/o si rattrista.

Appurato che la percezione di un’ingiustizia ¢ la causa dell’ira, quest’ultima come
reagisce? L’ira «quaerit vindicari de aliquo. Et sic motus irae tendit in duo: scilicet
in ipsam vindictam, quam appetit et sperat sicut quoddam bonum [...]; tendit etiam
in illum de quo quaerit vindictam, sicut contrarium et nocivum, quod pertinet ad
rationem mali»64. Le traduzioni italiane dicono che I'ira ha due oggetti: la vendetta e
la persona di cui ci si vuole vendicare. Tale vindicta & ardua%® e ritenuta (a torto a o
ragione) importante: non ci adiriamo per cose a cui attribuiamo un valore minimo o
nullo, percio 'ira rientra tra le passioni elicitate dal concupiscibile. Questo appetitus
vindictae e I’aspetto formale dell’ira come passione dell’appetitus sensitivus a cui si
accompagna una trasmutazione corporea (il battito cardiaco che aumenta, I’accele-

58 S. Th.,I-1I, q.24,a.3,ad 1 e ad 3.

59 Un utile lavoro recente & E. SANSONETTI, L’ira nel De Malo di Tommaso d’Aquino, in Rivista di Filosofia
Neo-scolastica, in corso di pubblicazione.

60 S. Th., I-11, q. 46, a. 4.

61 Jbid., ad 3.

62 S Th.,I-1I, q. 47, a. 2.

63 Ibid. Qui Tommaso cita ARISTOTELE, Retorica, 3.

64 S. Th.,I-11, q. 46, a. 2. Cfr. anche De Malo, q. 12, a. 1.
65 S. Th.,I-11, q. 46, a. 3.
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razione della circolazione sanguigna, ecc). Ci puo essere un appetitus vindictae an-
che della volonta%6, o quando essa precede e causa quello della passione (cfr. § 2 sul
rapporto di antecedenza/conseguenza tra volonta e passioni), o quando essa avalla il
moto passionale (invece che dissociarsi) e si mette appunto a volere la vindicta che
la passione gia desidera®7.

Ma usare il termine italiano «vendetta» per tradurre la vindicta tommasiana puo
essere fuorviante. In italiano si usa spesso questa parola in senso eticamente nega-
tivo, per designare un desiderio di fare il male di qualcuno come ritorsione. Invece,
per Tommaso©8, la vindicatio consiste in una qualche punizione e puo essere deside-
rata con due possibili fini.

A volte essa «mira principalmente al male del colpevole, per trovarvi la propria
soddisfazione»; in tal caso & malvagia, «poiché rallegrarsi del male altrui e proprio
dell’odio, il quale & incompatibile con la carita, che deve estendersi a tutti. E uno non
& scusato per il fatto che desidera del male a una persona colpevole di averne procu-
rato ingiustamente a lui: come non si e autorizzati a odiare chi ci odia».

Altre volte, invece, tramite la punizione dei colpevoli la vindicatio «tende princi-
palmente a un bene» che puo essere «la loro emenda» e/o «la repressione del male
per la pubblica quiete» e/o «la tutela della giustizia e [...] 'onore di Dio»; in questo
caso la vindicatio & «lecita, purché siano rispettate le altre debite circostanze» (di
cui parleremo al § 8).

Cosi, la questione dell’ira, la passione che desidera una punizione per qualcuno,
si interseca con quella della pena, la quale per Tommaso%9 ha una triplice funzione:
rieducativa, deterrente e retributiva. Su quest’ultima e necessario soffermarsi.

66 De Malo, q. 12, a. 1; ma cfr. gia In IIl Sent., d. 15, q. 2, a. 2, qc. 2, che si occupa dell’ira di Dio e di quella
Cristo.

67 forse difficile capire la distinzione tra I'ira come passione e I'ira come atto della volonta e Tommaso non
esplicita il discorso; ma si puo comprenderlo — credo — proprio riflettendo sulla possibilita di dissociarsi
dalla passione che la volonta possiede: mi sorprendo a provare la passione dell’ira, ma con la volonta mi
dissocio: cio e possibile solo perché i due moti (quello passionale e quello volitivo) sono distinti.

68 S. Th.,1I-11, g. 108, a. 1.
69 Ibid., a. 4.

39




=
=
=
<

L'ira secondo Tommaso d’Aquino

5. Ira, pena e odio

Per Tommaso70, la pena come retribuzione & il corrispettivo, proporzionato, del
male commesso dal reo, che ristabilisce la giustizia. Infatti, ciascun uomo vive con gli
altri in un rapporto di uguaglianza, di reciprocita, di simmetria dei diritti, che viene
cancellato dal reo, il quale ottiene un vantaggio indebito a spese degli altri. Percio,
come chi si & arricchito illecitamente deve restituire cio che ha rubato e come una
squadra sportiva che ha barato dev’essere penalizzata, cosi l'ira si rivolge verso il
reo che ha infranto i rapporti di giustizia7l e che percido deve subire una pena af-
flittiva per scontare il male che ha compiuto. Afflittiva perché il reo ha prevaricato
con la sua volonta e la sua liberta sulla volonta e la liberta dei suoi simili, percio la
pena deve affliggere la sua volonta e la sua liberta per riequilibrare il male che egli
ha compiuto?2.

Inoltre, il reo, prevaricando sui suoi simili, ha abdicato?3 alla propria dignita
morale, percio la pena, facendogli espiare il male compiuto, gli restituisce quella
dignita che ha perso.

E a questo punto possibile spiegare i possibili fraintendimenti del termine «ven-
detta» come traduzione di vindicatio. Nella nostra abituale comprensione la vendet-
ta vuole danneggiare il reo; invece la vindicatio di cui parla Tommaso si prefigge, a
volte, di ristabilire 'uguaglianza infranta dal reo e di ridargli la dignita che egli ha
perso, quindi non vuole il male del reo, bensi il suo bene74. Infatti, fare del male a
qualcuno non vuol dire sempre commettere un male morale: il padre che punisce il
figlio che ha sbagliato gli fa male, ma non fa del male morale, anzi fa del bene morale
e fa il bene del figlio: «a coloro che amiamo possiamo infatti arrecare un male mate-
riale [...] per la loro correzione»75. E vero che il male compiuto non si pud cancellare,

70 S. Th., 1I-1I, q. 108, a. 4. Cfr. anche, mutatis mutandis, ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 1132a 7 e ss., L.
Kant, Metafisica dei Costumi, Torino 1965, 521-522, G.W.F. HEGEL, Lineamenti di filosofia del diritto, Bari
1965, § 97 e ss. (per una critica cfr. E. WIESNET, Pena e retribuzione: la riconciliazione tradita. Sul rap-
porto fra cristianesimo e pena, Milano 1987), V. MATHIEU, Perché punire?, Rusconi 1978, ed il Catechismo
della Chiesa Cattolica, n. 2266. Quest’ultimo, per esempio, dice che «la pena ha innanzi tutto lo scopo di
riparare il disordine introdotto dalla colpa».

1 S. Th.,I-1I, q. 46, a. 7.

72 S. Th., 1I-11, q. 108, a. 4 e q. 46, a. 6.
73 S. Th., 1I-11, q. 64, a. 2, ad 3.

74 Cfr. anche De Malo, q. 12, a. 2.

75 TomMmAso, De caritate, a. 8, ad 10.

40



Giacomo Samek Lodovici

ma — per Tommaso — & erroneo dire che la pena aggiunge un nuovo male a quello
gia compiuto: con la pena si vuole ristabilire 'uguaglianza tra gli uomini e restituire
la dignita al reo, quindi la pena non aggiunge un nuovo male a quello gia esistente,
bensi76 fa del bene?7.

Qual e la differenza di questa forma di vindicatio con la legge del taglione? La
pena dev’essere proporzionata, perd non guarda solo ai fatti (occhio per occhio),
bensi anche alle intenzioni, alla consapevolezza ed alla premeditazione del reo7s;
inoltre la logica del taglione colpisce anche chi non c’entra (se x uccide i figli di y,
y per ritorsione uccide i figli di x), mentre la pena come retribuzione affligge solo il
responsabile di un crimine.

Non si puo dunque provare?9 (propriamente o sensatamente) ira né verso i morti,
che non possono pit essere afflitti da una pena, né verso gli esseri inanimati o privi
di ragione i quali non possono comprendere di essere colpevoli, né lo sono, in quanto
agiscono secondo leggi biologiche ed istintuali. Semmai, si puo provare tristezza per
il danno da loro cagionato, nonché il desiderio ed il proposito di annullarlo o almeno
attenuarlo (nel caso degli animali anche infliggendo loro dolore; ma un dolore che
non puo essere da loro percepito come pena).

Sono quindi in parte gia emerse alcune differenze tra I'odio e 'ira80. Le ripren-
diamo aggiungendo8! le altre principali. Intanto, mentre il primo ha origine nel con-
cupiscibile la seconda ce I’ha nell’irascibile; inoltre, entrambi mirano ad un certo
danno di qualcuno, «ma ’odio vuole il male del nemico in quanto male; invece I'ira
vuole il male di chi I'’ha provocata non in quanto male, ma sotto I’aspetto di bene»,
cioe pensando che infliggergli questo danno coincida con un atto di giustizia; inol-
tre82, 'odio (a volte, bisogna specificare rispetto a Tommaso) & insaziabile, mentre
Iira si placa quando ha ottenuto la vindicatio.

76 1 vero che il cristianesimo dice di perdonare, ma il perdono concerne il colpevole senza cancellare la
pena: nel sacramento della confessione il penitente ¢ perdonato, ma cio non toglie la sua pena ed egli
riceve una penitenza. Se la pena fosse solo rieducativa non avrebbe senso comminare la penitenza al pec-
catore, che e gia pentito. Percio, visto che la penitenza della confessione non ha una funzione rieducativa
(il penitente dev’essere gia pentito perché la confessione sia valida) e visto che e tanto lieve da non avere
alcuna efficacia deterrente, vuol dire che essa ha una funzione retributiva.

77 «per applicationem boni ad malum», S. Th., I-11, q. 46, a. 6.

78 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 1132b 21 ss. e S. Th., II-11, q. 68, a. 4, ad 1.

79 S.Th.,I-I, q. 46, a.7, ad. 1

80 Jbid., a. 6.

81 Lo facciamo seguendo la Summa; il discorso si trova anche in De Malo, q. 12, a. 4.
82 S. Th.,I-11, q. 46, a. 6, ad 1.
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Cio non toglie che a volte I'ira si tramuti in odio83.

Per tutti questi motivi, di seguito, per tradurre la vindicta o la vindicatio nomina-
te da Tommaso scrivero che I'ira mira alla «vendetta» quando desidera il male altrui
in quanto tale, e scrivero che mira alla «rpd» quando l'ira desidera la retribuzione-
riparazione dell’ingiustizia e/o il pentimento della persona con cui ci si adira e/o la
deterrenza.

Tra le cause dell’ira, Tommaso annovera84 anche il concorso di altre passioni:
per esempio la tristezza per cio che e avvenuto, la speranza che ci sia la possibilita di
vendetta/rpd (percio se, per esempio, la persona che ha cagionato il danno e troppo
potente ed & impossibile punirla, nei suoi riguardi non si prova propriamente ira,
bensi solo tristezza) e ’audacia di riuscire ad ottenere la riparazione8> (realizzando-
la da sé oppure ottenendola da altri). E la radice prima di ogni passione, ira compre-
sa, & ’'amore86 verso un bene: nel caso dell’ira il bene che un’ingiustizia ha leso.

6. Il rapporto tra ’ira e la ragione

L’Aquinate riflette sui rapporti tra l'ira e la ragione. Ci limitiamo solo a qualche
aspetto del suo discorso evidenziando tre casi possibili.

1. In certi casi87 il giudizio della ragione & antecedente all’ira: chi si adira lo fa
perché previamente ritiene-giudica che sia avvenuta un’ingiustizia e perché ritiene
che sia possibile ottenere vendetta/rpd88; quando cio avviene:

- talvolta89 dopo che la ragione ha formulato il suo giudizio, I'ira eccessiva90
prorompe e ascolta imperfettamente il comando della ragione e percio eccede-erra
nell’esecuzione di cio che la ragione ha giudicato-deciso per reagire all’ingiustizia;

83 S. Th., I-11, q. 46, a. 3, ad 2.
84 S. Th., I-11, q. 46, a. 1.
85 TommASo, In Il Sent., d. 26, a. 3, ad 5.

86 S. Th., I-1I, q. 26, a. 2, 1, q. 20, a. 1; Tommaso, In De divinis nominibus, c. IV, 1. IX, n. 401, In III Sent., d.
27, q. 1, a. 3. Ho approfondito il tema, in rapporto a Tommaso ma non solo, in G. SAMEK Lopovicl, EdB,
151-153.

87 S. Th.,I-11, q. 46, a. 4, respondeo, nonché ad 1 e ad 3, a. 5,ad 1 e II-II, q. 158, a. 1, ad 2.
88 S. Th., I-11, q. 46, a. 4.
89 S. Th.,I-1I,q.46,a.4,ad 3,ea.5ad 1.

90 Che sia quella eccessiva Tommaso non lo dice esplicitamente, ma & sottointeso.
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- talvoltad1 dopo che la ragione ha formulato il suo giudizio I'ira interrompe o
shiadisce temporaneamente il giudizio, ma non ne compromette la correttezza, non
fuorvia la ragione;

2. In certi casi92 'ira ¢ antecedente al giudizio della ragione; quando cio avvie-
ne:

- talvolta I'ira fuorvia la ragione93;

- talvolta la ragione interviene dopo l'ira e la smorza%4 ragionando sulla situazio-
ne% (posso per esempio ragionare sul fatto che forse mi sto adirando per una cosa
che non & poi cosi importante o non lo & per nulla, oppure posso pensare al fatto che
la persona che mi ha fatto adirare non era del tutto consapevole di cio che faceva,
oppure posso pensare al fatto che ha trascorso una vita infelice, ecc.).

3. In certi casi la ragione ¢ addirittura in grado96 di evitare di fare insorgere I'ira:
¢ vero che «il moto dell’ira non & in potere dell’'uomo, cioe¢ al punto d’'impedire che
nessuno ne insorga», in quanto «i moti che prevengono il giudizio della ragione non
sono universalmente soggetti all'uomo, cioe in modo che nessuno di essi insorga»,
tuttavia questo non deve farci trascurare il fatto che «la ragione possa impedirli
individualmente».

Vediamo qui esemplificata al 2 e al 3 la capacita (di cui abbiamo parlato al § 3)
della ragione, in sinergia con la volonta, di intervenire sulle passioni. Questa & una
delle tesi attraverso cui Tommaso si contrappone agli stoici, i quali «non tennero
presente che l'ira e le altre passioni possono rapportarsi al giudizio della ragione»
anche «in maniera conseguente», nel senso che «dopo che la ragione ha giudicato
[...] allora insorge la passione»97. In questo senso, «poiché essi [i moti passionali]
sono in qualche modo sottomessi all’'uomo», e nella misura in cui lo sono, i moti pas-
sionali incidono sulla nostra bonta/malvagitas.

91 S. Th., I-11, q. 46, a. 4, ad 3, q. 158, a. 1 e De Malo, q. 12, a. 1, ad 4.
92 S. Th.,I-11, q. 46, a. 4 e II-11, q. 158, a. 1, ad. 2.

93 Sui rapporti tra passioni (quindi anche I'ira), virt/vizi e conoscenza etica vera/erronea, rinvio di nuovo a
G. Samex Lopovicl, EdB, pp. 197-205.

9% S. Th.,I-L q. 46, a. 5 ad 1.
%5 S. Th,1, q.81, a.3.
9% S. Th., II-1I, q. 158, a. 2.

97 De Malo, q. 12, a. 1; cfr. anche S. Th., II-1II, q. 158, a. 1, ad 1. A dire il vero, storiograficamente parlando
le cose non stanno cosi. Cfr. G. SAMEK Lopbovicl, EdB, 24-27.

98 Oltre a passi gia citati cfr. S. Th., II-II, q. 158, a. 2, ad 1: «Una passione [...] in quanto [...] & regolata dalla
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7. Ira, danneggiamento del bene dell’adirato e rispetto

Nell’articolo 1 della quaestio 47 della I-Il Tommaso argomenta poi una tesi che,
applicata ad alcuni casi di ira & vera ed interessante, mentre applicata a tutti i casi
€ poco convincente.

Questo articolo afferma che ci adiriamo sempre perché percepiamo una (reale o
presunta) ingiustizia commessa contro di noi: «un’ingiustizia [...] non ci interessa, se
in qualche modo non ci danneggia». E questo sempre, e non gia qualche volta, che
non risulta convincente, perché a volte proviamo ira per cio che danneggia non gia
noi bensi altri.

Tommaso prende in esame questa obiezione. E vero — dice — che ci adiriamo
anche quando qualcuno nuoce ad altri e non a noi, ma solo «inquantum illi quibus
nocetur, aliquo modo ad nos pertinent, vel per aliquam affinitatem, vel per amici-
tiam, vel saltem per communionem naturae». Sennonché 1’essenza dell’amicizia per
lo stesso Tommaso consiste99 nel volere il bene dell’altro in quanto & il suo bene e nel
detestare il male dell’altro in quanto e il suo male. Se sono un vero amico gioisco del
bene dell’altro e mi contristo per il suo male; & vero che questi beni e mali sono dive-
nuti anche i miei, ma gioisco/mi rattristo di questi beni/mali in quanto sono suoi, non
in quanto sono divenuti anche miei. Ed e vero che, ontologicamente parlando, ogni
atto ingiusto commesso da un uomo e (in qualche modo) un’offesa alla sua umanita
e quindi e anche un’offesa a me che appartengo all'umanita; ma, gnoseologicamente
parlando, ci sono almeno dei casi in cui mi adiro senza aver minimamente in mente
che anche io sono offeso dall’atto ingiusto: a volte mi adiro perché un certo atto e
ingiusto in sé senza aver in mente che ¢ ingiusto anche verso di me.

Se dunque e corretta la mia presente interpretazione di questo articolo, la tesi
tommasiana non mi convince nella sua universalita.

L’articolo 2 aggiunge che quando veniamo danneggiati viene leso un nostro bene
e «da tutti i nostri beni noi ci attendiamo un certo prestigio. Percio qualsiasi offesa ci
sia fatta, si riduce alla disistima o disprezzo, perché colpisce il nostro prestigio». Ora,
se il senso (simil kantiano) di questa tesi & (ma non sono troppo convinto che lo sia)
che, ontologicamente, ogni azione ingiustamente dannosa nei nostri riguardi ¢ una
mancanza di rispetto verso la nostra dignita, verso la natura razionale, allora la tesi

ragione, pud avere I’aspetto di cosa meritoria, o lodevole; oppure, in quanto non & cosi regolata, pud
essere demeritoria e biasimevole».

99 L’ho documentato in G. SAMEK Lopovicl, La felicita del bene, 58-70.
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e vera. Se invece essa asserisce che, gnoseologicamente, ci adiriamo sempre, e non
gia qualche volta, perché abbiamo in mente che chi ci offende ci manca di rispetto,
anche in questo caso la tesi non mi pare corretta nella sua universalita.

8. Ira bona/mala, come virtu/vizio

Avendo ampiamente istruito la questione dell’ira dal punto di vista ontologico,
Tommaso dispone gia di molti elementi per svolgerne la valutazione etica.

Da alcuni autori precedenti I'ira era considerata sempre malvagia, soprattutto
perché considerata irrazionale e perché veniva equiparata solo al desiderio di ven-
detta.

Tommaso100, pero, risponde (in S. Th., II-1I, q. 158, a. 1) che il male puo trovarsi
in una passionel01 per due motivi.

In primo luogo per la sua natura, che viene desunta dal suo oggetto: e il caso
dell’invidia, che & una tristezza per il bene altrui, ma non e cosi per l'ira, la quale
puo essere bona o mala perché (come sappiamo) € un «appetitus vindictae» che puo
essere buono o malvagio a seconda dei casi, in quanto (come abbiamo gia visto e
come dice questo articolo 1):

- «appetere vindictam propter malum eius qui puniendus est, illicitum est»;

— «appetere vindictam propter vitiorum correctionem et bonum iustitiae conser-
vandum, laudabile est».

In secondo luogo a causa della sua intensita, che puo essere eccessiva o debole,
ed anche in questo senso l'ira puo essere bona o mala:

— & mala sia se uno si adira in modo sproporzionato-sregolato, cioé in modo dif-
forme da quello approvato dal giudizio della retta ragione (o che la ragione approve-
rebbe se fosse retta), sia se uno esegue male il giudizio della retta ragione su come
reagire-fare giustizia, comportandosi come quei servi che si affrettano ad eseguire
un ordine prima di averlo ascoltato per intero102;

100 A cui erano ovviamente anche ben noti i luoghi biblici in cui I'ira viene menzionata positivamente, per
esempio «adiratevi e non peccate», Ef 4,26 (citato, per es., in De Malo, q. 12, a. 1, s.c. 2), oppure quelli
sull'ira di Gesu contro i mercanti del Tempio (Gv 2,14-17, citato, per es., in S. Th., III, q. 15, a. 9) o quelli,
molto numerosi, sull’ira di Dio.

101 Propriamente parlando, come abbiamo visto (cfr. § 3), il male non sta tanto nel provare la passione, ma
nell’avallarla con la volonta, nell’acconsentire.

102 [’esempio in De Malo, q. 12, a. 2.
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— e bona se uno si adira in modo proporzionato-regolato, cioé in modo conforme
a quello approvato dalla retta ragione, e inoltre se l'ira esegue-applica correttamen-
te il giudizio della retta ragione (su come reagire) facilitando cosi, mediante la sua
energia, ’esecuzione dell’atto (la reazione al male avvenuto) deciso dalla ragione
stessa. Riprendendo Gregorio, Tommaso dice che «Si deve soprattutto badare a che
I’ira, di cui ci si serve come di uno strumento della virti, non domini I’animo affin-
ché non vada innanzi da padrona, ma sia soggetta come serva, e le tenga sempre
dietro»103, E vero che durante I’esecuzione dell’atto facilitato dall’ira il giudizio della
ragione & temporaneamente sospeso, & vero che la sua attivita € momentaneamente
interrotta, tuttavia I'ira non ne compromette la correttezza, la rettitudine. Ora, «non
& contro la virtu interrompere la funzione del deliberare nel mettere in esecuzione le
deliberazioni della ragione»: anche I'arte «sarebbe impedita nei suoi atti, se quando
deve agire volesse ancora deliberare sul da farsi».

Un’altra tesi respintal04 dall’Aquinate & quella che attribuisce la vindicatio solo
a Dio. La risposta tommasiana ¢ che quando la vindicatio ¢ fatta secondo giustizia
«viene da Dio, del quale ’autorita che punisce & ministra, come dice ’apostolo105»,
Inoltre, su un piano filosofico-teologico, «chi si adira per il peccato del proprio fra-
tello non cerca la propria vendetta, ma la vendetta di Dio. Infatti, il peccato non e
altro che un’offesa a Dio e quindi chi s’adira giustamente non usurpa per sé cio che
¢ di Dio»106,

Di seguito (S. Th., II-1I, q. 158, a. 2), Tommaso riprende il discorso sull’ira rego-
lata/sregolata: una passione «in tanto e buona in quanto e regolata dalla ragione:
se invece esclude l'ordine della ragione, allora e cattiva». Questa regolazione/non
regolazione puo avvenire in due modi.

1. L’ira e regolata se uno desidera (e se di seguito esegue correttamente) cio che
la retta ragione giudica: per esempio desidera che sia punito chi lo merita, che venga
punito quanto si merita, in modo conforme a cio che prevede una giusta legge, la-
sciando all’autorita preposta il compito di punire, in vista della conservazione della
giustizia e della correzione della colpa; viceversa e s-regolata se uno desidera, per
esempio, che sia punito chi non lo merita, o che uno venga punito piu di quanto si
merita, in modo difforme da cid che prevede una giusta legge, facendosi giustizia da

103 Dunque, riassumendo, quando I'ira & bona aggiunge bonta ad un atto umano perché dispiega una compo-
nente umana (§ 3) e perché rende piu energico, piu sollecito e piut efficace (capace di conseguire lo scopo)
I’atto che da essa & irrorato.

104 S, Th., 1I-11, q. 158, a. 1, ad. 3.
105 Rm 13,1: «Omnis potestas a Deo».
106 De Malo, q. 12, a. 1, ad 14.
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solo invece di lasciarla all’autorita prepostalO7, per un fine diverso dalla conserva-
zione della giustizia e dalla correzione della colpa.

2. L’ira e regolata se si verifica secondo la giusta intensita, quella proporzionata
(il che potrebbe a volte richiedere una forte intensita) all’ingiustizia avvenuta; vice-
versa e s-regolata.

Se I'ira e regolata in tutti e due i modi e lodevole e diventa una virtu (chiamatal08
anche zelo109) se si consolida; se invece non € lo in nessuno dei due modi, o anche
se lo & solo in unol10, & riprovevole e diventa un vizio se si consolida perché viene
avallata dalla volonta.

E, poiché (cfr. § 3) & in nostro potere sia voler volere sia voler produrre (in qual-
che misura) delle passioni e poterle coltivare, si comprende quanto segue: per Tom-
maso (S. Th., II-1I, q. 158, a. 8) non soltanto 'ira bora ¢ appunto buona, ma la sua
mancanza, l'indifferenza, & moralmente malvagia. Infatti, se & avvenuta una vera
ingiustizia di cui sono a conoscenza:

— devo sempre volere con la volonta la rdp, cosicché, se non la voglio, commetto
direttamente con la volonta un’omissione malvagia;

—devo a voltel11 provare con I'appetitus sensitivus la passione dell’ira, cosicché,
se resto indifferente, denoto indirettamente un mio vizio, precisamente la debolezza
della volonta, la quale o non ha voluto intensamente la giustizia, cosa che farebbe
ridondare la sua energia nella sfera emotiva generando in me la passionel12 dell’ira,
oppure non ha voluto coltivare la passione dell’ira bona, anche alimentandola (come
le & invece possibile113), cosicché io non provo ira in una certa situazione in cui sa-
rebbe appropriata.

107 Cfr. anche De Malo, q. 12, a. 2.
108 Per esempio gia da GREGORIO MAGNO, Mor, 5, 45.
109 Cfr. anche De Malo, q. 12, a. 2.

110 S, Th., I-1I, q. 19 a. 6 ad 1: «bonum causatur ex integra causa, malum autem ex singularibus defecti-
bus».

111 A volte, non sempre. Per esempio non se avviene un’ingiustizia in un luogo che dista da me migliaia di chi-
lometri, a qualcuno che non ha con me nessun rapporto. Tommaso non fa queste specificazioni in questi
articoli, ma sono implicite alla luce della sua dottrina sull’ordo amoris, su cui cfr. G. SAmek Lopovicl, EdB,
151-176.

112 «Per natura I’appetito inferiore segue il moto dell’appetito superiore [la volontal, salvo particolari ripu-
gnanze. Percio nell’appetito sensitivo non puo mancare del tutto il moto dell’ira, se non per la carenza,
o per la debolezza dell’atto volitivo. Percio indirettamente anche la mancanza della passione dell’ira &
un vizio: come lo e la mancanza della volonta di punire» quando quella volonta di punire e richiesta dal
giudizio della ragione (S. Th., II-1I, q. 158, a. 8).

113 Lo abbiamo visto al § 3.
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E poiché, come abbiamo detto, per Tommaso 'uomo & un tutto unitario cosicché
alla pienezza della virtt concorrono tutte le sue dimensioni, I’Aquinate arriva a dire
che «per la virtt dell’'uomo si richiede che il desiderio della giusta vendetta [cioe
il desiderio della rdp] risieda non solo nella parte razionale dell’anima, ma anche
nella parte sensitiva e nello stesso corpo e che lo stesso corpo si muova per servire
la virtu»114.

9. L'ira e peccato mortale?

Secondo alcuni I'ira mala & sempre peccato mortale, specialmente perché si con-
trappone alla carita. Tommaso, invece distingue (S. Th., II-1I, q. 158, a. 3).

L’ira mala desidera una vendetta, dunque ¢ in contrasto con la carita nonché con
la giustizia ed in sé ¢ peccato mortale se questo desiderio & accompagnato dal con-
senso della ragionel15. Tuttavia, in certi casi I'ira mala pud essere peccato veniale,
per esempio quando proviamo un improvviso scatto di ira a cui la ragione (ma in
definitiva la volonta) non acconsentel16, oppure quando uno desidera una vendetta
di poco conto (per esempioll? tirare leggermente a qualcuno i capelli o I’orecchio),
che non sarebbe peccato mortale nemmeno se dal desiderio si passasse all’esecuzio-
ne dell’atto.

Se invece l'ira desidera la rpd, il che e giusto, ma lo fa con eccessivo ardore inte-
riore e la manifesta con eccessive espressioni esteriori (per esempio con certe escla-
mazioni), I'ira non & peccato mortale. Puo diventarlo se promuove esteriormente atti
che contrastano con la carita verso il prossimo e verso Dio.

Dopodiche Tommaso affronta la questione della gravita dell’ira mala.

114 De Malo, q. 12, a. 1. Sul piano sociale, cosi, «un ordine pitt giusto tra gli uomini non potra mai provenire
da un’esplosione irrefrenabile di ira [...], né dall’indifferenza [...] né da un mero calcolo razionale che si
traduce in una strategia operativa anaffettiva, non sorretta dall’emozione», S. Filippi, Ira, razon y justi-
cia en la doctrina tomista, in G. BURLANDO (ed.), De las pasiones en la filosofia medieval, Santiago 2009,
167.

115 Si noti ancora una volta: la malvagita non ¢ tanto nella passione, ma nel consenso datole dalla ragione e
dalla volonta.

116 De Malo, q. 12, a. 3. E peccato se e perché questo scatto risulta da una cattiva autocoltivazione (svolta
dalla volonta) del carattere del soggetto. Qui Tommaso non fa queste specificazioni, ma & presumibile che
le pensi, visto il suo pensiero sul rapporto tra passioni e volonta.

117 Cfr. anche De Malo, q. 12, a. 3.
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Ora, per 'oggetto che I'iracondo desidera, I'ira e tra i peccati minori in quanto
desidera si il male altrui ma in quanto lo reputa cosa giusta. Da questo punto di vista,
Iira desidera il male del prossimo insieme all’invidia e all’odio: mentre pero I'odio
brama il male di una persona direttamente in quanto male e I'invidioso lo brama
perché desidera, per esempio, essere stimato e onorato lui al posto dell’invidiato,
I’adirato vuole il male altrui sotto I'aspetto di giusta vendetta. Percio I'odio e piu
grave dell’invidia, e 'invidia e piu grave dell’ira: «perché desiderare il male sotto
I’aspetto di male e peggio che desiderarlo sotto I’aspetto di bene; e desiderare il male
in quanto bene esterno, ossia come onore, o come gloria, ¢ peggio che desiderarlo
sotto I’aspetto di giustizia».

Inoltre, 'ira mala, in quanto desiderio di un male sotto I’aspetto di bene, & ana-
loga alla concupiscenza, perché anche essa ha di mira un bene (piacevole o utile).
Ma, anche in questo caso, parlando in senso assoluto, I'ira € meno grave degli atti di
concupiscenza, dato che il bene della giustizia, a cui mira I'iracondo, & superiore al
bene piacevole/utile, oggetto della concupiscenza.

E vero pero che, rispetto al disordine delle manifestazioni esteriori delle passioni
(ancor prima di passare all’esecuzione dei loro atti), I'ira ha un certo primato per la
veemenza e I'immediatezza.

10. Le tre forme dell’ira mala, I’'ira mala come vizio capitale
e le sue «figlie»

Tommaso identificall8 tre forme di ira mala, che riprende da Aristotele119: I'ira
«acuta», che potremmo forse chiamare collera, che si infiamma troppo rapidamente,
facilmente e/o per motivi futili, I'ira «<amara», quella che forse potremmo chiama-
re rancorosa, che persiste troppo a lungo, provando tristezza per troppo tempo, e
quella «implacabile», che non si smorza mai finché non trova soddisfazione. Ad esse
corrispondono tre tipi di iracondi, cioe gli acuti, gli amari e gli implacabili. Sia gli
amari sia gli implacabili provano un’ira persistente, ma per cause diverse. Gli amari
la provano perché perdura in loro la tristezza, che essi tengono dentro di sé, senza
palesarla, cosicché non possono essere dissuasi dagli altri. Negli implacabili I'ira &

18 S. Th., 1I-11, q. 158, a. 5.

119 ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 1126a, 14-29.
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persistente perché ¢ molto forte il desiderio di vendetta, percio essa non si esaurisce
col tempo, ma solo con la punizione di chi ha commesso 'ingiustizia.

Quando l'ira si consolida e diventa una propensione del soggetto, acquisita me-
diante la ripetizione di consensi da parte della ragione e della volonta, acquista lo
status ontologico di vizio, e precisamente di vizio capitale (S. Th., I-1I, q. 158, aa. 5-7,
De Malo, q. 12, a. 5). Quest’ultimo & quello da cui derivano altri vizil20 e vari atti
malvagi, che noi compiamo per dargli soddisfazione, nel caso dell’ira per vendicarci.
Lo scopo dell’ira mala, la vendetta, riesce ad esercitare tale attrazione sia perché
¢ molto desiderabile, sia perché si presenta come cosa giusta, cioe per la sua appa-
rente bonta.

Inoltre la veemenza dell’ira mala, la sua grande energia, le consente di sovrasta-
re altri moti, di sovrastare le remore morali, di danneggiare o di impedire I'uso della
ragione, che giudica sul bene e sul male: cosi I'ira indirettamente puo essere causa
di tutti i tipi di vizio e di ogni atto malvagio, «quale removens prohibens, ossia perché
impedisce I'uso della ragione, che ritrae 'uomo dai peccati», direttamente ed essen-
zialmente essa «e causa di alcuni specifici peccati, che sono le sue figlie».

Queste si diversificano a seconda della loro sede. Infatti, come gia diceva Grego-
rio, I'ira puo generare figlie nel cuore, nella bocca (cioe nelle parole) ed infine anche
nelle azioni.

L’ira mala nel cuore ingrandisce nell’animo I'ingiustizia quando I’abbiamo subita
da chi riteniamo essere indegno e genera in noi I'indignazione. Sempre nel cuore, a
volte I'ira mala da vita alla tracotanza, la quale rimugina continuamente sul modo di
vendicarsi, colmando e rigonfiando 1’animo.

L’ira mala genera figlie anche nelle parole: sia contro Dio, cioe causa la bestem-
mia; sia contro il prossimo, prorompendo o in parole sconnesse ed esclamazioni, cioe
generando il clamore, oppure in parole ingiuriose, cosi causando l'insulto.

Infine, nella misura in cui I'ira mala da origine ad alcuni atti, nascono le risse, le
lesioni, gli omicidi, ecc.

120 Cfr. anche S. Th., I-11, q. 84, aa. 3-4.
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Peccatori nelle mani di un Dio adirato?
Alcuni spunti biblici sul tema dell’ira divina

Giorgio Paximadi
Facolta di Teologia (Lugano)

1. Introduzione

Il tema dell’«ira di Dio» & uno di quei tipici argomenti che costituiscono un pro-
blema per I’odierna mentalita e danno la stura a luoghi comuni, quali, ad esempio, la
contrapposizione tra un Dio veterotestamentario iracondo e violento ed un Dio neo-
testamentario caratterizzato da una misericordiosa bonta. Le pagine bibliche, come
& possibile aspettarsi, offrono a riguardo un panorama ben pil articolato rispetto a
simili riduzioni, ma che comunque si pone in opposizione a certa sensibilita attuale,
anche intraecclesiale, forse un po’ schiava dei luoghi comuni del moderno buonismo.
Il presente contributo desidera presentare un primo luogo una chiarificazioni termi-
nologica, per passare poi all’analisi di due pagine veterotestamentarie, e concludere
con una breve sintesi sull’utilizzo del tema nel Nuovo Testamento.

2. La tematica nell’Antico Testamento

2.1. Terminologia dell’ira divina
Il vocabolario veterotestamentario a riguardo si presenta molto ricco, contando
ben cinque termini distinti.

2.1.1. haron

E la parola principale per definire I'ira divina, unita o no a %p, letteralmente
«narici», che risulta essere la parola generica per indicare l'ira, tanto umana che
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divina. Il termine indica piut precisamente il sentimento di ira. La metafora soggia-
cente a questa terminologia e quella del fuoco e della fiamma (rad. /rA). La parola
generalmente usata per esprimere I'ira di Dio verso Israele o verso altre divinita (cfr.
Gs 7,1; 23,6; Gdc 2,20; Dt 6,14-15; 11,16-17; 31,16,17).

2.1.2. gesep

Anche questa parola e riservata al concetto dell’ira di Dio, tranne in due testi
tardivi (Qo 5,16; Est 1,18).

2.1.3. ‘ebrah

Il termine & utilizzato essenzialmente per esprimere I'ira divina in opposizione a
quella umana. La metafora dell’«ardore» & molto forte. Ezechiele si riferisce al fuoco
dell’ira di Dio (21,36). Anche il verbo collegato alla radice si riferisce a Dio che «di-
venta furioso» (Dt 3,26; Sal 78,21).

2.1.4. za’am

E una parola usata per lo piit nella letteratura profetica, anch’essa con conno-
tazioni «incendiarie», come sinonimo delle parole elencate in precedenza. Quando
compare con Dio come soggetto (ed ¢ la maggior parte dei casi), indica la divina
indignazione o la divina maledizione (cfr. Is 30,27; Mi 6,10).

2.1.5. ka‘as

Il termine indica essenzialmente lo «sdegno» per un’offesa. Soggetto di tale sde-
gno puo essere Dio oppure anche un uomo (cfr. 1 Re 15,30; 21,22).

2.2. Lo sfondo vicino orientale antico

Da questa sommaria analisi si puo vedere che I'ira & un atteggiamento molto
presente nella Bibbia come attitudine del Dio di Israele. Anche in molte tradizioni
religiose del Vicino Oriente Antico si puo constatare come gli dei siano spesso sog-
getti a passioni ed atteggiamenti sicuramente umani, dunque risulta evidente che
quest’aspetto deve essere compreso come un antropomorfismo. E possibile tuttavia
constatare come I'atteggiamento delle divinita del Vicino Oriente Antico sia radical-
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mente diverso rispetto a quello del Dio di Israele. Spesso le divinita del Vicino Orien-
te Antico sono colte in preda ad un’ira incontenibile ed irragionevole, che altri dei
stentano a placare: in Gilgamesh XI 180 ss. (cfr. ANET 95) il dio Ea rimprovera il dio
Enlil di aver distrutto I'umanita con il diluvio perché in preda ad un’ira irragionevo-
le. Nella mitologia egiziana I'ira del dio solare Re si manifesta addirittura in un’altra
divinita, la terribile dea leonessa Sekhmet, che lo stesso dio Re ha difficolta a placare,
riuscendovi alla fine solo con il farla ubriacare per mezzo di uno stratagemma: le fa
bere una birra colorata di rosso, cosi che ella creda di abbeverarsi di sangue umano
(cfr. ANET 10-11). Anche la cananea Anat e rappresentata come la dea sanguinaria
per eccellenza, che gode nel fare abluzioni nel sangue dei nemici vintil. Il culto ha lo
scopo di placare la furia di queste divinita con atti quasi magici.

L’ira degli dei & talora irragionevole, ma talora & provocata da atteggiamenti
umani, quali il sacrilegio cultuale (la profanazione di un tempio). In ogni caso il «ca-
rattere» proprio della divinita sara direttamente implicato. L’ira degli déi puo pero
essere scatenata anche da comportamenti di altro tipo, piu legati all’aspetto morale,
o legale, quali, ad esempio, la rottura di trattati, di cui il dio & garante. Questa te-
matica puo assumere anche una funzione di giustificazione politica: cosi nel poema
di Tukulti-ninurta (XIII sec.) I'intervento assiro contro Babilonia e giustificato dal
fatto che gli dei babilonesi sono sdegnati perché i re babilonesi hanno ripetutamente
violato i trattati di confine con i re assiri. Il parallelismo con I'ira di YHWH per la
rottura dell’alleanza e evidente, ma il tema si presenta in modo opposto: il profeta si
scaglia contro I’Assiria perché non ha riconosciuto di essere soltanto uno strumento
dello sdegno di YHWH contro il suo popolo (cfr. Is 10,5-19). La disfatta bellica e cosi
attribuita allo sdegno del proprio Dio ma non & una giustificazione del nemico. E
caratteristica la diversa prospettiva che troviamo nella celebre stele di Mesha re di
Moab (ANET 320-321). In questo documento, databile a dopo 1’849 sulla base della
referenza di 2 Re 3,4, il re attribuisce all’ira del proprio dio Chemosh i rovesci subiti
per opera di Omri di Israele, ma quest’affermazione serve per mettere in rilievo la
propria gloria militare, che, in modo significativo, non & attribuita in modo esplicito
alla divinita tutelare. Il tema dell’ira della divinita assume cosl una funzione di pro-
paganda politica assente negli scritti biblici di argomento affine. Altrove nell’area
mediterranea, si ritrovano idee del genere, basti pensare al rito dell’evocatio, tipico
della tradizione romana; nell’ambito biblico pero queste vetuste tradizioni, debitrici
di una concezione antropomorfica del rapporto tra il divino e 'umano, sono rilette in

1 Cfr. G. A. HERION, Wrath of God (OT), in AnchorBD VI, 991-992.
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chiave storico-salvifica, sulla base della teologia dell’alleanza. Nel caso poi degli dei
vicino orientali antichi, 'intervento sdegnato della divinita & certo spesso — anche se
non sempre — attribuibile al ferito sentimento di giustizia del dio, ma rimane sempre
I'idea che, in qualche modo, vi sia coinvolto il suo carattere violento: nel poema di
Irra lo sdegno del dio & attribuito ai peccati dei re babilonesi, ma comunque egli & il
dio della strage, e questo comportamento & in qualche modo nella sua natura?.

3. Caratteristiche dell’ira divina nell’AT

Alcuni testi presentano Dio adirato per motivi inesplicabili si pensi ad esempio
alla lotta notturna di Giacobbe (Gen 32,23-33) o al misterioso episodio della circon-
cisione di Mose in Es 4,24-26, o anche al testo di 2 Sam 6,6-11, in cui YHWH si adira
contro chi ha voluto toccare I’Arca dell’Alleanza e fulmina il malcapitato. Tutti questi
episodi vengono pero reinterpretati in chiave teologica: in particolare per introdurre
I'idea della trascendenza di Dio e 'ineluttabilita di certi comandamenti, quali la cir-
concisione. Siamo qui lontani dunque da un linguaggio mitologico.

Cio che pero scatena l'ira di Dio nella maggior parte dei casi e il peccato dell’'uo-
mo. In questo senso la sciagura inattesa puo essere interpretata come rivelatrice del
peccato e dell’ira. Si pensi ad esempio al racconto di 2 Sam 12,15-18 in cui la morte
del figlio della colpa & attribuita allo sdegno di YHWH per il peccato di Davide con
Betsabea. Ancora in Es 9,14 Dio punisce gli egiziani con flagelli per il loro compor-
tamento nei confronti degli israeliti e in 2 Sam 24,21 il popolo tutto & colpito a causa
del peccato del re, con una concezione corporativa lontana dalla nostra sensibilita
ma assolutamente condivisa all’epoca. I testi che illustrano questa concezione po-
trebbero essere moltiplicati; quello che & importante osservare ¢ che, a differenza
della percezione normale in altre culture del Vicino Oriente Antico, quando non &
possibile attribuire la sciagura ad una colpa precisa, la causa non e identificata con
la capricciosita del carattere divino, ma si afferma che, comunque, I'uomo & peccato-
re di fronte a Dio3. Questa concezione sara poi criticata, e dara origine al problema
discusso da Giobbe: di fronte ai suoi amici che cercano di indurlo a confessare una
colpa da cui egli non si riconosce macchiato, Giobbe protesta la propria innocenza

2 HERION, Wrath of God (0OT), 992.
3 HERION, Wrath of God (0OT), 993.
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in una sorta di sfida a Dio. Quello che & importante notare e che, in questa caso, Dio
non lo fulmina per la propria presunzione, ma lo dichiara giusto e soddisfa il suo piu
intimo desiderio mostrandosi a lui nella sua potenza. Come si vede, la profondita
del pensiero teologico di Israele ¢ qui ben lontana dalle concezioni mitologiche, ed
il tema dell’ira di Dio e del suo rapporto con il peccato umano finisce per divenire
uno stimolo per approfondire importanti problemi di teodicea. E importante inoltre
notare che uno dei modi fondamentali per placare I'ira divina, ossia il ricorso o pra-
tiche magiche e formule incantatorie, non & testimoniato in Israele. Anche ’atteg-
giamento di YHWH descritto nelle prime pagine della Genesi non & di ira di fronte al
peccato umano. La prima volta in cui si parla di ira & quando Mose tenta di sottrarsi
alla sua vocazione (Es 4,13-14). L’ira di Dio si scatena dunque contro I'impedimento
nei confronti del compimento del suo piano,