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EDITORIALIS

PATH 13 (2014) 259-262

Per chiunque guardi, credente o non credente, i documenti ufficiali 
che di tanto in tanto sono emanati dal magistero della Chiesa cattolica, la 
pubblicazione di un documento pontificio costituisce sempre motivo per 
un’attenzione specifica circa l’attualità del tema e il modo con cui viene 
declinato per interpellare le coscienze e le istituzioni.

Quando poi il documento è frutto di un lavoro sinodale allora il ruolo 
che esso è chiamato a svolgere risulta essere ancora più determinante nel 
tessuto della vita della Chiesa e, di riflesso, della società e del mondo.

In questa linea era attesa l’esortazione apostolica Evangelii gaudium 
quale frutto peculiare della XIII Assemblea Ordinaria del Sinodo dei 
Vescovi (7-28 ottobre 2012) circa «la nuova evangelizzazione per la tra-
smissione della fede cristiana». Il documento porta la data significativa ed 
emblematica del 24 novembre 2013, solennità di Cristo Re dell’universo.

1. Evangelizzare per trasmettere la fede

Da alcuni decenni l’espressione «nuova evangelizzazione» è apparsa e 
si è fatta sempre più insistente almeno a livello terminologico e tematico; 
meno declinato è stato il relativo contenuto a motivo dei numerosi risvolti 
e riflessi che l’evangelizzazione comporta soprattutto in una società come 
l’odierna in cui i problemi si pongono a livello planetario.

Ma è proprio questa dimensione “planetaria” che interpella il compito e 
le metodologie dell’evangelizzazione. Contenuti e metodi che talora hanno bi-
sogno di essere riposizionati per intercettare il senso e le incidenze di proble-
matiche nuove che, con modalità diverse, interpellano i contenuti della fede.

L’annuncio del vangelo e la trasmissione della fede – da attuarsi sem-
pre, secondo il comando divino – si trovano a doversi confrontare con un 
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tessuto culturale, anzi multiculturale; in esso il dialogo talora incontra dif-
ficoltà inaspettate proprio in ragione della consistenza del problema in sé, 
del suo radicamento culturale, dei risvolti specifici che toccano la coscienza 
della singola persona o il suo agire nel sociale.

Una «nuova evangelizzazione» – in questa linea – viene a interpellare 
tutti quegli ambiti formativi e quelle discipline teologiche che, direttamente 
o meno, possono essere coinvolte in questo servizio. Ed è in questa ottica 
che la pubblicazione dell’Evangelii gaudium interpella anche il teologo.

2. Valori e limiti di un’articolazione tematica

La lettura del documento è senza dubbio coinvolgente sia per le tema-
tiche affrontate che per lo stile semplice e immediato in cui è redatto. Una 
volta percorso l’indice bisogna però andare subito al contenuto dei nn. 16 e 
17 dove papa Francesco delinea la proposta e i limiti dell’esortazione.

Nel raccogliere la ricchezza dei lavori sinodali emergono, in parallelo, 
le preoccupazioni che urgono «in questo momento concreto dell’opera 
evangelizzatrice della Chiesa». E nel contesto il Papa afferma:

Sono innumerevoli i temi connessi all’evangelizzazione nel mondo attuale 
che qui si potrebbero sviluppare. Ma ho rinunciato a trattare in modo 
particolareggiato queste molteplici questioni che devono essere oggetto 
di studio e di attento approfondimento. Non credo neppure che si debba 
attendere dal magistero papale una parola definitiva o completa su tutte 
le questioni che riguardano la Chiesa e il mondo. Non è opportuno che il 
Papa sostituisca gli episcopati locali nel discernimento di tutte le proble-
matiche che si prospettano nei loro territori. In questo senso, avverto la 
necessità di procedere in una salutare «decentralizzazione» (n. 16).

Studio e attento approfondimento: parole che costituiscono un program-
ma anche per il teologo, dal momento che non può essere diversamente, viste 
le modalità, i destinatari e i contenuti che l’evangelizzazione chiama in causa.

E si comprende allora anche la scelta operata nell’organizzare il docu-
mento; scelta che viene ben presentata nel n. 17 quando il Papa scrive di 
soffermarsi ampiamente su questi temi:

a) la riforma della Chiesa in uscita missionaria;
b) le tentazioni degli operatori pastorali;
c) la Chiesa intesa come la totalità del popolo di Dio che evangelizza;
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d) l’omelia e la sua preparazione;
e) l’inclusione sociale dei poveri;
f) la pace e il dialogo sociale;
g) le motivazioni spirituali per l’impegno missionario.

E a conclusione dell’elenco il Papa dà anche la motivazione: si tratta di 
«delineare un determinato stile evangelizzatore che invito ad assumere in 
ogni attività che si realizzi» (n. 18). Abbiamo dunque il richiamo su conte-
nuti e metodo per studiare, per approfondire, per agire indicando «vie per 
il cammino della Chiesa» (n. 1).

3. Sfida profetica anche per la teologia?

I contenuti dei cinque capitoli dell’esortazione offrono una griglia di 
tematiche che, a loro volta, hanno bisogno di essere considerate. Ed è in 
questa logica che ci comprendono i numerosi saggi già apparsi; e si possono 
prevedere ben altri interventi a commento e a sostegno di quanto rilanciato 
dall’Evangelii gaudium. Un esempio eloquente è offerto dalle pagine che 
seguono.

La trasformazione missionaria della Chiesa (cap. I), di una Chiesa «in 
uscita», porta la riflessione magisteriale a situare questa «uscita» all’inter-
no della crisi dell’impegno comunitario (cap. II) interpellato da sfide e da 
tentazioni. Ed è in questa complessa dialettica che si deve riposizionare 
l’annuncio del vangelo (cap. III): un annuncio su vari fronti, a cominciare 
da quello più ordinario costituito dalla predicazione e dall’omelia, sempre 
in vista dell’approfondimento del kerygma. In questo orizzonte si muovono 
le interpellanze relative alla dimensione sociale dell’evangelizzazione (cap. 
IV): qui gli approfondimenti chiamano in causa l’inclusione sociale dei po-
veri, il bene comune e la pace sociale, e il dialogo sociale quale contributo 
alla pace tra popoli e istituzioni. Ma per raggiungere e realizzare tutto que-
sto non può mancare la dimensione spirituale: da qui il richiamo a essere 
evangelizzatori con spirito (cap. V).

Il confronto con la struttura dell’esortazione lascia intravedere la di-
mensione profetica del documento, e quindi la sfida con cui esso interpella 
il lavoro del teologo; una sfida in parte raccolta e rilanciata nelle pagine 
che seguono.

RIVISTA PATH 2-2014.indd   261 04/11/14   10.39



Editorialis262

4. Confronto tra Accademici per un gaudium Evangelii sempre più con-
diviso

Di fronte alla complessa problematica dell’esortazione apostolica, la 
Pontificia Academia Theologica non poteva rimanere inerte. Al contrario, 
sentendosi interpellata proprio per la sua missione di ricerca, di confronto 
e di approfondimento, ha ritenuto opportuno offrire a tutti gli Accademici 
che lo hanno desiderato uno spazio per un commento o un approfondi-
mento. Da qui il presente volume, che mentre chiude il 13o anno di pubbli-
cazioni della rivista, si apre costantemente al confronto in questo caso con 
un documento magisteriale, come del resto già avvenuto anche in passato.

Gli Accademici si sono sentiti liberi di scegliere l’argomento da trattare 
sulla linea dell’Evangelii gaudium. Ne è scaturito un materiale che il lettore 
troverà “miscellaneo” nei contenuti, e ordinato alfabeticamente secondo gli 
autori (né era possibile organizzare diversamente). 

Solo in apertura della serie degli studi si colloca la relazione che il prof. 
Piero Coda, accademico, ha tenuto in occasione della XVIII seduta pubbli-
ca delle Pontificie Accademie (28 gennaio 2014).

Ogni confronto ha senza dubbio dei limiti. E anche il presente fasci-
colo può annoverare vari di questi limiti, a cominciare dall’assenza di com-
mento di temi che potevano essere considerati. Se, da una parte, il numero 
delle pagine impone uno spazio ristretto, dall’altra permane l’opportunità 
di continuare a declinare i temi sollevati con quella capacità che il teologo 
possiede di far intravedere i risvolti e talora le conseguenze che una deter-
minata posizione può sollecitare.

La nota dominante che attraversa l’intero documento è stilizzata nella 
seconda parola del titolo: «gaudium», che si pone come richiamo costante e 
forte perché l’intima gioia propria del vangelo possa costituire l’amalgama 
di tutto un complesso impegno, che coinvolge persone e istituzioni dovun-
que, nella società di oggi e di domani.

Manlio Sodi
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«OCULATA FIDES» 
LEGGERE LA REALTÀ CON GLI OCCHI DI CRISTO

Piero Coda

PATH 13 (2014) 263-274

1. «Che cosa dice, oggi, lo Spirito alla Chiesa?». Questa domanda che 
ritma il primo movimento dell’ultimo libro del Nuovo Testamento, l’Apoca-
lisse – il libro della rivelazione del disegno di Dio sulla storia che si dispiega 
in Cristo Gesù – è domanda che, da allora in poi, ha interrogato il cuore 
dei cristiani: soprattutto nei momenti di crisi, e cioè di transito da un’epoca 
all’altra della storia dell’uomo, che è anche sempre, misteriosamente, storia 
della salvezza.

Questa domanda risuona oggi, con particolare vigore e decisiva urgen-
za, nei nostri cuori. Cinquant’anni son trascorsi dal Concilio Vaticano II, 
quando la Chiesa cattolica, muovendo dalla corale e lucida costatazione del 
profilarsi di un’inedita epoca dell’umana civiltà, s’è impegnata con sincera e 
ardita apertura del cuore e della mente a discernere la voce dello Spirito per 
rinnovare, nel solco della tradizione, la sua gioiosa fedeltà al vangelo di Dio 
in Gesù e, così, la sua convinta e coraggiosa fedeltà nel servizio appassionato 
e responsabile degli uomini: nelle loro gioie e nelle loro speranze, nelle loro 
sofferenze e nelle loro più intime angosce (cf. Gaudium et spes, n. 1)

A cinquant’anni da quel provvidenziale evento – scrive papa Francesco 
–, «anche se proviamo dolore per le miserie della nostra epoca e siamo 
lontani da ingenui ottimismi, il maggiore realismo non deve significare 
minore fiducia nello Spirito né minore generosità» (Evangelii gaudium, 
n. 84). E in verità, i due stupendi testi magisteriali di cui egli ci ha fatto 
dono in questo primo intenso anno del suo ministero sulla cattedra di 
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Pietro – l’enciclica Lumen fidei (LF) e l’esortazione apostolica Evangelii 
gaudium (EG) –, suonano per noi come un caldo e vigoroso invito ad 
aderire gioiosamente al vangelo per testimoniarlo e annunciarlo a tutti, e 
in ogni situazione e circostanza, per ciò che esso veramente è: luce e vita 
per gli uomini (cf. Gv 1,4).

Il Papa sollecita così la Chiesa «a una nuova tappa evangelizzatrice» 
segnata dalla gioia che scaturisce dall’esperienza vissuta e condivisa del 
vangelo e, in concreto, traccia alcune «vie per il cammino nei prossimi 
anni» (EG 1). La Lumen fidei e l’Evangelii gaudium sembrano con ciò 
idealmente segnare il passaggio dal cammino – ricco di luci e di ombre, 
come sempre accade – a partire dal Concilio sin qui compiuto dal popolo 
di Dio, e su cui la celebrazione dell’anno della fede, voluto con ispirata 
decisione da papa Benedetto XVI, e la pubblicazione della Lumen fidei 
in sua chiusura hanno posto il sigillo, e questa nuova tappa evangeliz-
zatrice della missione della Chiesa, di cui l’Evangelii gaudium, a seguito 
del Sinodo dei Vescovi del 2012, rappresenta a chiare lettere una sorta di 
manifesto programmatico.

Un documento, in ogni caso, non soltanto da leggere con intenso inte-
resse e deferente ossequio, ma da archiviare poi troppo presto negli scaffali 
della nostra biblioteca, bensì da riprendere spesso tra le mani in quel pro-
lungato, gratificante ed esigente processo di «discernimento, purificazione 
e riforma» (cf. EG 30), personale e comunitario, che il Papa vi auspica e 
che tutti attivamente ha da coinvolgerci.

Sull’Evangelii gaudium – letta nell’ampia e luminosa cornice teologica 
disegnata dalla Lumen fidei –, intendo soffermarmi, in questa propizia 
occasione, per cercare di coglierne, con gli occhi della fede, qualcosa dello 
spirito che la anima e che intende infondere con slancio e parresia nella 
missione della Chiesa oggi.

Papa Francesco stesso, nell’ultimo capitolo dell’esortazione, introduce 
il suo dire circa gli «evangelizzatori che si aprono senza paura all’azione 
dello Spirito Santo», con questa riflessione: «Quando si afferma che qual-
cosa ha “spirito”, questo indica di solito qualche movente interiore che dà 
impulso, motiva, incoraggia e dà senso all’azione personale e comunitaria». 
E ne trae la conseguenza che, «in definitiva, un’evangelizzazione con spirito 
è un’evangelizzazione con Spirito Santo, dal momento che egli è l’anima 
della Chiesa evangelizzatrice». Per questo – soggiunge –, prima di proporre 
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motivazioni e suggerimenti, «invoco ancora una volta lo Spirito Santo […] 
che venga a rinnovare, a scuotere, a dare impulso alla Chiesa in un’audace 
uscita fuori da sé per evangelizzare tutti i popoli» (EG 261).

Costatiamo tutti quanto le parole e i gesti del Papa «abbiano spirito»: 
toccano, coinvolgono, scuotono, non lasciano le cose come prima. Sono 
l’eco – per l’ascolto interiore profondo e disarmato da cui zampillano: lo 
avvertiamo a pelle – della voce dello Spirito che parla oggi alla Chiesa e che 
il Papa c’invita con forza e convinzione ad ascoltare e seguire.

Mi è spontaneo racchiudere e gustare con voi qualcosa dello spirito 
che pulsa nelle pagine dell’Evangelii gaudium richiamando appena quattro 
formule che ripropongo nel felice e incisivo linguaggio di papa Francesco: 
una tappa nuova, un nuovo sguardo, contemplativi della Parola e del popolo 
di Dio, iniziare processi più che occupare spazi.

2. La prima formula rimanda allo start, al «colpo di partenza», per 
dir così, della lunga, tonificante, e a tratti anche graffiante, meditazione 
spirituale e proposta pastorale che il Papa ci offre: l’invito, appunto, a una 
nuova tappa dell’evangelizzazione. Un invito che si può dare quasi per scon-
tato e su cui si può passar sopra troppo in fretta. No. Bisogna soffermarvi 
bene l’attenzione. Perché la cosa è grossa. Una nuova tappa dell’evangelizza-
zione. Che cosa significa? E dove sta la novità?

La novità, certo, sembra stare in prima battuta nel tempo che viviamo 
e nelle istanze antropologiche e sociali che esso avanza. Ma, più in profon-
dità, essa non sta tutta dalla parte dell’uomo e della storia – anche se senza 
di ciò, sia ben chiaro, non la si potrebbe cogliere –: sta, prima e sopra ogni 
altra cosa, dalla parte di Dio e del suo vangelo. L’iniziativa è sempre sua, di 
Dio. Il Papa non si stanca di ribadirlo.

La vera novità è quella che Dio stesso misteriosamente vuole produrre, 
quella che egli ispira, quella che egli provoca, quella che egli orienta e 
accompagna in mille modi […] «è lui che ha amato noi» per primo (1Gv 
4,10), «è lui solo che fa crescere» (1Cor 3,7). Questa convinzione – sot-
tolinea – ci permette di conservare la gioia in mezzo a un compito tanto 
esigente e sfidante che prende la nostra vita per intero. Ci chiede tutto, ma 
nello stesso tempo ci offre tutto (EG 12).

La nuova tappa dell’evangelizzazione che oggi ci è chiesta, e senza possi-
bilità di appello, dai segni dei tempi e dalla voce dello Spirito, è esigente e sfi-
dante; certo, «ci chiede tutto», ma in essa Dio è già all’azione e «vuole offrirci 
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tutto». È lui, con la sua presenza e il suo agire, che dobbiamo allora scoprire. 
Il nostro compito, dunque, è: a) levarsi in piedi con prontezza e disponibilità 
per iniziare il cammino che egli vuol compiere con noi; b) seguire passo 
passo le direttive di marcia che il suo Spirito ci suggerisce con cuore sincero, 
mente aperta, decisione lucida, prudente e lungimirante messa in opera.

«In realtà – scrive papa Francesco – ogni autentica azione evangelizzatrice 
è sempre “nuova”» (EG 11). Proprio così! La novità non è qualcosa che da fuori 
dia qualità e lustro al vangelo: la novità è il vangelo stesso. E il Papa sottolinea:

Ogni volta che cerchiamo di tornare alla fonte e recuperare la freschezza 
originale del vangelo spuntano nuove strade, metodi creativi, altre forme di 
espressione, segni più eloquenti, parole cariche di rinnovato significato per 
il mondo attuale (EG 11).

La nuova tappa evangelizzatrice che ci incalza deve essere, dunque, 
segnata, da cima a fondo, dalla novità del vangelo: il vangelo accolto oggi, 
qui, da ciascuno. Il Papa si lascia quasi sfuggire dalla penna la parola del 
santo di Assisi di cui ha voluto assumere il nome: il vangelo accolto, testi-
moniato e annunciato...«sine glossa»! E precisa:

Le indicazioni della parola di Dio [sono] così chiare, dirette ed evidenti 
che non hanno bisogno d’interpretazioni che toglierebbero ad esse forza 
interpellante. Viviamole «sine glossa», senza commenti. In tal modo speri-
menteremo la gioia missionaria di condividere la vita con il popolo fedele a 
Dio, cercando di accendere il fuoco nel cuore del mondo (EG 271).

Quanto è preziosa, indispensabile anzi, questa sollecitazione per noi 
cristiani!

Il vangelo è vivo oggi perché Gesù risorto è sempre vivo nello Spirito, 
ed è capace di raggiungere e trasformare da dentro la nostra vita. Che cos’è il 
vangelo, che cos’è la fede che lo accoglie e vive sine glossa, che cos’è la gioia 
esuberante che ne scaturisce, che cos’è la spinta irrefrenabile di comunicare a 
tutti la ragione di questa gioia? Papa Francesco, in una densa e cristallina sin-
tesi, che è la chiave di volta del suo programma, scrive: tutto nasce e sempre 
di nuovo rinasce dall’incontro, in Gesù, «con l’amore di Dio, che si tramuta in 
felice amicizia» e che ci riscatta «dalla nostra coscienza isolata e dall’autoreferen-
zialità» (EG 8). Grazie alla fede nel vangelo, infatti, spiega ancora:

Giungiamo a essere pienamente umani quando siamo più che umani, quan-
do permettiamo a Dio di condurci al di là di noi stessi perché raggiungia-
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mo il nostro essere più vero. Lì sta la sorgente dell’azione evangelizzatrice. 
Perché, se qualcuno ha accolto questo amore che gli ridona il senso della 
vita, come può contenere il desiderio di comunicarlo agli altri? (EG 8).

Il vangelo di Gesù ci attrae fuori di noi, nell’orbita affascinante e 
imprevedibile dell’amore di Dio che si riversa sovrabbondante, miseri-
cordioso e gratuito su tutte e ciascuna personalmente delle sue creature. 
Sperimentiamo così la gioia che scaturisce dall’aver attinto, in Gesù, il 
senso della vita che è: incontrare e conoscere Dio, dimorare in lui come

centro luminoso di festa e di gioia che vuole comunicare al suo popolo 
questo grido salvifico […] «il Signore, tuo Dio, in mezzo a te è un salvatore 
potente. Gioirà per te, ti rinnoverà con il suo amore, esulterà per te con 
grida di gioia» (Sof 3,17) (EG 4).

L’evangelizzazione è la condivisione gratuita di questa gioia! Non è un di 
più della vita della Chiesa: coincide col suo essere. È – dice il Papa – «il 
paradigma di ogni opera della Chiesa» (EG 15). È dare ciò che si è ricevuto 
per la gratitudine e la gioia incontenibile che questo dono porta con sé. È 
dare perché solo così si possiede veramente quello che si è ricevuto, anzi 
solo così lo si riceve in misura ancora più grande: «Date e vi sarà dato – 
promette Gesù –: una misura buona, pigiata, colma e traboccante vi sarà 
versata nel grembo, perché con la misura con la quale misurate, sarà misu-
rato a voi in cambio» (Lc 6,38).

3. Tutto – eccoci alla seconda delle formule proposte da papa Francesco 
– è questione di sguardo. Cogliere il kairós, il momento propizio, che oggi 
interpella la Chiesa, e ciascuno di noi, significa convertire il nostro sguardo: 
guardare in altro modo e in altra direzione.

Guardare con altri occhi e da un’altra prospettiva, dunque: alla missio-
ne della Chiesa, a ciò che noi siamo, al mondo, in concreto, a ciascuno dei 
nostri fratelli e delle nostre sorelle. Con libera e grata decisione, occorre 
lasciare che lo Spirito Santo risvegli in noi l’esperienza che ci fa accoglie-
re ed esercitare, per la fede, uno sguardo nuovo, illuminato dalla luce e 
dall’amore di Gesù. Non lo sguardo triste, spento, annoiato, scettico di chi, 
in definitiva, è prigioniero di se stesso.

Papa Francesco non ha timore di affondare il bisturi dello sperimentato 
maestro spirituale e della prudente guida pastorale nella piaga che infetta 
la vita della nostra società ma, spesso, anche della Chiesa: l’individualismo 
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sfrenato, ma intimamente vuoto e persino disperato, che tra i cristiani si 
traveste anche sotto i panni di quella «mondanità spirituale» che spinge a 
vivere anche le cose più sante secondo lo spirito del mondo. Tutto, allora – 
scrive la Lumen fidei –, diventa idolatria, «un pretesto per porre se stessi al 
centro della realtà, nell’adorazione dell’opera delle proprie mani» (LF 13).

La fede e la gioia del vangelo nascono, invece, sempre di nuovo e ogni 
giorno in modo nuovo, dall’esperienza stupita di essere liberati dalla schia-
vitù di questo sguardo chiuso, narcisista o avido, che è lo sguardo incurvato 
su di sé, per acquistare uno sguardo trasparente e slanciato fuori e oltre: lo 
sguardo della fede, dell’amore, della speranza di cui Gesù ci fa dono nel 
soffio rigenerante e vivificante del suo Spirito. Quello sguardo che guarda 
fuori di sé, appunto, a Dio, al prossimo, al mondo creato, con stupore, con 
gratitudine, con tenerezza, sempre al di là, attratto dal bene che ci è donato 
e dal bene che ci attende.

Ma anche qui occorre attenzione. Perché questo sguardo germoglia, in 
noi, dallo scoprire lo sguardo d’amore con cui noi per primi siamo guardati 
da Dio. «Gesù – così il Vangelo di Marco ci consegna l’istantanea di uno di 
questi sguardi indescrivibili, e fissati per l’eternità, del Maestro e Signore – 
fissò lo sguardo su di lui, e lo amò» (Mc 10,21) (cf. EG 269). Riconoscere di 
essere guardati da questo sguardo (cf. EG 164), riconoscere e credere che 
Dio, in Gesù, mi guarda e mi ama così: è la fede, la scoperta del senso della 
vita, la liberazione dalla schiavitù dell’immanenza chiusa in sé, la sorgente 
della gioia vera e saporosa che non inganna e non delude. Così lo compen-
dia in densa sintesi la prima lettera di Giovanni, in una confessione di lode 
e di fede che è il filo d’oro della Lumen fidei: «Noi abbiamo riconosciuto e 
creduto all’amore che Dio ha per noi. Dio è amore; chi sta nell’amore dimora 
in Dio e Dio dimora in lui» (1Gv 4,16).

È questo il cuore vivo, pulsante, inesausto dell’annuncio cristiano. 
Esso, e non altro – scrive il Papa – «deve occupare il centro dell’attività evan-
gelizzatrice e di ogni intento di rinnovamento ecclesiale» (EG 164). Un centro 
vivo, divino, «trinitario»: «Il fuoco dello Spirito che si dona sotto forma di 
lingue di fuoco e ci fa credere in Gesù Cristo, che con la sua morte e risur-
rezione ci rivela e ci comunica l’infinta misericordia del Padre» (EG 164). 
È questo «l’annuncio che risponde all’anelito d’infinito che c’è in ogni cuore 
umano». Di qui le caratteristiche che oggi, sempre e ovunque, esso deve 
esibire, pena la sua sterilità e il suo rifiuto addirittura a priori:
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Che esprima l’amore salvifico di Dio previo all’obbligazione morale e reli-
giosa, che non imponga la verità e che faccia appello alla libertà, che pos-
sieda qualche nota di gioia, stimolo, vitalità, e un’armoniosa completezza 
che non riduca la predicazione a poche dottrine a volte più filosofiche che 
evangeliche»(EG 165).

Si tratta, in una parola, di lasciarci trasformare dallo sguardo di Cristo 
per farlo nostro (cf. EG 162): per vedere, amare, discernere, parlare e agire 
coi suoi occhi, col suo cuore, con la sua mente, col suo «stile». È tutto qui 
l’inesauribile mistero d’amore in cui l’esistenza cristiana in ultima istanza 
sorprendentemente consiste!

Non si tratta, dunque, soltanto d’imparare – da Gesù – le sue parole 
e i suoi gesti. Si tratta, d’imparare lui. Il beato Antonio Rosmini la definiva 
«inoggettivazione morale in Gesù Cristo», che è, scriveva:

La formula più breve della cristiana perfezione, e di qui viene l’espressione 
solenne: in Cristo. L’uomo cristiano dee (sic!) sentire, pensare, fare, e patire, 
avere, essere ogni cosa, in Cristo. Qui ritorna ancora il precetto dell’apo-
stolo: Hoc sentite in vobis, quod et in Christo Jesu (Fil 2,5) (Teosofia, n. 898; 
Opere, vol. 13, p. 209).

San Giovanni della Croce, il mistico Dottore, dal canto suo, così pene-
trava nello Spirito il segreto più fondo e coinvolgente di quest’identificazio-
ne personale con Gesù, quella di cui l’apostolo Paolo scrive: «Non vivo più 
io, ma Cristo vive in me» (Gal 2,20):

Quando c’è unione d’amore, la persona dell’Amato è tratteggiata e ripro-
dotta così al vivo, che l’Amato s’identifica con l’Amante, così che con tutta 
verità si può dire che l’Amato viva nell’amante e l’amante nell’Amato. E 
nella trasformazione degli amanti la somiglianza prodotta dall’amore è tale, 
che si può affermare che ciascuno è l’altro e tutti e due sono uno. La ragio-
ne è che, nell’unione e trasformazione d’amore, ognuno cede il possesso di 
sé all’altro, e ciascuno lascia se stesso e si dona e si scambia con l’altro. E 
così ognuno vive nell’altro, e l’uno è l’altro, e per trasformazione d’amore 
tutti e due sono uno solo (Cantico spirituale, Str. 12, 7).

«La fede – leggiamo nella Lumen fidei – non solo guarda a Gesù, ma 
guarda dal punto di vista di Gesù, con i suoi occhi: è una partecipazione al 
suo modo di vedere» (LF 18).

4. Ma in concreto – ci possiamo chiedere –, che cosa significa tutto 
ciò per la nuova tappa evangelizzatrice che la Chiesa è chiamata a vivere? 
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Ecco la terza formula che papa Francesco ci propone: questa nuova tappa ci 
chiede di essere contemplativi della Parola e insieme contemplativi del popolo 
di Dio (cf. EG 154).

L’espressione è forte, quasi paradossale, e vuol essere senz’altro provo-
catoria: ma per renderci più consapevoli di un tratto fondamentale e quali-
ficante dell’evangelizzazione, soprattutto oggi. È, questa, infatti, un’esigen-
za del vangelo: «La contemplazione che lascia fuori gli altri – scrive il Papa 
– è un inganno» (EG 281). Qual è, in realtà, il fine della contemplazione di 
Dio Trinità d’amore, in Gesù, sua Parola fatta carne, nel soffio dello Spirito 
Santo, se non servire lui, la Parola fatta carne, nella carne dei fratelli per 
dar gloria al Padre che è nei cieli? San Tommaso d’Aquino non compendia-
va la missione del predicatore e del maestro di teologia (lo ricorda il Papa, 
che più volte cita con venerazione il Dottore Angelico) nel motto che egli 
ha reso celebre: «Contemplari et contemplata aliis tradere» (cf. EG 150)?

Se la contemplazione rimanda, certo, all’interiorità del discepolo che 
contempla il volto di Dio nello sguardo di Cristo, che, anzi, sempre più si 
lascia intimamente trasformare dallo sguardo del Cristo crocifisso e risorto 
che lo penetra con tenerezza e forza nella luce dello Spirito; essa, per ciò 
stesso, è spinta a guardare – con questa luce negli occhi – a quegli «altri» 
cui il discepolo è inviato per comunicar loro quanto ha gratuitamente con-
templato, udito, toccato, gustato. Occorre, dunque,

accettare di essere ferito per primo da quella Parola che ferirà gli altri, 
perché è una Parola viva ed efficace, che come una spada «penetra fino 
al punto di divisione dell’anima e dello spirito, fino alle giunture e alle 
midolla, e discerne i sentimenti e i pensieri del cuore» (Eb 4,12) (EG 150).

Ciò che più colpisce, nella formula di papa Francesco: contemplativi 
della Parola e contemplativi del popolo di Dio, è il riferimento al popolo di 
Dio. Che cosa significa essere «contemplativi del popolo di Dio»? Significa 
– e la spiritualità di sant’Ignazio di Loyola, di cui il Papa è figlio, lo incar-
na – cogliere e promuovere ovunque le tracce della presenza di Dio tra gli 
uomini e nelle cose umane in quanto tutto è creato e ricreato in Cristo ad 
maiorem Dei gloriam.

L’esercizio stesso del ministero petrino come lo concepisce e lo vive 
papa Francesco – dal momento in cui, affacciandosi dopo il conclave che lo 
ha eletto alla loggia della basilica vaticana, ha invocato l’intercessione della 
Chiesa di Roma per ricevere la benedizione propiziatrice del Padre – è 
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posto sotto il segno dell’umiltà, dell’ascolto, della prossimità, del servizio, 
dell’amore vibrante e concreto al popolo di Dio. Non è difficile ricono-
scere, in tutto ciò, un’eco dell’insegnamento del Concilio Vaticano II sulla 
Chiesa popolo di Dio in cammino che campeggia nel secondo capitolo 
della Lumen gentium (LG) e che, a ben vedere, illumina il magistero conci-
liare in tutte le sue espressioni.

Così come ci è grato, in questo accento peculiare e appassionato 
dell’insegnamento di papa Francesco, veder rifluire nella comunione della 
Chiesa una e cattolica, a beneficio ed edificazione di tutti, il frutto spiritua-
le e apostolico del cammino sofferto e della ricca esperienza di fede e con-
divisione vissuti, in questi ultimi decenni, dalla Chiesa in America Latina.

Basti accennare ad alcuni aspetti in cui il Papa declina questo atteg-
giamento che c’invita a far nostro secondo le nostre sensibilità, i nostri 
compiti, i nostri talenti.

Innanzi tutto, egli è convinto che «la Chiesa ha bisogno di vicinanza 
per contemplare, commuoversi e fermarsi davanti all’altro», così da «ren-
dere presente la fragranza della presenza vicina di Gesù e il suo sguardo 
personale». È per questo – sottolinea – che «la Chiesa dovrà iniziare i suoi 
membri – sacerdoti, religiosi e laici – a questa “arte dell’accompagnamen-
to”, perché tutti imparino sempre a togliersi i sandali davanti alla terra sacra 
dell’altro (cf. Es 3,5)» (EG 169).

In secondo luogo – e il Papa cita in proposito, ancora una volta, san 
Tommaso d’Aquino – occorre promuovere in noi la consapevolezza che 
ciascun altro, in Cristo, è in qualche modo un’unica cosa con ciascuno di noi 
(cf. S.Th., II-II, q. 27, a. 2; cf. EG 199). «Come Cristo abbraccia in sé tutti 
i credenti, che formano il suo corpo, il cristiano comprende se stesso in 
questo corpo, in relazione originaria a Cristo e ai fratelli» (LF 22).

La fede, infatti, celebrata nel Battesimo e nell’Eucaristia, ci fa tutti – 
per dirla con san Tommaso – «quasi una persona mystica» in Cristo Gesù 
(cf. S.Th., III, q. 48, a.2, ad 1um; Gal 3,28). Per essa il credente sperimenta 
e confessa «che il centro dell’essere, il segreto più profondo di tutte le cose 
– scrive il Papa – è la comunione divina», la SS.ma Trinità, Padre, Figlio e 
Spirito Santo, della cui vita d’inesauribile e sorprendente amore siamo resi 
partecipi in Cristo Gesù, affinché tutti siano una cosa sola come il Padre e 
il Figlio sono una cosa sola (cf. Gv 17,21-23) (cf. LF 45).
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Da ciò deriva – e il Papa ne accentua l’urgente pertinenza per lo stile 
dell’esistenza cristiana e per la cultura in cui esso ha da incarnarsi – «una 
logica nuova» (cf. LF 20 e 27). «Si tratta – spiega – di un modo relazionale di 
guardare il mondo, che diventa conoscenza condivisa, visione nella visione 
dell’altro e visione comune su tutte le cose» (LF 27). È il mistero della Chiesa 
in atto: sacramento – insegna il Vaticano II – e cioè segno e strumento, in 
Cristo, dell’unione con Dio e dell’unità di tutto il genere umano (cf. LG 1).

Ciò si intensifica e ci ferisce al cuore ogni volta di nuovo, crudamente, 
quando anche a noi, oggi, Dio rivolge la pressante e accorata domanda: 
«Dov’è Abele, tuo fratello?» (cf. Gen 4,9). In lui, «nel fratello, si trova il 
permanente prolungamento dell’incarnazione per ognuno di noi: “Tutto 
quello che avete fatto a uno solo di questi miei fratelli più piccoli, l’avete 
fatto a me” (Mt 25,40)» (EG 179). Proprio per questo, «nel cuore di Dio 
c’è un posto preferenziale per i poveri» (EG 197), così che, «per la Chiesa, 
l’opzione per i poveri – scandisce il Papa – è una categoria teologica prima 
che culturale, sociologica, politica o filosofica» (EG 198).

Non si tratta solo di lavorare alacremente, con intelligenza, perseve-
ranza e comunione d’intenti per l’integrazione nella società, a tutti i livelli, 
di chi in qualunque modo è povero, emarginato, escluso, scartato (cf. EG 
187), ma di disporsi con umiltà a imparare da essi: perché, «con le loro 
sofferenze, conoscono il Cristo sofferente. È necessario – esorta il Papa – 
che tutti ci lasciamo evangelizzare da loro. La nuova evangelizzazione è un 
invito a riconoscere la forza salvifica delle loro esistenze e a porle al centro 
del cammino della Chiesa» (EG 198).

La dottrina sociale della Chiesa, in verità, ci insegna che «Dio, in 
Cristo, non redime solamente la singola persona, ma anche le relazioni 
sociali tra gli uomini» (Compendio della dottrina sociale della Chiesa, n. 52; 
cf. EG 178). Nella misura in cui il Dio annunciato dal vangelo di Gesù 
«riuscirà a regnare tra di noi, la vita sociale sarà uno spazio di fraternità, di 
giustizia, di pace, di dignità per tutti» (EG 180). È questo il lievito buono 
del vangelo che la Chiesa è chiamata a spargere a piene mani, con pazienza, 
fiducia, coraggio e fantasia, nella pasta della società e del mondo di oggi 
in tumultuosa e vorticosa trasformazione, mostrandosi a fatti ciò che è per 
dono: «Germe e inizio in terra del regno di Dio» (cf. LG 5).

Di qui, infine, la bellezza e ricchezza di quel dialogo, con tutti e con 
ciascuno, in cui Paolo VI, interpretando lo spirito del Concilio, indicava 
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nell’Ecclesiam suam il «nome nuovo», adatto ai tempi, dell’evangelizzazione. 
Il dialogo, commenta papa Francesco:

È molto di più che la comunicazione di una verità. Si realizza per il piacere 
di parlare e per il bene concreto che si comunica tra coloro che si vogliono 
bene per mezzo delle parole. È un bene che non consiste in cose, ma nelle 
stesse persone che scambievolmente si donano nel dialogo (EG 142).

In una parola – anch’essa inedita e suggestiva – nel dialogo vissuto in 
Cristo noi «allarghiamo la nostra interiorità»: non solo per comunicare la 
bellezza e la gioia di quanto abbiamo contemplato dell’amore di Dio, ma, 
spiega papa Francesco:

Per ricevere i più bei regali del Signore. Ogni volta che ci incontriamo 
con un essere umano nell’amore, ci mettiamo nella condizione di scoprire 
qualcosa di nuovo riguardo a Dio. Ogni volta che apriamo gli occhi per 
riconoscere l’altro, viene maggiormente illuminata la fede per riconoscere 
Dio (EG 272).

5. Da ognuna delle tre formule che papa Francesco ci propone, e che, 
tra le altre, ho voluto qui ricordare – una tappa nuova, un nuovo sguardo, 
contemplativi della Parola e del popolo di Dio – scaturiscono una serie ricca 
ed esigente di vie e impegni concreti per la nostra vita personale e comuni-
taria. Uscire da noi stessi, lasciarci attrarre da Cristo nell’orbita dell’amore 
di Dio, e con e in lui andare verso i fratelli, i più poveri, gli esclusi, gli 
scartati, abitando con loro le periferie esistenziali e sociali del nostro 
mondo per accendervi la luce, la misericordia, la giustizia, la fraternità che 
testimoniano al mondo il cuore del Padre. È «la dinamica dell’esodo e del 
dono – sottolinea il Papa –, dell’uscire da sé, del camminare e del semi-
nare sempre di nuovo, sempre oltre» (EG 21). È l’«orizzonte più grande», 
l’utopia evangelica «che ci apre al futuro come causa finale che attrae» (EG 
222), accendendo il nostro cuore, i nostri occhi, il nostro progettare la vita, 
l’educazione, la cultura, l’azione sociale.

Per dare concretezza e realismo a questo affascinante e sfidante 
programma, ecco infine un salutare principio che ci aiuta e ci sostiene 
nell’intraprendere, promuovere, ritmare con perseveranza e fiducia i passi 
condivisi e audaci che – come Chiesa, ma a partire dall’esperienza di cia-
scuno – tutti siamo chiamati oggi a fare. È la quarta formula che l’Evangelii 
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gaudium ci propone: «Dare priorità al tempo». Ascoltiamo ancora una volta 
ciò che papa Francesco ci dice:

[Occorre] occuparsi di iniziare processi più che di possedere spazi. Il 
tempo ordina gli spazi, li illumina e li trasforma in anelli di una catena in 
costante crescita, senza retromarce. Si tratta di privilegiare le azioni che ge-
nerano nuovi dinamismi nella società e coinvolgono altre persone e gruppi 
che le porteranno avanti, finché fruttifichino in importanti avvenimenti 
storici. Senza ansietà, però con convinzioni chiare e tenaci (EG 223).

Iniziare processi, in ascolto e discernimento della voce dello Spirito, 
significa far spazio a Dio e agli altri nella nostra vita, nella vita della Chiesa, 
nella vita della società, intraprendendo un cammino comune in obbedien-
za alla voce di Dio e a servizio del bene dei fratelli, sopportando anche il 
conflitto, quando si dia, per trasformarlo con tenacia in un anello di colle-
gamento a un nuovo processo (cf. EG 227); accogliendo con sguardo aperto 
e riconciliando con misericordia, pazienza e discernimento le differenze in 
cui si esprime, come in un arcobaleno di pace, l’inesauribile luce dell’amore 
di Dio nelle opere e nei giorni dell’uomo e del mondo creato in cui egli vive 
e cammina (cf. EG 228).

Questo saggio e prudente principio – dare priorità al tempo, iniziare 
processi più che occupare spazi – ci ispira e ci incalza, ma insieme ci dà spe-
ranza, serenità e forza nell’intraprendere con coraggio e determinazione 
le vie percorrendo insieme le quali ciò che oggi lo Spirito dice alla Chiesa 
possa davvero segnare una tappa nuova dell’evangelizzazione e, proprio per 
questo, della storia dell’umana civiltà. La parola di Dio, conclude il Papa 
con accento profetico:

Ha in sé una potenzialità che non possiamo prevedere. Il vangelo parla di 
un seme che, una volta seminato, cresce da sé anche quando l’agricoltore 
dorme (cf. Mc 4,26-29). La Chiesa deve accettare questa libertà inafferra-
bile della Parola, che è efficace a suo modo, e in forme molto diverse, tali 
da sfuggire spesso le nostre previsioni e rompere i nostri schemi (EG 22).
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LA VITA SPIRITUALE DELLA COMUNITÀ 
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PATH 13 (2014) 275-286

Il fondamento della vita interiore è proprio l’incontro con Gesù che 
spinge a un rinnovamento della propria vita. Le difficoltà della vita inte-
riore si manifestano soprattutto nelle relazioni umane e nell’apostolato, per 
cui sembra rendere vano l’annuncio del vangelo. Il presente lavoro indi-
vidua a partire dall’Evangelii gaudium1 alcune problematiche su cui poter 
lavorare per dare nuovo slancio alla vita spirituale.

1. L’esperienza di Dio oggi, problematiche e sfide

In un mondo condizionato dall’alta tecnologia globalizzante, dai rap-
porti umani veloci e instabili parlare di esperienza di Dio sembrerebbe poco 
popolare (cf. EG 2). Eppure fare esperienza di Dio nelle difficoltà di oggi è 
possibile ed è auspicabile per la salvaguardia della stessa vita dell’uomo. La 
presenza di Dio nel suo cuore non è un prodotto secondario della coscienza, 
fattore ancestrale che lo determina nella comprensione della morte o della 
vita, ma è esperienza di relazione intima e personale che esplicita maggior-
mente la sua natura e la sua finalità: «Voi siete luce del mondo» (Mt 5,14).

1  Cf. Francesco, Esortazione apostolica Evangelii gaudium (24 novembre 2013), Figlie 
di San Paolo, Milano 2013 (EG).
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La relazione con l’Altissimo nella rivelazione ebraico-cristiana non solo 
svela la realtà di Dio, ma manifesta nel contempo l’essenza dell’uomo (cf. Es 
3,14). In un legame proficuo per la creatura ogni aspetto dell’essere umano 
viene a essere illuminato e ogni suo lato buio viene compreso per favorire la 
crescita dell’intero genere umano.2 Per la filosofa e teologa Edith Stein fare 
esperienza di Dio significa incontrarlo nella quotidianità, là dove parole e im-
magini tendono a esprimere, per quanto sia possibile, la bellezza travolgente 
dell’incontro, fino a raggiungere il silenzio adorante di chi ama senza misura.3

La condizione necessaria, perché si possa fare una vera e propria espe-
rienza di Dio è essenzialmente la resa di tutta la persona umana nelle mani 
del Creatore (cf. Gen 32,24-34).4 L’arrendersi a Dio comporta una lotta, là 
dove la battaglia ha esisti incerti; non è dato nulla per scontato o per già 
previsto.5 Lottare con Dio è sperimentare la sconfitta, saggiare l’amaro calice 
della debolezza umana e dell’impossibilità ad agire. L’arrendersi nelle sue 
mani comporta un partecipare intimamente al suo progetto di vita, al suo 
desiderio di condiscendenza che si esprime nell’incarnazione del suo Verbo. 
Dio che abita il cuore dell’uomo manifesta il suo desiderio di essere in comu-
nione con tutti e con tutta la creazione. È proprio l’annuncio gioioso di volere 
essere in comunione familiare con la sua creatura che l’impegno per gli altri 
diventa esperienza di condivisione e di oblazione. Arrendersi a Dio significa 
riconoscerlo in ogni piccolo della storia (cf. Mt 25,40).

L’esperienza di Dio non è, di conseguenza, un affare intimistico che si 
conclude in un’esaltazione del proprio io, ma è partecipazione alla realizzazione 
del progetto di Dio, fare di «Cristo il cuore del mondo».6 L’incontro con Gesù 
è esperienza di profonda relazione con la realtà umana, per cui ogni forma di 
evangelizzazione trova la sua fonte ispiratrice in quel legame originario e origi-
nale con Dio, annunciato e testimoniato dal suo Verbo incarnato.

Ogni forma di apostolato trova la sua anima nella vita interiore, cioè 
in quella comunione con la Santissima Trinità che si esplicita in relazioni 

2  Cf. Veronica Giuliani, Un tesoro nascosto, vol. II, Edizioni S.T.E, Città di Castello 
1969-1987, 413.

3  E. Stein, Le vie della conoscenza di Dio, in Id., Sui sentieri della verità, San Paolo, Cini-
sello Balsamo (MI) 1991, 213.

4  Ivi.
5  Giovanni Climaco, La scala, Edizioni Qiqajon, Magnano (BI) 2005, 92.
6  Liturgia delle Ore, Lunedì della seconda settimana, Vespri, antifona 3.
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positive e propositive e in scelte per la salvaguardia della vita umana.7 Tale 
esperienza di Cristo che ciascun credente sperimenta è il fondo comune su-
scitato dallo Spirito Santo che determina armonicamente la crescita dell’in-
tera comunità. La vita di comunità non è frutto della somma delle singole 
esperienze, quasi fosse un’operazione matematica, bensì è esperienza del 
gruppo che vive il messaggio del Risorto nella piena e gioiosa accoglienza 
dei doni dello Spirito Santo (cf. At 2,42-48). Si potrebbe affermare che vi è 
un’oggettività della vita spirituale che si manifesta nel costruire relazioni af-
fettive mature e impegnate cristianamente. Per il santo vescovo di Ginevra 
Francesco de Sales, che si era dedicato all’evangelizzazione a partire dalla 
formazione delle coscienze con la direzione spirituale, la vita interiore ha 
come finalità la santificazione che avviene nel riconoscimento di ruoli e di 
doveri all’interno della Chiesa. Non vi può essere una comunità formata e 
santa, se non vi è un credente che si applica con generosità a realizzare nel 
proprio stato la chiamata del Signore.8 I Padri conciliari hanno recepito 
il grande insegnamento degli autori spirituali, proponendo il cammino di 
santità come esperienza entusiasmante di tutta quanta la comunità credente 
senza nascondere le difficoltà che si possono incontrare quando si fa espe-
rienza della salita verso la vetta celeste.9

Le difficoltà non possono essere considerate solo ed esclusivamente 
come macigni che si ergono a sbarramento del cammino, ma momenti alta-
mente formativi, sfide da cogliere perché il messaggio di salvezza di Cristo 
si realizzi effettivamente nella vita quotidiana del credente. Nell’Evangelii 
gaudium papa Francesco sottolinea come la vita spirituale non può non 
alimentare «l’incontro con gli altri, l’impegno nel mondo, la passione per 
l’evangelizzazione» (EG 78). Quando ciò non accade, vi è un’accentuazione 
dell’individualismo, una crisi di identità, un calo del fervore. Ciò non è ri-
scontrabile solo nel singolo credente, ma a volte anche delle stesse comunità 
stanche e poco aperte al soffio dello Spirito Santo.

Perché si possa far brillare l’esperienza di Cristo nel cuore del credente 
come di tutta quanta la comunità bisogna considerare tre mali della vita 
spirituale che bloccano la crescita della santità.

7  Cf. J.-B. Chautard, L’anima di ogni apostolato, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 20076.
8  Cf. Francesco de sales, Filotea. Introduzione alla vita devota, Paoline, Milano 1984, 27.
9  Concilio Vaticano II, Costituzione dogmatica Lumen gentium (21 novembre 1964) 

(LG), nn. 39-42.
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– Innanzitutto l’accidia egoistica che i Padri della Chiesa designavano 
come il diavoletto del meridiano.10 Per Giovanni Climaco,

l’accidia è paralisi dell’anima, infiacchimento della mente, trascuratezza 
dell’ascesi, odio della professione; dichiara beato chi vive nel mondo, e 
accusa Dio di essere senza misericordia e senza amore per gli uomini; è 
atonia nella salmodia, astenia nella preghiera, ferrea dedizione nel servizio, 
solerzia al lavoro manuale e disponibilità all’obbedienza.11

La commiserazione è la fonte che nutre l’accidia, per cui si ha poca 
stima di se stessi o della comunità. L’accidia è un malessere, cioè uno stato 
di turbamento che non permette di procedere con gioia ai propri compiti e 
doveri. Gli accidiosi sono di natura indolenti; scelgono di non scegliere, di 
stare alla finestra senza compromettersi nelle vicende del mondo anche se 
dolorose e frustranti. Il Papa propone uno dei pensieri malvagi che i Padri 
della Chiesa combattevano per far crescere la gioia della vita religiosa. La 
lettura data segue la scia della grande tradizione spirituale sia dell’Oriente 
che dell’Occidente. Vi è ancora oggi questo male che frena ogni iniziativa 
frutto dello Spirito Santo. L’accidia diventa egoistica, in quanto produce ef-
fetti deleteri sulla comunità, per cui si avverte una continua insoddisfazione 
per ogni attività pastorale che si svolgono (cf. EG 82). L’accidia comunitaria 
può essere combattuta, quando tutti si confrontano con la parola di Dio, 
quando si ascolta nuovamente la Parola che rigenera lo spirito:

Non amate l’accidia che, come sapete, è odiata dal Signore. Sono a vostra 
disposizione i documenti dogmatici delle Sacre Scritture assieme ai loro 
commentatori che sono davvero campi fioriti, dolci frutti del paradiso ce-
leste con i quali le anime dei fedeli vengono istruite per la loro salvezza.12

Solo con il gustare il vangelo il singolo come la comunità può ritrovare 
la forza di motivare ogni azione personale e pastorale.

– Altro male paralizzante è il pessimismo spirituale. Il senso di sconfit-
ta perenne produce un diffuso pessimismo che distrugge il senso profondo 
del vangelo, riducendolo a un’utopia per pochi. Nella vita spirituale questo 
atteggiamento disfattista segna negativamente il cammino della santità che 

10  Evagrio Pontico, Per conoscere lui, Edizioni Qiqajon, Magnano (BI) 1996, 195.
11  Giovanni Climaco, La scala, 237.
12  Cassiodoro, Le istituzioni, Città Nuova, Roma 2001, 122.
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si manifesta, al contrario, come scelta gioiosa e coraggiosa nell’affrontare le 
difficoltà della vita. Il pessimista non accoglie e né desidera che lo Spirito 
operi la sua azione trasformatrice e rigeneratrice, perché è chiuso in un 
solitario splendore e non desidera essere messo in gioco:

Nessuno può intraprendere una battaglia se in anticipo non confida pie-
namente nel trionfo. Chi comincia senza fiducia ha perso in anticipo metà 
della battaglia e sotterra i propri talenti (EG 85).

La conseguenza del pessimismo spirituale è la tristezza che i Padri 
della Chiesa stigmatizzavano come esperienza di malinconia fino a diventa-
re depressione. Cassiano sottolinea al vescovo Castore che la tristezza

confondendo tutte le salutari decisioni dell’anima, rilassandone il vigore e la 
costanza, la rende come instupidita e paralizzata, tenuta dal pensiero della 
disperazione. Perciò, se ci siamo proposti di combattere la battaglia spirituale 
e, con Dio, di vincere gli spiriti della malizia, dobbiamo con ogni possibile 
vigilanza custodire il nostro cuore dalla tristezza. Come la tarma rode l’abito 
e il verme il legno, così la tristezza rode l’anima. Essa induce a sottrarsi a 
ogni buona conversazione e non permette di accettare una parola di consiglio 
neppure da amici sinceri, né di dare loro una risposta buona o pacifica: al 
contrario avviluppa tutta l’anima colmandola di amarezza e di accidia.13

La tristezza rode l’anima e mostra il lato negativo della persona, cioè 
quella sottile insoddisfazione frutto dell’invidia che non sa gioire dei risul-
tati ottenuti.14 La comunità, segnata dal pessimismo individuale, si compor-
ta come rassegnata dinanzi alle difficoltà di una società che non aspetta il 
Signore o che lo nega radicalmente. Si chiude in se stessa in atteggiamenti 
difensivi. Mai soddisfatta di ciò che si può proporre senza più annunciare 
il vangelo in continua lotta in se stessa (cf. 1Cor 3,1-9).

– Non ultima difficoltà che l’uomo e la donna spirituale devono affronta-
re per annunciare il vangelo della gioia è proprio la lotta contro la mondanità 
spirituale. Papa Francesco descrive questo ulteriore pensiero negativo che

consiste nel cercare, al posto della gloria del Signore, la gloria umana e il 
benessere personale. È quello che il Signore rimproverava ai Farisei: «E 

13  Cassiano il Romano, Al vescovo Castore. Gli otto pensieri viziosi, in Nicodimo Aghio-
rita - Macario di Corinto (edd.), Filocalia, vol. 1, Gribaudi Editore, Milano 1982, 146.

14  Massimo il Confessore, Sulla carità, III Centuria, 91, in Nicodimo Aghiorita - Ma-
cario di Corinto (edd.), Filocalia, vol. 2, Gribaudi Editore, Milano 1983, 95-96.
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come potete credere, voi ricevete gloria gli uni dagli altri, e non cercate la 
gloria che viene dall’unico Dio?» (Gv 5,44). Si tratta di un modo sottile di 
cercare «i propri interessi, non quelli di Gesù Cristo» (Fil 2,21) (EG 93).

La vanagloria dissemina i «Bravo, Bravo», lodando le sole capacità 
dell’uomo senza riconoscere la potenza del Creatore che nella sua provvi-
denza tutto regge e trasforma.15 Per Giovanni Climaco

il vanaglorioso è un credente idolatra, che in apparenza onora Dio, ma in realtà 
cerca di piacere agli uomini e non a Dio. Vanaglorioso è chiunque ama mettersi 
in mostra: il suo digiuno rimane senza ricompensa, e la sua preghiera è inutile 
e inopportuna, perché sia l’uno che l’atra sono fatti per la lode degli uomini.16

L’interesse si concentra o sulle proprie idee o sulla propria forza, per 
cui si potrebbe dire che la vanagloria è frutto dello gnosticismo e neopela-
gianesimo spirituale (cf. EG 94). In entrambi i casi il credente si pone come 
centro della relazione con Dio, non aprendosi all’azione dello Spirito Santo. 
Lo spostamento manifesta come l’intelligenza e la volontà dell’individuo non 
sono orientare al possesso del Sommo Bene, ma alla sola acquisizione di beni 
momentanei. Lo stesso credente si trova in una situazione di squilibrio, per 
cui non mostra la presenza di Dio, ma la sua effimera potenza. In effetti, lo 
gnosticismo si manifesta con atteggiamenti trionfalistici che non guardano la 
realtà effettiva in cui il soggetto vive. Il Papa fa riferimenti espliciti:

Questa oscura mondanità si manifesta in molti atteggiamenti apparentemente 
opposti ma con la stessa pretesa di «dominare lo spazio della Chiesa». In 
alcuni si nota una cura ostentata della liturgia, della dottrina e del prestigio 
della Chiesa, ma senza che li preoccupi il reale inserimento del vangelo nel 
popolo di Dio e nei bisogni concreti della storia. In tal modo la vita della 
Chiesa si trasforma in un pezzo da museo o in un possesso di pochi (EG 95).

Non si tratta di minimalismo liturgico quanto piuttosto ritornare alla 
fonte della preghiera comunitaria che nella sua semplicità è presenza peren-
ne di Dio. Lo stesso Giovanni della Croce con incisività afferma che certe 
liturgie non aiutano l’interiorizzazione e di conseguenza non fa crescere la 
comunità nel timore di Dio:

Voglio solo parlare delle cerimonie che, per essere esenti da quelle maniere 
sospette, vengono praticate oggi con devozione indiscreta da molte persone 

15  Agostino, Le confessioni, Edizioni Piemme, Casale Monferrato 19973, 10, 36.
16  Giovanni Climaco, La scala, 304-305.
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le quali rispondono tanta efficacia e hanno tanta fiducia nel modo con cui 
sono solite compiere le loro orazioni e devozioni da credere che, mancando 
o allontanandosi di un sol punto da quei limiti, esse non otterranno frutto 
né saranno ascoltate dal Signore, confidando di più in quella esteriorità che 
nel vivo dell’orazione, non senza grande irriverenza e offesa di Dio.17

Il segno liturgico non può essere svuotato del suo significato, quando 
diventa ridondante. Al contrario, il neopelagianesimo spirituale si manife-
sta con posizioni autoreferenziali e prometeici (cf. EG 94). Nel campo della 
Chiesa tale espressione si consolida con atteggiamenti fortemente manage-
riali, per cui fa sembrare la comunità un’azienda da dirigere. Ad esempio, 
san Bernardo disapprova il comportamento di certi prelati che sono più le-
gati al denaro e al potere anziché al pascere il gregge con sentimenti mater-
ni. Lo scopo della loro missione è il governo del popolo di Dio, seguendo 
la croce di Cristo. Afferma che le loro mammelle sono sterili, perché vivono 
dissimulando.18 Non possono esortare, perché ogni loro parola è vana per 
il cattivo esempio che danno, né provano compassione, in quanto il denaro 
non spinge verso sentimenti empatici.

Attualmente fare esperienza di Dio non significa produrre e commer-
cializzare il sacro, bensì testimoniare con la vita che Dio in Gesù Cristo ha 
salvato il mondo, trasformando l’umanità e l’universo intero segnato dal 
peccato e dalla morte. La grande tradizione spirituale della Chiesa viene 
condensata nelle proposizioni del Concilio di Trento, là dove la remissione 
dei peccati non è disgiunta dal cammino di santità a cui è chiamata tutta 
quanta la Chiesa:

La giustificazione non è soltanto la remissione dei peccati, ma anche la 
santificazione e il rinnovamento dell’uomo interiore per mezzo dell’acco-
glimento libero della grazia e dei doni, per cui l’uomo da ingiusto che era 
diventa giusto, da nemico di Dio diventa amico.19

Il rinnovamento interiore del credente è fondamentale, perché si possa-
no superare le difficoltà che papa Francesco ha evidenziato. La santità è af-

17  Giovanni della Croce, Salita del monte Carmelo, in Id., Opere, Postulazione genera-
le dei Carmelitani Scalzi, Roma 1985, III, 43, 2.

18  Bernardo di Chiaravalle, Sermoni sul Cantico dei Cantici, 2 voll., Vivere in, Roma 
1986: Sermone X, II, 3; Sermone XXIII, I, 2; Sermone XXIX, III, 6; Sermone XLI, IV, 6.

19  H. Denzinger - A. Schönmetzer, Enchiridion Symbolorum, definitionum e declaratio-
num de rebus fidei et morum, Herder, Romae 197636, 1528.
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fare di tutti, perché la Chiesa riceve dallo Spirito doni e ministeri secondo 
la disposizione e la cooperazione del singolo credente. In questo modo lo 
Spirito corrisponde alle esigenze e alle necessità che la Chiesa ogni giorno 
eleva a Dio per favorire la crescita comune.20

2. La mistica del quotidiano, ovvero la vita santa

I mali presentati diventano sfide che spingono i credenti a riprendere 
il largo per gettare le reti fidandosi della parola del Salvatore. C’è bisogno 
oggi di riscoprire la mistica del quotidiano, quella indicata come via mae-
stra dai Padri della Chiesa: l’unità fra il credere, lo sperare e il vivere. Fare 
esperienza del mistero adorato comporta

scoprire e trasmettere la «mistica» di vivere insieme, di mescolarci, di in-
contrarci, di prenderci in braccio, di appoggiarci, di partecipare a questa 
marea un po’ caotica che può trasformarsi in una vera esperienza di frater-
nità, in una carovana solidale, in un santo pellegrinaggio (EG 87).

L’esperienza viva della presenza di Cristo nel cuore del credente non 
può non diventare solidarietà, fraternità, condivisione con chi è ai margini 
della società. In una bella riflessione, che don Luigi Sturzo consegnò nel 
pieno della sua maturità a un giornale americano, possiamo scorgere il 
frutto del vangelo vissuto nella continua comprensione del progetto di Dio. 
Lo statista afferma che l’ottimismo, la tolleranza e l’esperienza di Dio sono 
le fondamenta del suo pensare politico, cioè del suo impegno per rinnovare 
con la grazia di Dio le relazioni fra le persone:

Ottimismo, cioè fiducia nell’umanità; tolleranza, cioè rispetto delle personalità 
degli altri uomini; misticismo, cioè unione di sentimenti spirituali con il Verbo 
eterno – Dio – mi sono stati confermati, sembra strano, da un avita fatta di 
fervore di lotte nel campo più aspro e più agitato, quello della politica.21

Proprio nei campi più difficili del pensare e dell’agire umano l’azione 
dello Spirito muove il credente a testimoniare con la vita la presenza di 

20  Ibid., 1529.
21  L. Sturzo, Quel che mi ha insegnato la vita, in «The Weekly Mail» del 25 settembre 

1926. Il testo si può trovare anche in L. Sturzo, La vera vita. Sociologia del soprannaturale, 
Vivere in, Roma 20062, 206-207.
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Cristo. L’essere cristiano offre uno sguardo nuovo sulle vicende del mondo; 
è un angolo visuale che consente di vivere in profondità la propria umanità.

La quotidianità è il vero banco di prova, dove si sperimenta la gioia di 
vivere nella comunione trinitaria. Karl Rahner indicava tale gioia come vita 
mistica, perché il credente si apre al mistero di Dio nella concretezza della 
sua esperienza individuale e comunitaria.22 Nella mischia brilla la presenza 
consolante dello Spirito che conduce ogni credente all’incontro con Dio. San 
Paolo utilizza due espressioni centrali, perché si possa parlare di unione fra 
ciò che si crede, si spera e si ama e le vicende del mondo: vivere in forza dello 
Spirito e camminare seguendo lo Spirito (cf. Gal 5,25). Entrambe indicano di-
namismo interiore ed esteriore, personale e comunitario. La lotta si concretizza 
grazie all’azione del frutto dello Spirito che si oppone alle opere della carne. 
Quest’ultime allontanano il credente dalla sua vera realizzazione. Sempre 
san Paolo indica che l’effervescenza dello Spirito produce un rinnovamento 
dell’umanità; la trasforma, perché possa ritrovare la sua vera essenza. La realiz-
zazione del credente non sta nel prendersi spazi individuali a scapito degli altri, 
bensì nell’armonizzare tutte le forze in campo per crescere in vista del regno 
eterno. Si potrebbe affermare che la realizzazione personale è vera quando gli 
altri si sono realizzati nel portare a compimento il progetto di Dio per la loro 
vita. In questo modo la vita spirituale è profondamente generosità, perché il 
credente si lascia guidare dallo Spirito a essere totalmente degli altri. Si diventa 
così responsabili del genere umano, perché collaboratori della grazia di Dio 
che opera nel cuore del credente. La collaborazione è coscienza piena della 
responsabilità a cui tutti i credenti sono chiamati nel corrispondere all’azione 
di Dio nella storia. In questo modo percepirà chiaramente che il suo lavoro è 
un seguire ciò che Dio desidera per il bene della comunità.

Nell’ottica della collaborazione risulta chiara la chiamata alla santità di 
vita. Il modello di tale santità è Cristo, che insegna con la sua vita come ritor-
nare ad abbracciare il Padre celeste (cf. LG 40). Il suo sacrificio vespertino 
ha aperto nuovamente le porte del regno all’umanità decaduta dal peccato 
grazie al dono dello Spirito che guida l’umanità alla verità tutta intera (cf. 
Gv 16,13). In Gesù il maestro e il modello coincidono; anzi egli stesso ha 
coscienza che la sua vita e il suo insegnamento sono un’unica realtà a cui i 

22  Cf. K. Rahner, The Mystical Way in Everyday Life: Sermons, Prayers and Essays, Orbis 
Books, Maryknoll 2010; H.D. Egan, Karl Rahner: Mystic of Everyday Life, Crossroad Pub-
lishing, New York 1998.
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discepoli devono far riferimento costante: «Portate su di voi il mio giogo e 
imparate da me che sono mite e umile di cuore» (Mt 11,29). Il ristoro delle 
loro anime consisterà nel aver realizzato il suo insegnamento vitale. Non è, 
quindi, una dottrina da imparare a memoria quanto piuttosto uno stile di vita 
in cui Dio guida e protegge i passi di coloro che si affidano a lui. Certo non 
è riducibile a pura prassi, in quanto il suo insegnamento riporta il discepolo 
a considerare tutta la storia della salvezza realizzando così la legge dell’amore 
per Dio e per il prossimo. Nel brano di Matteo Gesù propone l’idea dell’imi-
tazione che non assume i tratti di un rinnegamento della personalità di chi 
imita quanto piuttosto l’assimilazione nell’amore delle persone in questione.

L’imitazione è il gioco dell’amato e dell’amante che reciprocamente si 
comprendono e si aprono nell’accogliersi a vicenda. Il fulcro della vita mi-
stica non sarà altro che la perfetta configurazione a Cristo che sant’Alfonso 
de’ Liguori traduceva con l’espressione forte di «uniformità alla volontà 
di Cristo».23 L’assimilazione alla volontà di Cristo avviene, perché Gesù è 
l’origine dell’amore, di ogni perfezione che conduce la creatura a ricono-
scersi sua parte integrante di Gesù. L’imitazione dei sentimenti è l’essere 
in unione santa; sperimentare così che la santità di Gesù è propria del 
credente che si trova immerso nei suoi sentimenti più reconditi dove Gesù 
percepisce la sua figliolanza nei riguardi del Padre (Fil 2,1-11).

Quali sono questi sentimenti che costituiscono l’oggetto da imitare? Se 
la perfezione dei discepoli deve essere quella del Padre celeste, la realizza-
zione è quella del cuore misericordioso di Cristo, amore offerto del Padre 
per ciascuno di noi. Il volto del Padre è Gesù stesso; il cuore del Padre 
pulsa nel sangue offerto del Figlio che ama dello stesso amore oblativo di 
suo Padre. L’imitazione, dunque, è una via per giungere nelle profondità 
della divinità di Gesù; per mezzo di essa si tocca con mano l’amore infinito 
del Padre che riunisce tutta la creazione nella persona del Figlio, che si è 
donato per rigenerare l’universo in vista della ricapitolazione finale. Nei 
secoli la sequela di Gesù è stata vissuta come un approfondire sempre più il 
legame del discepolo con il suo Maestro. L’imitazione viene recepita come 
piano educativo per entrare in comunione con tutta la Santissima Trinità. 
Tale esperienza si esprime con un atteggiamento di uniformità alla sua di-
vina volontà, per tutto il vissuto dell’uomo è orientato incondizionatamente 

23  Alfonso M. De Liguori, Modo di conversare continuamente ed alla familiare con Dio, 
Bettinelli Editore, Verona 19923.
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a piacere a Dio. Queste espressioni hanno segnato la vita di tantissimi di-
scepoli che hanno sperimentato l’unione a Dio per mezzo della santissima 
umanità di Gesù. L’uniformità si esprime particolarmente nel far proprio 
la ricchezza di sentimenti che mossero la vita di Cristo. Ad esempio, la 
mitezza, la generosità, il dominio di sé sono il frutto dello Spirito (Gal 
5,22). I sentimenti di Gesù maturano tutta la persona del credente fino a 
condurlo a scoprire che la sua immagine somigliante è quella del Figlio di 
Dio impressa nel suo cuore e indebolita dall’attrazione della carne. La lotta 
fra la carne e lo spirito spinge il credente a migliorare nella sua umanità 
tendendo sempre più all’incontro trasformante con Cristo. Il frutto dello 
Spirito in lui sarà il ritrovare un sano equilibrio tipico dell’alunno che segue 
il suo maestro.

L’unità profonda che vi è fra le parole di Gesù e il suo modo di vivere 
lo rende speciale agli occhi di tutti: insegna come un rabbino, ma vive come 
un profeta. Il cammino del suo discepolato è esigente non solo per l’idea di 
imitazione, ma soprattutto per la radicalità delle sue scelte. Gesù è un mae-
stro esigente nelle sue scelte. Propone ai suoi una vita senza compromessi con 
il peccato e con la pigrizia spirituale. Il suo cammino è per i coraggiosi che 
si lasciano interrogare dal senso profondo della vita. La radicalità costituisce 
così la nota caratteristica della sua sequela in cui il discepolo è posto in un 
continuo atteggiamento di scelta. Infatti nei vangeli ogni personaggio ha sem-
pre un rapporto forte e a volte contrastante con Gesù di Nazaret. Quando 
tale rapporto è autentico, lo stesso Messia invita l’ascoltatore a diventare 
discepolo aprendo il cuore e la mente alla voce del Padre e ad accogliere la 
forza trasformante dello Spirito di Dio. Il Maestro chiede, quindi, ai suoi 
discepoli una radicalità di vita che è frutto dell’azione libera e liberante di 
Dio. Mettere il Padre al primo posto significa orientare diversamente le scel-
te vitali, gli interessi e le proprie aspirazioni. Il primato di Dio nella vita del 
credente è essenziale, perché possa compiersi una vera conversione del cuore. 
Dio viene prima di ogni scelta del discepolo, perché si possa realizzare la per-
fetta comunione con lui. Il programma di questa radicalità è rappresentato 
dalle beatitudini (cf. Mt 5). La felicità consiste nell’andare contro corrente, 
nel sovvertire il ragionamento umano per far emergere le esigenze di Dio. 
Il discorso di Gesù racchiude il valore della povertà dell’Antico Testamento 
con un’apertura universale sulla perfetta sequela che ogni uomo e ogni 
donna può compiere quando incontra Dio nella sua vita. Chi vuole realizzare 
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la perfezione deve percorrere la via di Dio; una piccola via che ai più sembra 
stretta, quando non si lascia a Dio l’opera di salvezza. Coloro che sono miti, 
giusti, misericordiosi hanno come padre Dio, perché come bambini si sono 
affidati alla sua opera educativa che li ha guidati per sentirei imperscrutabili 
al ragionare umano. La qualità della vita sta nell’amare Dio e il prossimo con 
tutta la forza della mente, del cuore e della volontà (cf. Mc 12,30). L’origine 
di tutto il programma educativo risiede nell’amore che trasforma, converte i 
cuori più induriti e le società più chiuse.

Tutti sono chiamati a essere discepoli di Gesù ognuno a secondo del 
grado dell’amore che lo muove a vivere gli insegnamenti del Maestro. La 
santità si realizza grazie all’amore e al desiderio di piacere sempre più a Dio 
(cf LG 41).

La carità rende il credente santo: non vi è solo lo sforzo morale, ma 
lo slancio dell’amore che attira e spinge nel cammino della vita. L’aspetto 
ontologico dell’essere originati da Dio non è, però, separabile dall’aspet-
to morale, da come un credente vive quotidianamente. La carità vissuta 
nell’imitazione di Cristo ha un risvolto etico, ecclesiale e sociale che è ben 
visibile nella storia dei santi. Ogni credente è chiamato da Dio a vivere la 
sua santità nel concreto dell’esistenza sperimentando il limite umano e la 
sovrabbondanza ricchezza della sua grazia (cf LG 41). 

La cooperazione avviene nell’accogliere la grazia e facendola lavorare 
nell’intimità del credente. La santità è un continuo lavorio di Dio nell’inti-
mità del credente in cui Dio si fa presente come origine e fine di ogni sua 
azione e di ogni suo pensiero. In questo modo Dio sarà presente in ogni cir-
costanza della vita del credente. In ogni avversità del credente la Santissima 
Trinità è all’opera confortando, sanando ed elevandolo nel suo amore.

3. Conclusioni

La vita mistica apre il nostro sguardo all’orizzonte ultimo, la comunio-
ne con la Santissima Trinità che è la fonte della nostra vita e del nostro gau-
dio. Nell’esperienza storica del credente si incunea la presenza trasformante 
dello Spirito Santo che conduce tutta la comunità alla sua piena realizzazio-
ne. Le difficoltà del momento non bloccano le aspirazioni dei cristiani, anzi 
nel turbinio del mondo è svelato il mistero della compassione di un Dio che 
ha scelto di accompagnare ogni uomo alla sua piena realizzazione. La gioia 
è il sentimento che contraddistingue i salvati.
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LA DIPENDENZA DELL’IDEA DALLA REALTÀ 
NELL’EVANGELII GAUDIUM DI PAPA FRANCESCO

Giovanni Cavalcoli

PATH 13 (2014) 287-316

1. Realismo e idealismo

Nei paragrafi 231-233 dell’Evangelii gaudium1 papa Francesco fa un 
balzo improvviso nella gnoseologia per mostrare quanto il realismo gnoseo-
logico sia importante per una sana ed efficace evangelizzazione. Per contro, 
condanna, secondo una tradizione ormai consolidata nel magistero della 
Chiesa da secoli, la gnoseologia idealistica iniziata da Cartesio2 e che giun-
ge, nei suoi logici sviluppi, sino all’idealismo trascendentale tedesco del sec. 
XIX. Caratteristica, infatti, del realismo è il principio secondo il quale «la 
realtà è superiore all’idea» (EG 231), superiore, s’intende, dal punto di vista 
ontologico, in quanto l’idea nell’atto conoscitivo umano ha un esse diminu-
tum, è una rappresentazione o una similitudine del reale elaborata dalla 
mente (EG 231), interna alla mente, per mezzo della quale il pensiero coglie 
o raggiunge la realtà esterna. Come dice il Papa (EG 232): «L’idea – le ela-
borazioni concettuali –, è in funzione del cogliere, comprendere e dirigere 
la realtà». Questa resta esterna in se stessa, ma viene immanentizzata nella 
mente o resa presente alla mente grazie all’idea.

1  Francesco, Esortazione apostolica Evangelii gaudium (24 novembre 2013) (EG), in 
(24 novembre 2013) (EG), in «Il Regno-Documenti» 21 (2013) 641-693.

2  Le opere di Cartesio furono messe all’Indice nel 1663. Una buona critica a Cartesio si 
trova nelle opere di J. Maritain, Tre riformatori, Morcelliana, Brescia 1964; Id., Le songe de 
Descartes, Buchet&Chastel, Paris 1932.
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Certo, il pensiero o l’idea hanno sede nel soggetto, e quando si dice 
che raggiunge la realtà esterna, non s’intende evidentemente che viaggi 
nello spazio come fosse un’onda elettromagnetica, ma ci si riferisce alla pre-
via attività dei sensi, i quali loro sì che agiscono nello spazio e instaurano 
un contatto fisico del soggetto con l’oggetto. Ma è chiaro che per effetto 
dell’esperienza sensibile e usando l’esperienza sensibile l’intelletto forma 
l’idea di una data realtà entro se stesso raggiungendo, quindi, il reale im-
materialmente entro se stesso a modo di rappresentazione intenzionale. Così 
l’essenza della cosa resta la stessa pur mutando condizione di esistenza: da 
essenza reale diventa essenza pensata, diventa idea.

La realtà è superiore all’idea perché questa è una semplice riproduzione 
mentale imperfetta, fallibile e limitata della realtà, la quale sola è vera sostanza, 
mentre l’idea è un accidente dell’intelletto. La realtà esiste anche indipenden-
temente dalle nostre idee, mentre le nostre idee non esistono se non in ordine 
alla realtà e in funzione della realtà, che è il fondamento e la regola della loro 
verità. La realtà fa da modello alle nostre idee, mentre le nostre idee possono 
modellare solo accidentalmente e modalmente una realtà, e ciò solo sulla base 
di una loro previa adeguazione alla realtà. Molte realtà esistono senza che ne 
abbiamo un’idea: esistono molte cose alle quali non pensiamo, né mai pense-
remo, mentre abbiamo la verace idea di una cosa reale, se questa cosa esiste 
realmente, indipendentemente da noi. La realtà, in quanto conosciuta, diventa 
idea, ma in se stessa, fuori di noi, resta sempre realtà.

Le idee dipendono da noi, le produciamo noi. La realtà dipende da 
Dio che l’ha creata. Per questo si giunge a sapere che Dio esiste non par-
tendo da una supposta idea innata o apriorica di Dio, ma interrogando la 
realtà e comprendendo che se essa esiste nella sua contingenza, non può 
esistere se non grazie a una causa prima che è Dio. Non è vero che per 
riconoscere il finito si deve avere l’idea dell’infinito. È vero il contrario: il 
finito è evidente per se stesso. È invece partendo dall’esperienza del fini-
to, che non dà sufficiente ragione della sua esistenza, che poniamo, come 
causa della sua esistenza, l’infinito divino. L’idea di Dio, quindi, non è un 
modello ideale apriori, grazie al quale sappiamo, per un semplice esame del 
contenuto di questo ideale, che Dio esiste nella realtà, ma è un’idea sublime 
(id quo nihil maius cogitari potest), che ci facciamo né possiamo non farci, 
una volta che abbiamo dimostrato, partendo dalla realtà sensibile e appli-
cando il principio di causalità in modo radicale, che nella realtà esiste una 
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causa prima di tutte le cose e che chiamiamo «Dio». Questo è il cammino 
della ragione verso Dio indicato dalla stessa Sacra Scrittura (Sap 13,5 e Rm 
1,19-20), il cammino del realismo biblico, eminentemente rappresentato, 
per espresso riconoscimento della Chiesa, dal realismo aristotelico-tomista. 
Da qui il fatto che la Chiesa raccomanda il realismo, contro l’idealismo e il 
modo idealista di dimostrare l’esistenza di Dio.3

Non ha senso chiedersi con Cartesio come da supposte idee innate 
e in particolare dal cogito o dall’autocoscienza considerati come primum 
cognitum possiamo dimostrare l’esistenza della realtà, come possiamo «get-
tare un ponte» sulla realtà. Non ha senso, dopo avere irragionevolmente 
dubitato della testimonianza dei sensi e di ogni cosa, chiedersi se c’è una 

3  Una buona apologia del realismo e un’efficace critica all’idealismo si trova, oltre che 
nelle opere di Cornelio Fabro, di Jacques Maritain e di Joseph de Tonquédec, anche in E. 
Toccafondi, La ricerca critica della realtà, Edizioni Arnodo, Roma 1941. Il principio fonda-
mentale della confutazione dell’idealismo si trova già in S. Tommaso, Sum.Theol., I, q. 85, a.2, 
laddove l’Aquinate dimostra che l’oggetto del sapere non è l’idea umana (species), ma il reale. 
Nulla qui a che vedere con la concezione platonico-agostiniana della filosofia come visione 
delle idee, perché qui si tratta delle idee divine e non di quelle umane e del resto è evidente 
che anche per il realista la realtà è attuazione di un’idea divina. La gnoseologia agostiniana è 
realista in quanto riconosce senza difficoltà l’esistenza della realtà esterna e quindi la verità 
del sapere come adeguazione dell’idea umana al reale. L’idea divina in Agostino non è vista 
direttamente, ma solo di riflesso nella coscienza. Tale gnoseologia differisce dalla gnoseologia 
tomista perché in Agostino l’intelletto è messo in un rapporto più stretto con Dio con la 
dottrina dell’illuminazione, mentre Tommaso sottolinea l’autonomia dell’intelletto agente e 
possibile con la loro attività astrattiva. Il realismo agostiniano si può riassumere in questi due 
principi: «Corpus quo [anima] velut nuntio utitur ad formandum in seipsa quod extrinsecus 
annuntiatur», Agostino, De Gen. ad litt., XII, 24, 51; t. 34, col. 475, cit. da E. Gilson, 
Introduction à l’étude de Saint Augustin, Vrin, Paris 1969, 74; «omnis res quamcumque co-
gnoscimus, congenerat in nobis notitiam sui. Ab utroque enim notitia paritur, a cognoscente 
et cognito», Agostino, De Trin., IX, 12, 18; ty. 42, col. 970, cit. da Gilson, Introduction, 
73. Agostino contro Cartesio ammette la veracità del senso: «Ipsaque visio quid aliud, quam 
sensus ex ea re quae sentitur informatus? […] corpus quo formatur sensus oculorum, cum 
idem corpus videtur, et ipsa forma quae ab eodem imprimitur sensui, quae visio vocatur; 
[…] sensus ergo vel visio, idest sensus formatus extrinsecus», Agostino, De Trin., XI, 2, 4; 
t. 42, col. 987, cit. da Gilson, Introduction, 283. Per questo l’intelletto conosce servendosi 
del senso: «Nemo de illo corpore utrum sit intelligere potest nisi cui sensus quidquam de 
illo nuntiarit», Agostino, Epist. XIII, 4; t. 33, col. 78, cit. da Gilson, Introduction. La nota 
diffidenza di Agostino nei confronti dei sensi non gli impedisce in fin dei conti di riconoscere 
che essi sono capaci di verità. Del resto, come potremmo sapere di errare se non potessimo 
rifarci a un criterio di verità? Cartesio, pertanto, sbaglia quando afferma che non dobbiamo 
fidarci dei sensi perché ci accorgiamo che in certi casi ci ingannano. Quando il senso sbaglia, 
è lo stesso senso che corregge se stesso. Non c’è bisogno di ricorrere a nessun cogito.
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realtà esterna raggiungibile dalle idee, una realtà alla quale le nostre idee 
sono conformi, oppure se esse se ne stanno per conto loro, se la realtà esiste 
e come possiamo dimostrare la sua esistenza. Infatti, ogni dimostrazione 
suppone l’evidenza primaria e incontrovertibile dell’esistenza delle cose. 
Se dubitiamo di questa esistenza indubitabile, nessun cogito ci verrà in 
soccorso, a meno che non si tratti di quel cogito ragionevole che si rende 
credibile supponendo quell’esistenza della realtà, che, cacciata dalla porta, 
dovrà entrare dalla finestra. È vero che col cogito posso cogliere la realtà 
del mio io (sum), ma siamo daccapo: come posso cogliere tale realtà, se non 
è quella di un io che precedentemente ha conosciuto le cose? Altrimenti 
questo «io» è un vano fantasma.

Il dubbio cartesiano non è il vero dubbio metodico o ipotetico che 
fonda e fa da ingresso nel sapere, ma è un dubbio forzato e irragionevole, 
che non si risolve affatto col cogito come coscienza di dubitare, perché, 
come osserva san Tommaso, il dubitare non è un vero pensare, ma è un 
blocco o un’oscillazione del pensiero, come sarebbe una vista sdoppiata 
nella miopia. La buona vista vede un oggetto preciso e non è confusa tra il 
sì e il no. Per questo Cartesio avrebbe dovuto dire: «Dubito e quindi non 
penso». E penso sul serio se penso a una cosa che percepisco immediata-
mente e oggettivamente. Ciò mi porta alla certezza di pensare, ma perché 
penso a quella cosa, non perché mi dò a un dubbio stolto, come quello pro-
posto da Cartesio. È la precisa visione di cui sopra, cioè la percezione sen-
sibile, il punto di partenza del sapere. Saggezza vuole che si sappia di che 
cosa si deve dubitare e che cosa invece è indubitabile, ed è stolto dubitare 
delle verità indubitabili, com’è per esempio la verità del senso.

Anche Tommaso parla nel Commento alla Metafisica di Aristotele di 
un’«universalis dubitatio de veritate», ma per capire poi subito che essa è 
impossibile e non può essere vissuta. È un’ipotesi assurda, che va immedia-
tamente scartata, appena ci si accorge della sua stoltezza, anche se è possibi-
le confutarla in base al principio di non-contraddizione. Del resto, sarebbe 
impossibile dubitare, se non si facesse riferimento certo a un presupposto 
indubitabile che consente di dubitare e che giustifica il dubbio, dato che lo 
stesso dubbio, se è sensato, nasce perché stiamo cercando un’ulteriore verità 
sulla base di quella iniziale già trovata. Il sapere inizia con la certezza, non 
col dubbio, per cui questo non può coinvolgere l’intero oggetto del sapere, 
ma sempre un settore limitato.
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Come ebbe a dire giustamente Étienne Gilson, profondo conoscitore 
di Cartesio, se alla partenza del conoscere noi spezziamo col dubbio i ponti 
con la realtà sensibile e con ogni realtà e pretendiamo partire dall’idea, 
dopo, con tutti gli artifizi possibili e immaginabili, è impossibile ricostruire 
il ponte. O questo lo gettiamo fin dall’inizio senza traumi e senza incertez-
ze, ma con quella spontaneità normale, anche se vigile4 e non ingenua, che 
è propria del realismo, o si crea tra l’idea e la realtà un abisso incolmabile, 
un dualismo inconciliabile, che nessun ponte potrà più attraversare.

La conoscenza umana, fatta di senso e di intelletto, perché l’uomo è 
costituito di anima e di corpo, questo ci insegna il realismo, non conosce 
punto di partenza più naturale, certo ed evidente di quello dei sensi, anche 
se è vero che la certezza dell’autocoscienza conseguente a questa conoscen-
za iniziale, è più certa e più salda, benché più oscura, in quanto attinge al 
mondo dello spirito, che è l’essere saldo per eccellenza.

La verità del senso è la base empirica dell’edificio della verità, mentre 
indubbiamente i princìpi della ragione sono la luce intellettuale certissima 
che illumina l’esperienza. Se si mettono in crisi questi fondamenti e questi 
princìpi, crolla tutto l’edificio del sapere e vanamente ci si illude di elevarsi 
allo spirito e alla coscienza, sotto pretesto che sono piani ontologici supe-
riori e più importanti.5

4  Cf. il realismo critico di Maritain nel suo J. Maritain, Les degrés du Savoir, Desclée de 
Brouwer, Bruges 1932.

5  La coscienza della verità delle nostre idee non è che la maturazione piena di un’espe-
rienza della verità, che inizia con la percezione del senso e con la stessa sensazione. Se la 
verità non cominciasse a venirci dai sensi, il nostro pensiero non la potrebbe raggiungere, non 
perché non possa esistere un pensiero capace di cogliere il vero anche senza passare dal senso 
– qui sta l’errore dell’empirismo –; ma questo non è l’intelletto umano; è l’intelletto angeli-
co, perché l’angelo è un puro spirito senza corpo e quindi senza l’apparato della sensibilità. 
Qui sta il proton pseudos della gnoseologia cartesiana: l’aver assimilato il conoscere umano a 
quello dell’angelo. Il rosso del sangue non è una modificazione o un prodotto della mia vista, 
ma è una proprietà reale del sangue. Che poi il rosso sia un qualcosa di chimicamente o fisio-
logicamente descrivibile e giustificabile, questo è un altro discorso. Ma quando il linguaggio 
comune dice che il sangue è rosso, esprime l’essere rosso del sangue, senza rendersi conto 
della portata metafisica e realistica di questo giudizio, perché infatti tocca nientemeno che la 
realtà dell’essere, il che non è altro che il cogliere il reale ovvero la verità. E quindi esprime 
una qualità del sangue e non un modo d’essere dell’occhio. E qui raggiungiamo l’assioma 
fondamentale del realismo, per il quale tanto il senso che l’intelletto possono cogliere, me-
diante la rappresentazione, la verità, che è data dal contatto col reale, adaequatio intellectus 
et rei. Che poi il vedere abbia un aspetto fisiologico, per il quale l’occhio è modificato dal suo 
funzionamento e da irradiazioni che giungono dall’oggetto, non c’è dubbio; ma non bisogna 
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Lungi da noi l’errore materialista che fa sorgere lo spirito dalla materia. 
Parlare di superiorità della realtà rispetto all’idea non è necessariamente 
materialismo, in quanto, se è vero che l’idea è prodotto del nostro spirito, 
tuttavia la più umile realtà materiale, se vogliamo averne un’idea esatta, fa 
da regola e fondamento di verità per l’idea che ne abbiamo e l’essere o actus 
essendi di questa realtà materiale, in quanto reale, è superiore all’esse inten-
tionale o esse cognitum della nostra idea. Questa, in quanto entità spirituale, 
supera nella fattispecie il suo oggetto materiale; ma questo a sua volta, in 
quanto sostanza reale, supera l’esse intentionale o rappresentativo dell’idea.

Lo spirito è somma realtà e in Dio è idea sussistente, di per sé supe-
riore al mondo della materia. Siamo noi che dobbiamo avere l’umiltà di 
riconoscere che il nostro conoscere ha umili inizi, alla pari degli animali, e 
che solo nell’umiltà e nell’obbedienza al reale, ecco il realismo, si raggiunge 
la grandezza e l’altezza del sapere morale, spirituale, metafisico e teologico, 
fino al sapere soprannaturale della fede. 

Dunque, come esseri umani, animali razionali e non puri spiriti o se-
midei, noi possiamo salire al cielo solo partendo dalla terra. È solo Dio, che 
è già in cielo, che scende sulla terra. L’inizio sensibile del sapere non vuol 
dire assolutamente che noi possiamo conoscere solo le cose materiali,6 ma 

confondere l’aspetto intenzionale del vedere con le sue condizioni materiali. Un conto è il 
compito dell’oculista o del fisiologo della vista e un conto è la competenza del gnoseologo. 
L’intenzionalità del senso, senza ancora assurgere a quella dell’intelletto, comporta già l’im-
materialità del conoscere e quindi l’esperienza della verità, per la quale il soggetto rappresen-
ta immaterialmente l’oggetto. È solo perché il senso coglie il vero, che noi possiamo dire che 
un daltonico non ha la vista normale, perché possiamo confrontare un occhio che vede bene 
a uno che vede male. Ma se non avessimo un criterio oggettivo del vedere normale, come 
potremmo riconoscere il soggettivismo ingannevole della vista daltonica? C’è da scommet-
tere che, se Cartesio avesse conosciuto il daltonismo, avrebbe tratto pretesto anche da lì per 
dubitare della veracità del senso.

6  Il famoso principio: «Nihil est in intellectu, quod prius non fuerit in sensu», non vuol 
dire che l’oggetto dell’intelletto o dell’idea siano solo le cose o realtà sensibili, ma che per 
raggiungere quelle spirituali dobbiamo partire da quelle sensibili e far riferimento a esse con 
l’uso dell’immaginazione: la conversio ad phantasmata, della quale parla san Tommaso, Sum-
ma Theologiae, I, q. 84, a. 7. K. Rahner nel suo Spirito nel mondo, Vita e Pensiero, Milano 
1989 (or. ted. 1964), spiega questa conversio ad phantasmata come se si trattasse di un atto 
che scaturisce dall’intelletto e non un adattarsi dell’intelletto alle condizioni della sensibilità, 
lasciando trasparire una concezione idealistica della conoscenza, che non corrisponde a quel-
la di san Tommaso, ma che Rahner insisterà ancora ad attribuire all’Aquinate in ulteriori sue 
opere come, per es., in K. Rahner, Uditori della parola, Edizioni Borla, Torino 1977. È evi-
dente che nell’esperienza troviamo solo cose sensibili. In ciò gli empiristi hanno ragione. Tut-
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solo che giungiamo alle realtà spirituali indirettamente e analogicamente 
per symbola, per causalitatem, negationem et eminentiam, per speculum et in 
aenigmate (cf. 1Cor 13,12), mediante la concezione analogica e partecipativa 
dell’essere.7

L’idealismo ha voluto tagliare i ponti con la realtà esterna sin dall’ini-
zio, quasi essa fosse inaffidabile, alla ricerca di un principio di certezza più 
radicale e sicuro, che fosse veramente primo. Ma qui vale bene il proverbio: 
«Chi non si accontenta dell’onesto, perde il manico con tutto il cesto». 
Cartesio crede ancora alla realtà esterna, ma si è rifiutato di partire da essa 
pensando di trovare il vero principio nel suo cogito. Vuol riguadagnarla per 
un’altra via, forzata e contorta senza percorrere quella più normale e sicura 
del realismo e del senso comune.8

Con tutto ciò, l’idealista non è uno scettico o un fenomenista e neppure 
un empirista o un positivista, che si ferma ai dati dell’esperienza del senso, 
no; portando alle stelle il potere del pensiero umano, si vanta di conoscere 
la realtà e la realtà assoluta, anzi Dio stesso meglio del realista, che per lui 
è ingenuamente e grossolanamente schiavo dei pregiudizi, delle apparenze 
e delle illusioni. Per l’idealista la filosofia è semplicemente l’idealismo. Il 
realismo non è per nulla filosofia, non è sapere certo e oggettivo, ma è il 
comune e volgare opinare o fantasticare dell’uomo della strada, che si dà 
una patina di scientificità e rigore speculativo, ma che ancora, ammesso che 
ci riesca, non si è elevato alla dignità del sapere filosofico.

Così l’idealismo nato da Cartesio intraprende spavaldamente un cam-
mino nella certezza di avanzare nella verità assoluta come luce del mondo 
e vittoria della scienza dopo le lunghe tenebre e misere favole del realismo. 
L’idealismo si ritiene il vero realismo, se il realismo ha lo scopo di conosce-
re il reale così com’è nella sua massima elevatezza e profondità.

tavia è possibile e doveroso superare o trascendere l’esperienza per trovare la realtà spirituale. 
Ma questa scoperta, pertanto, non avviene grazie al cogito cartesiano come fossimo angeli o 
addirittura Dio, ma bensì nell’orizzonte della nozione trascendentale e analogica dell’essere.

7  Cf. il trattato di T. Tyn, Metafisica della sostanza. Partecipazione e analogia entis, Edizio-
ni ESD, Bologna 1991 (anche per i tipi di Fede&Cultura, Verona 20092).

8  Su questa facoltà fondamentale e universale della ragione naturale, a suo tempo studiata 
da Réginald Garrigou-Lagrange, cf. le dotte ricerche di Antonio Livi e della sua Associazione 
filosofica internazionale International Science and Common sense Association.
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2. La parabola dell’idealismo

Così gli idealisti successivi, credendo che l’invenzione di Cartesio fosse 
una via di non ritorno, verità definitiva, la «filosofia moderna», che supe-
rava per sempre la «vecchia metafisica»,9 avendo però capito che l’impresa 
di riagganciare la realtà esterna sulla base del cogito è impossibile10 e non 
volendo rinunciare al cogito, finirono col negare semplicemente una realtà 
esterna all’idea – la «cosa in sé» – e un essere esterno presupposto al pen-
siero. Tutto deve essere nell’io e nulla al di fuori. Solo l’io esiste, che finisce 
per essere identificato con Dio.

Ma il risultato di questa operazione è stato mistificatorio e deludente 
per non dire tragico. L’idea che basta a se stessa è solo l’idea divina. Il pro-
getto di ridurre l’essere al pensato, o il reale al razionale, può dar l’impres-
sione di padroneggiare l’essere e addirittura l’essere assoluto e quindi può 
dare l’ebbrezza di sentirsi assolutamente liberi. E invece un pensare umano 
che non sia più pensiero dell’essere, che ne è il nutrimento e la ragion 
d’essere, come rilevava giustamente Gustavo Bontadini, ma il pensiero che 
pone solo se stesso, in realtà svuota se stesso, si separa dall’essere e cade nel 
nichilismo e nell’insensatezza, come appare chiaramente da certe posizioni 
del pensiero postmoderno.11

L’idealismo è l’effetto di un intelletto insofferente dei propri limiti, 
empio, prevaricatore e tracotante, dalla voracità insaziabile e dalle ambi-
zioni senza confini, portato a invadere i diritti della realtà e derubare Dio 
sistematicamente dei propri attributi e delle proprie prerogative per attribu-
irli a sé, salvo poi alla fine a trovarsi come il figliol prodigo a nutrirsi delle 
carrube che mangiano i porci (cf. Lc 15,11-17).

9  Cf. G.G.F.Hegel, Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio, Edizioni Laterza, 
Bari 1963, 36.

10  Il tentativo di recuperare o ritrovare il realismo sulla base dell’idealismo, magari con 
la sicurezza di trovare l’anima profonda del realismo e del tomismo, è un tentativo ricorren-
te, ma alla fine vano per il motivo riferito sopra di Gilson. Lo troviamo, per es., in Joseph 
Maréchal, che parte da Immanuel Kant: J. Maréchal, Le point de départ de la métaphysique. 
Leçons sur le développement historique et théorique du problème de la connaissance, Museum 
Lessianum - Librairie Félix Alcan, Louvain - Paris 1926 e in Gustavo Bontadini, il quale parte 
da Giovanni Gentile: G. Bontadini, Studi sull’idealismo, Vita e Pensiero, Milano 1995.

11  Cf. gli studi di V. Possenti, Il nichilismo teoretico e la «morte della metafisica», Arman-
do Editore, Roma 1995; Id., Terza navigazione. Nichilismo e metafisica, Armando Editore, 
Roma 1998.
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Dopo il passo iniziale compiuto da Cartesio viene quello compiuto da 
Immanuel Kant. Cartesio mantiene la distinzione fra l’idea e la realtà, ben-
ché parta dall’idea (cogito) anziché dalla realtà. Kant mantiene anche lui 
la realtà distinta dall’intelletto – la «cosa in sé» –, ma adesso l’idea chiede 
ancora di più dalla realtà e umilia la realtà («cosa in sé»). La realtà esterna 
esiste, ma è inconoscibile, puramente pensabile (noùmeno); c’è qualcosa, 
ma non si sa che cos’è. Con tutto ciò Kant non rinuncia a un sapere certo, 
oggettivo e necessario: la scienza della «pura ragione» e la scienza dei fe-
nomeni. Tuttavia, tanto la prima che la seconda sono cartesianamente una 
deduzione dell’«io penso», anche se l’esperienza sensibile resta necessaria, 
solo però per la «materia» e non per la «forma» dell’oggetto della scienza 
dei fenomeni. Quanto alla critica della pura ragione, essa è apriori e non ha 
bisogno dell’esperienza: basta il cogito, come in Cartesio.

L’idea, che in Cartesio resta «immagine della realtà»12 diventa in Kant 
«Ideale della ragione»,13 che consiste nel «concetto di una cosa in sé, di un 
ens realissimum, omnitudo realitatis»,14 concetto che «non presuppone l’esi-
stenza di un tale essere, che si conforma all’ideale, ma solo l’idea di esso».15 
Questo ente è Dio, ma in Kant Dio non è più come in Cartesio, erede qui 
del realismo, una realtà esterna all’idea, ma è una suprema idea. Ma si badi 
bene: non un’idea realmente sussistente, come il Dio del realismo,16 ma 
un’«idea della ragione», prodotto dalla ragione e immanente alla ragione.

Il cogito in Johann G. Fichte invade ulteriormente il campo della re-
altà eliminando la cosa in sé. Essa è «un prodotto della rappresentazione 
dell’intelligenza»,17 è «una mera invenzione senza realtà alcuna»,18 è una 
«chimera bella e buona».19 Per questo «il realismo presuppone qualcosa 
che in nessun modo è nella coscienza […] e che quindi è un’escogitazione 

12  Cartesio, Meditazioni metafisiche, III meditazione, Edizioni Laterza, Bari 1968, 96.
13  I. Kant, Critica della ragion pura, Edizioni Laterza, Bari 1965, 465.
14  Ibid., 466.
15  Ibid., 467.
16  Anche per san Tommaso Dio è un’idea, ma idea coincidente con l’esse subsistens, su-

prema idea come suprema realtà (Sum. Theol., I, q. 14, a. 4, q. 15). Certo, per Tommaso la 
ragione può farsi un’idea di Dio, ma questa idea non è Dio, il quale esiste nella realtà esterna 
e non solo rappresentato nella ragione.

17  Cit. da L. Pareyson, Fichte, vol. 1, Edizioni di «Filosofia», Torino 1950, 184.
18  Ivi.
19  Ivi.
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ben arbitraria e problematica».20 «Se si parla di cosa in sé, chiedo che si 
dica qualcosa di ragionevole dopo aver fatto astrazione da ogni coscienza 
e da ogni ragione».21 «Il postulato della cosa in sé lo si può chiamare il 
postulato della non ragion pura».22

Luigi Pareyson riferisce che per Fichte «le cose sono così poco indi-
pendenti dall’intelligenza, che persino il pensiero naturale le fa dipendere, 
col mito della creazione dall’intelligenza divina».23 Non esiste una cosa in 
sé indipendente dalla coscienza che ne abbiamo, e anche ciò che appare 
alla coscienza ingenua del realista, l’idealista sa che in realtà questa «cosa 
in sé» non è che il prodotto dell’io che è una reinterpretazione del cogito 
cartesiano, i cui poteri erano già stati ampliati da Kant nel modo che ab-
biamo visto. Fichte li aumenta ancora, tanto da sottrarre alla potenza divina 
creatrice considerata sprezzantemente un «mito», il principio dell’esistenza 
delle cose. Esse per Fichte non sono che l’effetto della produzione ori-
ginaria dell’io che ormai diventa un io assoluto, piano superiore dell’io 
empirico oggetto della comune esperienza e, in fondo, della stessa rifles-
sione cartesiana. L’ideale rappresentato dall’io assorbe ancor di più in sé 
il reale. Per Fichte il realista crede di trovare con le sue rappresentazioni 
una realtà a lui esterna che trascende la sua coscienza; invece l’idealista che 
scopre la vera realtà, trova quello che l’io originariamente agente (ossia il 
cogito) liberamente produce. Qui sta il «fondamento della spiegazione delle 
rappresentazioni».24 In tal modo la filosofia «non è produttrice di cono-
scenze: essa è soltanto osservatrice dello spirito umano nella produzione 
originaria di ogni conoscenza».25

L’assunto principale della filosofia per Fichte è di cogliere la realtà 
della coscienza e dell’esperienza. «Questo è il punto principale di ogni filo-
sofia reale».26 «L’atto con cui l’io si pone e con sé pone tutto ciò che accade 
realmente: perciò l’idealismo è una filosofia completamente reale, in cui 
non ha luogo nessuna invenzione arbitraria».27 Il sum che Cartesio ricava 

20  Ivi.
21  Ivi.
22  Ivi.
23  Ivi.
24  Ibid., 187.
25  Ibid., 188.
26  Ivi.
27  Ibid., 189.
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dal cogito, non è tanto una deduzione logica, come sarebbe: «Penso perché 
esisto», quanto un’esplicitazione del cogito, ossia dell’atto del pensare. Il 
reale comincia così ad essere assorbito nell’ideale. Tuttavia, per Cartesio 
il sum resta pur sempre una realtà che non si identifica col pensiero, ma è 
colta dal pensiero. Per Cartesio il suo io non è un prodotto della sua idea, 
ma è un ente, una res creata da Dio. Per questo Cartesio sente il bisogno 
di dimostrare l’esistenza di Dio. Invece Fichte interpreta l’ergo che segue al 
cogito come atto produttivo di essere, effetto del libero atto del cogito iden-
tico all’io, atto per il quale l’io non pone solo l’autocoscienza, ma l’essere 
stesso dell’io, sicché l’io non è una creatura che abbia bisogno di un Dio 
creatore, ma è io assoluto che esiste da sé e a sé, mentre l’essere si avvia 
decisamente a essere identificato col pensiero e col pensato: «L’io pone se 
stesso assolutamente».28

Come per Kant, così per Fichte Dio non è reale, ma ideale. Solo il fi-
nito, la coscienza umana è reale. «Dio è un ideale abbozzato secondo l’idea 
dell’attività pura dell’io».29 Dio come io assoluto, è meta irraggiungibile 
dell’attività dell’io empirico:

L’io pone se stesso assolutamente […] Si parla di un’idea dell’io, che 
dev’essere posta necessariamente a base della sua esigenza pratica infinita, 
ma che è irraggiungibile per la nostra coscienza, e quindi non può mai pre-
sentarsi immediatamente in questa (ma ben mediatamente, nella riflessione 
filosofica).30

Dio «è un’idea impensabile, che tuttavia ci è posta come lo scopo 
pratico supremo».31 L’io è «infinito prodotto, infinita attività […] questo è 
un circolo, ma non è un circolo vizioso, poiché esso è quel circolo, da cui 
la ragione non può uscire, perché esso contiene ciò, che è assolutamente 
certo per se stesso e in forza di se stesso».32 «Io sono assolutamente; cioè: 
io sono assolutamente perché sono; sono assolutamente ciò che sono».33 È 
evidente come questo «io» si arroga l’attributo dell’autosussistenza, propria 
del Dio biblico (cf. Es 3,14). E di fatti per Fichte questo «io» è Dio, non è 

28  Ibid., 113.
29  Ibid., 119.
30  Ivi.
31  Ibid., 120.
32  Ivi.
33  Ivi.
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l’individualità empirica del filosofo, il quale si pone sul piano del finito in 
uno sforzo (Trieb) infinito di raggiungere l’assoluto. Ma questa distinzione 
tra il finito umano e l’infinto divino non convince, perché, se l’io assoluto 
pone se stesso («primo principio», l’autocoscienza, il cogito), l’io umano per 
Fichte non dipende da Dio nel suo esistere, non è creato da Dio ed esterno 
a Dio, il quale non è causa dell’esistenza dell’io finito, ma anche l’io finito 
(«secondo principio», la coscienza umana) si pone assolutamente da sé 
come «non-io» opposto all’io assoluto, benché posto dall’io assoluto al suo 
interno, dato che solo l’io assoluto esiste: «Di questo elemento eterogeneo», 
ossia del non-io, «non possiamo dire null’altro, se non che esso non è deri-
vabile dall’intima essenza dell’io».34

L’io, dunque, non pone la realtà o l’esistenza del finito ossia del non-io 
come da lui distinta, perché «l’io abbraccia in sé tutta la realtà, cioè una re-
altà infinita e illimitata»,35 ma pone nella propria essenza in senso ideale o 
razionale l’essenza del non-io, o più precisamente «contrappone»36 a sé nel 
suo interno il non-io. Dunque, un unico io dal punto di vista dell’esistenza 
o della realtà, anche se due essenze distinte – io e non-io – dal punto di 
vista logico, razionale o ideale. Appare a un tempo la dialettica e l’istanza 
monistico-panteistica, che saranno sviluppate da Friedrich Schelling e da 
G.W. Friedrich Hegel. Tuttavia, Fichte resta ancora legato a Kant e quindi 
al realismo ammettendo un non-io opposto all’io, come osserva Adriano 
Bausola:

Fichte […] mantiene ancora la prospettiva kantiana, per cui la coscienza è 
limitata da qualcosa di esterno ad essa, assolutamente, e non sa riconosce-
re nell’io un principio onnicomprensivo. Questo passo sarà compiuto da 
Schelling, nella duplice direzione, di affermare l’immanenza gnoseologica 
dell’essere alla coscienza (e di questa all’autocoscienza in un unico atto), 
e l’immanenza metafisica di ogni essere all’io (l’esterno non è più tale 
rispetto all’io, non solo nel senso che l’essere è immanente al pensare, ma 
anche nel senso che il pensare produce l’essere): la coscienza [umana] sarà 
dedotta totalmente dall’autocoscienza [divina] e non solo, come in Fichte, 
le determinazioni che l’autocoscienza deve produrre (facentesi coscienza 

34  Ibid., 116.
35  Ibid., 114.
36  Ivi.
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determinata e così e così congegnata), in quanto urtata da un dato origina-
rio esterno che è quello che produce l’opposizione dei due princìpi.37

Con Schelling si fa più forte l’intenzione monistica e l’esigenza 
dell’identità dell’assoluto uno e onnicomprensivo, l’uno-tutto dell’antico 
stoicismo, per cui egli si sforza di eliminare quello che egli giudica «duali-
smo» in Fichte tra finito e infinito, tra reale e ideale, tra pensiero ed essere. 
Tutto deve essere veramente nell’io e identico all’io, come del resto lo stes-
so Fichte aveva desiderato, ma non era riuscito a raggiungere o non aveva 
avuto l’audacia di raggiungere, perché trattenuto kantianamente e realisti-
camente dalla consapevolezza che non può esistere una perfetta identità 
tra l’uomo e Dio. Per questo, per Fichte l’uomo tende e si sforza verso Dio, 
ma non lo raggiunge mai e la filosofia è solo «filosofia del finito», anche 
se poi l’io assoluto non è altro che la dimensione alta dell’io empirico. Per 
questo Fichte fu accusato di ateismo. Egli reagì sdegnato, ma non si accor-
geva quanto il suo «io assoluto» offrisse un’ansa alla grave accusa. Invece 
Schelling, ispirandosi a Baruch Spinoza, ed esplicitando lo stesso io assolu-
to di Fichte, erede del cogito cartesiano, ammette francamente e con mag-
gior audacia di Fichte, un’«intuizione intellettuale» originaria immediata, 
anche se non concettuale, dell’assoluto. Per Schelling il sistema filosofico, 
ossia quello idealistico,

«che cerchi l’origine delle cose in un’attività dello spirito, la quale sia ideale 
e reale insieme, appunto perché è il più perfetto idealismo, dovrebbe esse-
re in pari tempo il più perfetto realismo. E cioè il più perfetto realismo è 
quello che conosce le cose in sé e immediatamente, esso è possibile soltanto 
in una natura, la quale non veda nelle cose, che la sua propria realtà, circo-
scritta dalla propria attività.38

Così Schelling crede di avere abolito del tutto la separazione fra ideale 
(soggettivo) e reale (oggettivo), che ancora restava in Fichte nella dottrina 
dell’«urto», che l’io umano finito riceve dall’esterno, residuo dialettizzato 
della kantiana «cosa in sé», la quale peraltro non fondava più l’esperienza, 
perché Fichte si studia di far entrare la stessa esperienza all’interno dell’at-
tività costruttrice o «immaginazione produttiva» dell’io assoluto.

37  A. Bausola, Lo svolgimento del pensiero di Schelling, Vita e Pensiero, Milano 1969, 20-22.
38  F.W.J. Schelling, Sistema dell’idealismo trascendentale, Edizioni Laterza, Bari 1990, 100.
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Sorge allora l’assoluto schellinghiano, totale indifferenza di soggetto 
e oggetto, ideale e reale, finito e infinito, universale e singolare rispetto a 
ogni differenza e opposizione, ma così privo di intellegibilità che suscite-
rà la famosa ironia hegeliana delle «vacche nere». Così Hegel respinge la 
concezione schellinghiana in nome della scienza e della razionalità del con-
cetto, che comporta la distinzione, l’opposizione e il sillogismo. In Hegel il 
reale è razionale e il razionale è reale, sicché l’«intuizione» schellinghiana 
perde la sua ineffabile indeterminatezza, che la rende aperta a tutto e al 
contrario di tutto.39 Così però avviene nel razionalismo hegeliano che la 
stessa contraddizione entra in Dio, per cui l’identità divina è pagata al 
prezzo della contraddizione e il razionalismo si trasforma, come già osservò 
Richard Kroner, nel più aspro degli irrazionalismi.

Hegel porta a compimento l’identificazione dell’essere col pensiero, che 
è il trend contenuto nel cogito cartesiano e che diventa così il dogma fon-
damentale dell’idealismo trascendentale,40 noto anche ai ragazzi del liceo, 
dogma che distingue l’idealismo dal realismo, il quale viceversa ammette 
questa identità solo in Dio,41 mentre distingue nell’uomo il pensiero o l’idea 
umana dalla realtà o dall’ente oggetto del pensiero, intellectus e res. Come 
a dire che distingue il pensabile dal pensato, il pensante da suo pensiero.

Stupisce quindi infinitamente, per non dire che scandalizza e provoca 
a sdegno l’interpretazione truffaldina del pensiero di san Tommaso, pro-
posta da Karl Rahner,42 il quale vorrebbe tranquillamente sostenere che 
quell’identificazione costituisce il nucleo profondo e autentico del pensiero 
tomista, equivoco gravissimo poderosamente confutato a suo tempo dal 
Cornelio Fabro.43 Hegel descrive l’idealismo in questi termini:

Nel pensiero, che la coscienza ha attinto, e cioè che la coscienza singola è, 
in sé, essenza assoluta, la coscienza ritorna in sé medesima […] Il movimen-
to di tale coscienza ha compiuto in lei questo: di aver posto la singolarità 
nel suo completo sviluppo o la singolarità che è coscienza effettuale, come 
il negativo di lei stessa, vale a dire come l’estremo oggettivo [la coscienza 
pone il suo oggetto] […] e, mantenendosi la coscienza in questa sua negati-

39  Cf. questa critica a Schelling in G.W.F. Hegel, Lezioni sulla storia della filosofia, Edi-
zioni Laterza, Bari 1981, 383-390.

40  Ovvero l’identificazione dell’idea con la realtà.
41  Cf. S. Tommaso, Sum. Theol., I, q. 14,a.4; q. 15,a.3.
42  In K. Rahner, Uditori della parola, Borla, Torino 1977, 66-73.
43  Cf. C. Fabro, La svolta antropologica di Karl Rahner, Rusconi, Milano 1974.
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vità, costituisce nella coscienza come tale la sua essenza […] La coscienza, 
enuncia se stessa: è la certezza di essere ogni verità […] L’autocoscienza è 
ragione […] Come ragione, l’autocoscienza, fatta sicura di se stessa, è certa 
di se stessa come realtà, ossia è certa che ogni realtà non è niente di diverso 
da lei; il suo pensare è esso stesso, immediatamente, l’effettualità, verso la 
quale essa si comporta dunque come idealismo.44

Per la qualità un essere determinato è distinto da un altro essere determi-
nato o è, appunto, un essere determinato; esso è per se stesso o esiste me-
diante questa semplicità con sé. Ma con ciò esso è essenzialmente pensiero. 
Qui si comprende che l’essere è pensare.45

L’idealismo è logica:

La logica si determinò come la scienza del pensiero puro, scienza che aveva 
per suo principio il puro sapere, l’unità [ossia l’io come cogito] non astratta, 
ma concreta e vivente, perciò che in essa è come superata l’opposizione, 
propria della coscienza, fra un soggettivo essere per sé [l’io empirico] e un 
secondo essere simile, un essere oggettivo [la cosa] ed è conosciuto l’essere 
come puro concetto in se stesso e il puro concetto come il vero essere.46

Hegel, che era luterano, era convinto di dare con la sua gnoseologia e 
col suo stesso sistema, un’interpretazione moderna del cristianesimo. Del 
resto il cogito di Cartesio non era stato stabilito da un filosofo che si con-
siderava cattolico e fu lodato addirittura dal card. Pierre de Bérulle? Non 
c’è dubbio che la soggettivistica idea luterana della coscienza si combinava 
bene con l’autocoscienza cartesiana. Eppure Martin Lutero restava realista 
come realista è la gnoseologia biblica, e mai avrebbe ammesso che Cristo 
fosse una semplice idea della sua mente.

3. Idealismo e cristianesimo

Invece, la persuasione che l’idealismo, per la sua apparente spiri-
tualità, servisse meglio del realismo scolastico giudicato un oggettivismo 
«superato»,47 per comprendere modernamente l’essenza profonda del cri-
stianesimo, finì per affermarsi non solo negli ambienti protestanti, ma, a 

44  G.W.F. Hegel, Fenomenologia dello Spirito, vol. I, La Nuova Italia, Firenze 1988, 193-194.
45  Ibid., 45.
46  G.W.F. Hegel, Scienza della logica, Edizioni Laterza, Bari 1984, 43.
47  Un rozzo slogan che ha avuto molto credito di recente, tanto da ingannare anche te-

ologi ed esegeti, è che il realismo scolastico risentirebbe del cosiddetto «dualismo greco», 
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partire dal modernismo dei tempi di san Pio X – si veda, per esempio, 
Lucien Laberthonnière – si è gradualmente insinuata, dopo il tentativo di 
Joseph Maréchal48 di accostare san Tommaso a Kant, anche nella teologia 
cattolica, fino ai nostri giorni – si veda, per esempio, Rahner – nonostante 
i numerosi richiami in contrario da parte del magistero della Chiesa, fino 
allo stesso Concilio Vaticano II, il quale, com’è noto, raccomanda il pensie-
ro di san Tommaso.

All’inizio del secolo scorso furono gli stessi idealisti a propagandare 
questa tesi falsa e insidiosa, eppure seducente, secondo la quale l’idealismo 
tedesco, in fondo, non è che un’interpretazione geniale ed efficace del 
cristianesimo più conforme alla Scrittura e adatta alla cultura moderna, 
che non il realismo scolastico di san Tommaso. In fondo, la vecchia tesi 
protestante anticattolica. Ci si mise Giovanni Gentile,49 il quale descrive col 
suo linguaggio efficace, icastico ed entusiasta l’idealismo in questi termini, 
con la pretesa, inoltre, di proporre un idealismo più compiuto e coerente 
di quello di Hegel:

L’idealismo che si disse assoluto [quello appunto di Hegel], non fu pro-
priamente tale, perché ammetteva un’idea in sé che non è per sé, ed è 
perciò idea senza essere spirito; ammetteva un’idea fuori di sé, alienata 
da sé, esteriorizzata e fissata nella sua esteriorità, di qua anch’essa dallo 
spirito. Bisognava che l’idea si manifestasse tutta spirito, ed essenzial-
mente spirito. Bisognava che l’idealismo trascendentale, di cui quello 
assoluto vuole essere la forma più coerente, si facesse veramente tra-
scendentale, concependo dell’io l’attività a priori come assolutamente 
trascendentale, immanente cioè nell’esperienza, perché creatrice dell’espe-
rienza. Che essa non può creare, se non assorbe in sé originariamen-
te quella materia della stessa esperienza, che Kant le contrapponeva.	
Questo si propone di fare l’idealismo attuale, per cui l’idea, come idea, 
non è avanti all’atto spirituale, ma è quest’atto. E quest’atto può essere, 
perché quest’atto non presuppone a sé nulla: né come natura, né come 
idea; e si sottrae pertanto a ogni preconcetto naturalistico secondo l’antica 
aspirazione cristiana diretta all’affermazione della realtà spirituale, come 

contrario alla mentalità biblica, come se l’idealismo non covasse nel suo seno dualismi ben 
peggiori, come quello di ammettere in Dio la presenza del male.

48  Cf. Maréchal, Le point de départ de la métaphysique.
49  Una buona critica a G. Gentile si trova in E. Chiocchetti, La filosofia di Giovanni 

Gentile, Vita e Pensiero, Milano 1922; A. Zacchi, Il nuovo idealismo italiano di B. Croce e 
G. Gentile, Libreria Francesco Ferrari, Roma 1925; M. Cordovani, Cattolicismo e idealismo, 
Vita e Pensiero, Milano 1928.
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creazione della stessa attività affermante. L’idealismo attuale, recando a 
forma rigorosamente coerente il principio dell’idealismo trascendentale, 
ritorna all’originaria intuizione del cristianesimo, che è il fermento di tutta 
la civiltà moderna.50

Non lasciamoci fuorviare dall’uso qui del termine «creazione», che 
nulla ha a che vedere con il dogma cristiano della creazione, che è, come 
dice l’Aquinate, productio totius entis ex nihilo sui et subiecti da parte di Dio 
e solo di Dio. In Gentile, invece, come in tutto l’idealismo, il «creare» è 
semplicemente produrre idee scambiate per la realtà o la pretesa dell’uomo 
di sostituirsi a Dio nel creare la realtà mediante le idee.

La concezione gentiliana del cristianesimo fu accolta da G. Bontadini, 
il quale già nel 192951 sostenne la tesi che l’idealismo costituisce l’invera-
mento del realismo garantendo ciò che il realismo non è riuscito a rag-
giungere: cogliere l’essenza profonda dello spirito. Da qui la conseguenza 
che la vera interpretazione dello spiritualismo cristiano sarà data non dal 
realismo, ma dall’idealismo. L’idealismo, quindi, sarebbe un rimedio al 
realismo. Dice il Bontadini:

L’idealismo suppone l’esperienza realistica, suppone i reiterati tentativi di 
arrivare alla realtà ultima delle cose, e la coscienza del loro insuccesso e lo 
smarrimento di trovarsi al di qua della realtà, in umbra mortis; contro tale 
smarrimento l’idealismo reagisce richiamando l’uomo alla realtà innegabile 
del proprio pensiero […] Che è pensiero e dunque pensiero di qualche cosa 
e perciò certezza, oltre che di se stesso, di questo qualche cosa in quanto 
oggetto del pensiero. È a questo momento [...] che sorge il concetto di una 
realtà che è in quanto è pensata o conosciuta.52

Queste parole di Bontadini mostrano che egli non ha capito nulla di 
che cos’è il realismo, presentando spropositatamente l’idealismo come fosse 
la luce che emerge dalle tenebre. È vero che si danno circostanze nelle 
quali la mente deve arrendersi all’impenetrabilità di certe realtà o della 
natura o del divino, ma in altre abbiamo la gioia di penetrare nel fondo del 
reale, come quando con Tommaso d’Aquino scopriamo l’analogia dell’es-

50  G. Gentile, La religione. Il modernismo e i rapporti tra religione e filosofia; Discorsi di 
religione, Edizioni Sansoni, Firenze 1965, 335.

51  Vedi il saggio G. Bontadini, Valutazione analitica e valutazione dialettica della filosofia 
moderna, in Id., Studi sull’idealismo, Vita e Pensiero, Milano 1995, 221-237.

52  Ibid., 276.
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sere o la differenza tra l’essenza e l’essere o l’immensità della causa prima. 
Identificare il realismo con la lugubre e disperata condizione di trovarsi in 
umbra mortis, è una calunnia gravissima e un fraintendimento totale.

«La realtà innegabile del proprio pensiero», per usare le parole di 
Bontadini, realtà la cui scoperta egli ascrive al merito luminoso dell’ide-
alismo, era, per la verità, già nota al realismo da parecchi secoli prima di 
Cartesio, con l’ulteriore coscienza, di elementare buon senso, che la res che 
è oggetto dell’intelletto è pensata quando è già conosciuta, ma prima essa 
esiste in sé, per conto proprio, prima di essere pensata, sicché la realtà esi-
ste anche se non ne abbiamo l’idea e, pertanto, l’oggetto primo dell’intellet-
to, principio della certezza, non è l’idea della realtà ma la realtà in se stessa, 
conosciuta per mezzo dei sensi e, se abbiamo l’idea della realtà e possiamo 
farne oggetto di conoscenza, è perché in precedenza abbiamo conosciuto 
la realtà. Il cogito cartesiano presenta in maniera distorta e falsa quello che 
da sempre la sana ragione e la buona filosofia conoscevano perfettamente 
e con totale certezza.

Bontadini è stato discepolo di Gentile e il suo pensiero risente 
dell’idealismo gentiliano dell’atto puro, che è puro essere e puro pensiero 
creatore dell’essere. Ma per Gentile l’essere si identifica hegelianamente 
col divenire, mentre Bontadini riscopre l’essere parmenideo, che è esen-
te dal divenire e dalla molteplicità, anche se Parmenide appare come il 
primo degli idealisti con la sua identificazione dell’essere col pensiero (to 
autò to noèin kai to èinai). Bontadini si professò cattolico e si sforzò, come 
abbiamo visto, di conciliare l’idealismo col cristianesimo, respingendo 
l’immanenza totale dell’essere nell’atto di pensare il pensiero («autocon-
cetto»), propria della filosofia gentiliana, e quindi recuperando il pensie-
ro non come pensiero di se stesso, ma come pensiero dell’essere, anche 
se pure in Bontadini il pensiero resta intrascendibile e non ha un essere 
presupposto fuori di lui. Tuttavia, Bontadini ammette Dio creatore e 
recupera la dottrina parmenidea dell’essere, dottrina che può avere qual-
che somiglianza con quella dello ipsum esse di san Tommaso. Senonché, 
però, per Tommaso l’esse non è l’ipsum esse, ma il primo è analogico e 
abbraccia tanto il creato quanto il creatore, mentre il secondo è univoco 
e si riferisce solo a Dio. Ciò permette a Tommaso di non aver problemi a 
congiungere il divenire con l’essere, mantenendoli distinti e ammettendo 
il divenire nella creatura ma non nel creatore.
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Invece per il parmenidismo bontadiniano il divenire diventa un rom-
picapo, perché sembra contraddire l’essere; e da qui sorgerà la metafisica 
di Emanuele Severino,53 il quale in nome del principio parmenideo di 
non-contraddizione, esclude dal reale il divenire giudicato contradditorio. 
Bontadini non se la sente di negare la realtà del divenire, quindi dell’ente 
sensibile, tanto che la sua prova dell’esistenza di Dio si basa proprio sulla 
necessità di sciogliere l’apparente contraddittorietà del divenire: se Dio non 
esistesse, trionferebbe l’esistenza assurda di un mondo contradditorio, ele-
vato alla dignità dell’assoluto, come in fondo succede in Hegel. Se, invece, 
l’assoluto è Dio, essere assoluto e identità assoluta, è salvo il principio di 
non-contraddizione. Ci si può chiedere però se Bontadini salva la dignità 
ontologica del divenire ovvero del mondo. Se, alla maniera di Parmenide, 
esiste solo l’essere necessario, che ne è del contingente? Se il vero essere è 
solo l’uno o, come si esprime Bontadini, è l’«intero» (si veda la «totalità» 
hegeliana), che ne è del molteplice?

Dimostrare l’esistenza di Dio facendo leva solo sul principio di non-
contraddizione non basta. Siamo solo sul piano dell’essenza, ma non rag-
giungiamo l’esistenza. Siamo solo all’interno dell’idea, ma non tocchiamo 
la realtà. Occorre anche il principio di causalità efficiente, che si pone 
sul piano del reale. Non basta l’univocità dell’essenza, ma occorre anche 
l’analogia e la partecipazione dell’essere. Infatti è solo grazie all’analogia 
che si concilia l’essere col divenire e quindi Dio col mondo. Infatti, dato 
che Dio è somma realtà – «omnitudo realitatis», «ens realissimum», come 
dice giustamente persino Kant – non basta, per dimostrarne l’esistenza 
reale, starsene solo sul piano delle idee per quanto sublimi,54 al fine di 
trovare un’idea assoluta non-contradditoria, che chiamiamo «Dio». Bisogna 
stare sul piano del reale e partire da esso, piano che ci è dato inizialmente 
dall’esperienza delle cose sensibili esterne. Occorre interrogarsi sulla loro 
causa prima e solo allora si giunge a conoscere con certezza il vero Dio, il 
quale certo è somma idea – in ciò gli idealisti hanno ragione – ma è al con-
tempo essere assoluto, ipsum esse, causa dell’essere finito.

53  Una buona critica a E. Severino in C. Fabro, L’alienazione dell’Occidente, Edizioni 
Quadrivium, Genova 1981.

54  Come rilevò san Tommaso, il famoso «argomento ontologico» di sant’Anselmo non 
è alieno da questo difetto e non per nulla esso piace agli idealisti, i quali però ne ignorano 
l’aspetto realistico tirandolo completamente dalla loro parte.
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Bontadini vorrebbe risolvere il problema con la sua gnoseologia 
dell’«unità dell’esperienza»,55 esperienza globale dell’ente, a un tempo 
sensibile e intellettuale,56 per la quale, secondo la tradizione idealista, non 
si dà astrazione dell’intellegibile universale dal sensibile particolare, ma 
l’astratto e il concreto stanno insieme, l’intelletto «sperimenta» simultanea-
mente l’ente come sensibile e intellegibile a un tempo. In tal modo il dive-
nire diventerebbe lo stesso apparire sensibile dell’essere assoluto. Non più 
un essere fuori della coscienza, che entra successivamente nella coscienza 
grazie all’esperienza sensibile, ma l’essere o l’«Intero» è sin dall’inizio nella 
coscienza e per la coscienza. In fondo non si tratta altro che di uno svilup-
po del cogito cartesiano.

Come in tutti gli idealisti – cosa che si ritrova anche nell’ontologismo 
del sec. XIX – anche in Bontadini l’intelletto non passa dalla potenza 
all’atto, com’è normale in tutte le creature, angeliche e umane, ma è in atto 
sin dal principio (res cogitans), sul modello del Prologo del Vangelo secondo 
Giovanni: ma qui si tratta del Verbo divino!

Ciò, pertanto, comporta un germe di panteismo, giacché questo pen-
siero in atto per essenza è solo una prerogativa del sapere divino. Per 
Bontadini l’essere è bensì, dunque, oggettivo: la coscienza dipende dall’es-
sere; ma è anche soggettivo: l’essere dipende anche dalla coscienza e non 
può stare senza la coscienza. Come a dire: quella cosa la penso perché 
esiste, e va bene; ma esiste anche perché la penso. Ma sono forse Dio per 
far essere ovvero per creare le cose? Si direbbe – se l’espressione popolare 
mi è consentita – che Bontadini vuol salvare capra e cavoli. Abbiamo qui 
un compromesso confusionario tra realismo e idealismo, che non trova il 

55  Così il Bontadini definisce l’unità dell’esperienza: «È la totalità delle cose che si pensa-
no, in quanto si pensano (di pensiero concreto che risolve la sensazione). Immanenza è ugua-
glianza del reale e dell’unità dell’esperienza. Trascendenza è maggioranza del reale – poca 
o molta che sia – sull’unità dell’esperienza», Bontadini, Studi sull’idealismo, 59; cf. anche 
le pp. IX,XV,55,56,59,64,101,110,123,125,127,129,135-137,143,144,179,235. Ricordiamoci 
però che la «trascendenza» bontadiniana non comporta un essere fuori del pensiero (extra 
animam), ma l’essere è sempre nel pensiero (in anima). Bontadini ha trattato a fondo della sua 
gnoseologia in G. Bontadini, Saggio di una metafisica dell’esperienza, 2 voll.,Vita e Pensiero, 
Milano 1995.

56  Qui la gnoseologia di Bontadini assomiglia a quella di Edmund Husserl e di Martin 
Heidegger, che però non abbiamo lo spazio per esaminare. Basti dire che mentre Husserl 
preferisce il termine «visione» (Anschauung), Heidegger parla di «precomprensione» (Vor-
verständnis). Cf. anche il Vorgriff di Rahner.
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vero punto di convergenza (cosa, come abbiamo visto, non impossibile), ma 
finisce tutto sommato per asservire assurdamente il realismo all’idealismo. 
L’idealismo di Gentile, nonostante lo sforzo di Bontadini per liberarsene, 
ha lasciato la sua traccia.

4. Papa Francesco critico dell’idealismo

Papa Francesco nell’Evangelii gaudium non presenta una critica artico-
lata dell’idealismo. Tuttavia, si sente il carisma di Pietro anche su questo 
punto delicatissimo per la stessa possibilità della fede. Egli nella sua esorta-
zione apostolica fa alcune brevi ma profonde osservazioni che centrano il 
problema e danno la soluzione.57

L’osservazione basilare che fa il Papa è che l’idealismo separa il pensiero 
dall’essere reale, mentre, concependo l’essere come essere pensato,58 lo iden-
tifica col pensiero. In tal modo il pensiero si chiude presuntuosamente su se 
stesso considerando reale solo quanto entra nel suo orizzonte. Così osserva 
il Pontefice:

L’idea staccata dalla realtà origina idealismi e nominalismi inefficaci, che al 
massimo classificano o definiscono, ma non coinvolgono. Ciò che coinvolge 
è la realtà illuminata dal ragionamento (EG 232).

L’idealista non pone a suo oggetto il reale, ma la sua stessa idea, pre-
cludendosi il contatto col reale. Egli assolutizza la sua idea e la sostituisce 
al reale. L’idea fa da schermo al reale e il reale rimane fuori. Ovvero l’idea 
non fa vedere il reale, ma lo nasconde. Oppure il reale è scambiato per la 
sua idea. L’idealismo, osserva il Papa, genera astratte teorie, che non fanno 
presa sulla realtà e neppure sono ispirate alla realtà, perché l’idealista 
non vive a contatto con la realtà, ma solo con le proprie idee. L’idealismo, 
quando va bene, si ferma sull’essenza e non attinge all’esistente. Per questo 
il Papa rileva come «al massimo» questi idealismi, «classificano o defini-
scono, ma non coinvolgono», perché il coinvolgimento, soprattutto pratico, 
suppone un ragionamento fondato sul reale e non su semplici idee.

57  La questione dell’idealismo è così importante per la salvaguardia della fede, che si 
potrebbe auspicare un documento impegnativo del Papa sull’argomento.

58  L’esse est percipi di George Berkeley. Per usare il linguaggio scolastico, si ha l’identifi-
cazione dell’esse reale con l’esse cognitum.
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Il Pontefice associa opportunamente idealismo e nominalismo perché 
Guglielmo di Ockham si può considerare un precursore dell’idealismo 
cartesiano. Infatti, nell’una come nell’altra gnoseologia l’intelletto non 
coglie un’essenza universale nella realtà, ma solo nella mente. Per questo 
nell’uno come nell’altro caso l’oggetto del sapere non è la realtà esterna, 
ma ciò che sembra essere tale all’individuo o al soggetto.59 È vero che poi 
le due gnoseologie si differenziano per il fatto che mentre Ockham pone 
la percezione sensibile e l’intuizione intellettuale dell’individuo concreto 
esterno, Cartesio e poi soprattutto Kant ammettono un sapere universale, 
ma anche l’universalismo o trascendentalismo idealista in fin dei conti è 
fasullo e non riesce a evitare il soggettivismo o relativismo gnoseologico 
di Ockham per il fatto che la mente resta sempre chiusa nelle proprie idee 
senza raggiungere il reale. 

Da qui il quot capita, tot sententiae, dal quale neanche l’idealismo rie-
sce a sfuggire, nonostante il suo grande sforzo – soprattutto in Fichte e in 
Edmund Husserl – teso a fondare una scienza rigorosa e oggettiva. Resta 
sempre, invece, che il soggetto pone una tesi non in forza di un’adaequatio 
intellectus ad rem, ma perché, come osserva Hans-Georg argutamente, 
Jürgen Habermas ha interesse a porla. Mentre, d’altra parte, come osserva 
Gadamer, il soggetto si accosta al dato e lo interpreta sempre sotto l’in-
flusso di un presupposto ideologico (si veda la Vorverständnis di Martin 
Heidegger), che non consente una pura oggettività. Il soggetto, con la scusa 
dell’aspetto soggettivo dell’atto e del modo del conoscere, ha sempre biso-
gno di intrufolarsi nell’oggetto per mutarlo e stabilirlo o «costruirlo» come 
piace a lui.60 Siamo sempre, in fondo, nella linea delle «forme a priori» di 
kantiana memoria.

Quanto al dualismo cartesiano, che parte con lo staccare l’idea dal 
reale, esso dipende dal fatto che in Cartesio manca, oltre che una sana 

59  Cf. Tommaso, Sum. Theol., I, q. 85, a.2: «Id quod videtur est verum». Il “fenomeni-
smo” denunciato da san Pio X nella Pascendi fa riferimento all’empirismo, al positivismo e al 
kantismo, ma alla fine corrisponde a tutto il movimento idealistico e alla stessa fenomenologia 
husserliana, che pone l’essere non in sé indipendente dalla coscienza, ma come “correlato” 
della coscienza e “costituito” dalla coscienza, la quale non coglie il senso, ma dà o conferisce 
senso all’oggetto.

60  L’attuale cosiddetta teoria del «gender» non fa che riflettere questa gnoseologia, per 
cui io non sono davanti a un dato oggetto – per es. il sesso – che sono tenuto a rispettare così 
com’è, ma sono libero di determinare il sesso secondo il mio arbitrio.
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idea della conoscenza sensibile, una metafisica dell’analogia dell’essere, che 
riconosce nel reale rapporti che fondano l’armonia tra senso e intelletto, 
conoscenza e coscienza, conoscenza e realtà. Cartesio risente della metafi-
sica suareziana, essenzialista, univocista del sapere e della realtà.61 Invece, 
in una metafisica realista, tanto l’idea che la realtà appartengono seppur di-
versamente all’orizzonte dell’essere per gradi,62 in modo simile e analogico; 
nell’essere convergono e si distinguono, il che assicura la separazione e, a 
un tempo, il collegamento tra il pensiero e l’essere. Viceversa, nell’ideali-
smo, con la sua caratteristica dialettica, l’essere o appare del tutto estraneo 
al pensiero o tende a identificarsi col pensiero, per cui tutto è uno, condu-
cendo alla fine al monismo assoluto del panteismo hegeliano e gentiliano. 
L’idealista, se vuol distinguere, separa e se vuol unire, confonde.

Cartesio non ha colto che la realtà non è un oggetto mediato e inevi-
dente, che abbia bisogno di essere dimostrato. Ciò che è mediato non è il 
dato sensibile, ma l’idea. Né, d’altra parte, se abbiamo un’idea e deside-
riamo sapere se corrisponde alla realtà, c’è altro mezzo che contattare la 
stessa realtà. È vero che il contatto è mediato dall’idea e che in certo modo 
dall’idea si passa alla realtà. Ma non nel senso inventato da Cartesio, che 
noi cominciamo con idee innate o col cogito, dai quali si ricava o si deduce 
o si dimostra che la realtà esiste. Nel processo conoscitivo umano le cose 
non vanno affatto così, ma si comincia con un intelletto potenziale, che an-
cora non sa nulla e col contatto immediato con la realtà sensibile, dal quale 
si ricava l’idea della realtà.

Il problema gnoseologico semmai è quello di capire come sia possibile 
che la realtà sia in noi e al contempo fuori di noi. Diciamo allora che è in 
noi come idea ed è fuori di noi in se stessa. È chiaro che una volta che ci 
siamo fatti l’idea di una realtà contattata col senso, in base all’idea-ricordo 
che ne abbiamo, possiamo tornare a contattare o a pensare quella realtà, e 
quindi possiamo riflettere sull’idea, che diventa oggetto di conoscenza ov-
vero di coscienza, e abbiamo la scienza della logica. Se, poi, si tratta di una 
realtà spirituale come la coscienza, anche di questa possiamo farci un’idea, 
ma quest’idea è possibile solo quando riflettiamo sulla nostra coscienza 

61  Cf. E. Gilson, L’être et l’essence, Vrin, Paris 1981; J.-F. Courtine, Il sistema della me-
tafisica. Tradizione aristotelica e svolta di Suarez, Vita e Pensiero, Milano 1999.

62  Da qui la dottrina della partecipazione. Vedi gli studi di Fabro e di Tyn e in generale 
della scuola domenicana.
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già attuata dal contatto diretto e sensibile con la realtà esterna. Ipotizzare, 
invece, come fa Cartesio un cogito privo di riferimento a contenuti sensibili 
precedentemente acquisiti, è come pretendere di parlare dello stomaco a 
prescindere dalla sua funzione di digerire il cibo.

La riflessione sulla propria coscienza, dal canto suo, non richiede l’uso 
di nessun concetto o idea. Questo è l’unico caso, nel quale cogliamo la 
realtà dello spirito, ovvero del nostro spirito senza mediazione rappresenta-
tiva. In ciò Cartesio ha ragione. Ma questo lo avevano già detto Aristotele, 
Agostino e Tommaso.63 E, comunque, anche questo atto del nostro spirito 
non ci autorizza affatto a identificare la realtà del nostro spirito col concetto 
o idea del nostro spirito. Il nostro spirito o, se vogliamo, il nostro io resta 
sempre esistente in sé indipendentemente da noi e distinto dall’idea, dal 
pensiero o dalla coscienza che ne abbiamo, mentre è solo l’idea del nostro 
spirito o del nostro io che la produciamo noi come verbum mentis, ens in-
tentionale o esse cognitum.

Il nostro io non è un nostro pensiero o una nostra idea, ma è realtà 
che non dipende da noi, ma dalla potenza creatrice divina. Il nostro essere 
non è identico al pensiero o all’idea che abbiamo di noi stessi, anche se essi 
sono veri. Un conto è la realtà di noi stessi, un conto l’idea che ci facciamo 
di noi stessi. Porre il proprio io, come fanno Fichte e Gentile, come effetto 
del proprio io e comunque porre l’autocoscienza come identica all’essere 
del proprio io o del proprio spirito, vuol dire pretendere di sostituirsi a Dio 
creatore, oltre a cadere nell’assurdo di una causa che causa se stessa.

Nell’atto conoscitivo si dà una certa coincidenza dell’idea con la realtà, 
ovvero del pensiero con l’essere. Il pensiero raggiunge l’essere senza, tutta-
via, assorbirlo, ma lasciandolo fuori in se stesso. Come dice Heidegger, la 
verità deve «lasciar essere l’essere». Si tratta però solo di un’identificazione 
intenzionale, ma non reale. San Tommaso ripete spesso al riguardo il detto 
di Aristotele: «Intellectus in actu est intellectum in actu». D’altra parte, 
bisogna pure ammettere tale coincidenza, altrimenti ciò che abbiamo in 
mente non corrisponderebbe a ciò che esiste nella realtà e la verità della 
conoscenza sarebbe impossibile, anche se è vero quanto dice lo Stagirita: 
«Non è la pietra che è nell’anima, ma è l’immagine della pietra».

63  Tommaso, De Veritate, q. 10. a.8. cf. su questo tema importantissimo, F.-X. Putallaz, 
Le sens de la réflexion chez Thomas d’Aquin, Vrin, Paris 1991.

RIVISTA PATH 2-2014.indd   310 04/11/14   10.39



La dipendenza dell’idea dalla realtà nell’Evangelii gaudium di Papa Francesco 311

La realtà è nello spirito sotto forma di idea. In ciò abbiamo un punto 
di convergenza tra realismo e idealismo. Siccome però quest’ultimo riduce 
l’essere al pensiero pensante o pensato, ecco che subito si crea l’abisso. Per 
il realismo l’essere è esterno, ma non estraneo al pensiero. Anzi l’essere è 
fatto per il pensiero e viceversa. Così la coscienza di conoscere la verità 
comporta la consapevolezza che la nostra idea corrisponde alla realtà ester-
na. La conoscenza della verità comporta questa consapevolezza. Però, se 
non avessi questa consapevolezza, che comincia con la conoscenza sensibi-
le, non potrei raggiungere nessuna autocoscienza.

L’idea, quindi, è vera quando è coscientemente congiunta alla realtà; 
essa per converso si separa dalla realtà quando perde di vista la verità e 
cade nell’errore. Il Papa fa notare come essa resta pura idea, da sola, isola-
ta, sterile, improduttiva, perdendo la sua incidenza pratica. Nell’idealismo 
l’idea si chiude presuntuosamente su se stessa rifiutandosi di sottomettersi 
alla realtà e con la pretesa di sostituirsi alla realtà o di identificarsi con 
essa. Nell’idealismo l’idea umana, che non si sottomette al reale, pretende 
di essere superiore alla realtà, prerogativa, questa, che è esclusivamente 
propria dell’idea divina, coincidente con Dio stesso, il Logos. In tal modo 
nell’idealismo la sapienza umana pretende di pareggiare la sapienza divina. 
L’uomo, come osserva il Pontefice, non si pone più in un atteggiamento di 
umile obbedienza e messa in pratica della Parola divina, ma pretende di 
dettar legge alla realtà come fosse Dio. Sorge da qui un’etica sganciata dal 
riferimento al reale; etica che, quindi, può prendere le direzioni più aber-
ranti, non essendo più regolata da una legge oggettiva, ma dal puro arbitrio 
del proprio io. Papa Francesco allora avverte:

Non mettere in pratica, non condurre la Parola alla realtà, significa costrui-
re sulla sabbia, rimanere nella pura idea e degenerare in intimismi e gnosti-
cismi che non danno frutto, che rendono sterile il suo dinamismo (EG 233).

Il Papa aveva già parlato in altre occasioni del pericolo dello gnostici-
smo. Esso consiste nella pretesa della superbia umana di ottenere o posse-
dere una conoscenza divina per natura e non per grazia, tale da superare 
e correggere gli insegnamenti stessi di Cristo e della Chiesa. L’idealismo si 
pone su questo piano nel momento in cui pretende di pareggiare il sapere 
umano rappresentativo alla scienza divina creatrice. Mentre l’idea divina 
è progetto e principio di essere grazie alla divina volontà creatrice, l’idea 
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umana, se non poggia su di una realtà preesistente alla quale è adeguata, 
fuoriesce dalla verità e non produce che ideologie.

Il reale, per il realismo, è esterno, presupposto e dato all’idea umana, 
al pensiero umano. È da esso indipendente e ad esso precedente. Per que-
sto il reale contingente, nella sua contingenza, richiede di essere causato 
da una causa dell’essere che non può che essere Dio. L’uomo, invece, può 
causare la sua idea del reale, ma non certo lo stesso reale. L’idealismo che 
riduce il reale all’idea, finisce con l’attribuire all’uomo un potere creativo, 
che egli non ha, sostituendosi a Dio e causando simultaneamente l’ateismo, 
per il quale l’uomo si afferma negando Dio, e generando il panteismo, per 
il quale l’uomo si identifica con Dio.

Certo anche l’idea umana, con l’uso della volontà, ha un certo potere 
sulla realtà morale e artificiale, ma tale potere deve sempre essere l’effetto 
di una previa adeguazione del pensiero umano all’essere, dell’intellectus ad 
rem, e della volontà alla legge divina, senza di cui non esiste né la verità 
speculativa, né la verità pratica e per conseguenza non esiste il bene morale. 
Se l’idea è un elaborato della mente, un ente di ragione o intenzionale, la 
realtà, dice il Papa «semplicemente è» (EG 233), ossia è l’ente che esercita 
l’atto d’essere. L’idea, dunque, è distinta dalla realtà, ma tra l’una e l’altra ci 
dev’essere un rapporto, una comunicazione. Continua il Papa:

Esiste anche una tensione bipolare tra l’idea e la realtà […] Tra le due si 
deve instaurare un dialogo costante, evitando che l’idea finisca per separar-
si dalla realtà (EG 233).

L’idea si adegua alla realtà per cogliere la verità. La realtà pratica è 
effetto dell’idea morale. La realtà creata è progettata dall’idea creatrice 
divina.

Secondo Cartesio il realismo, secondo il quale le mie idee rispecchiano 
una realtà o cose fuori di me, è un inganno, ciò che l’idealismo successivo, 
per esempio con Fichte, esprimerà con l’asserzione che la cosa in sé non è 
fuori ma dentro l’io, o di Hegel secondo il quale la cosa coincide col concetto 
della cosa oppure di Gentile e Bontadini, secondo i quali non esiste essere 
fuori del pensiero. Dice Cartesio nel raccontare come egli giunse al cogito:

Un’altra cosa ancora asserivo, che a causa dell’abitudine che avevo di cre-
dervi, pensavo di percepire assai chiaramente, sebbene, veramente, non la 
percepissi affatto, e cioè che vi erano delle cose fuori di me, donde proce-
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devano quelle idee e alle quali esse erano del tutto simili. Ed era in questo 
che m’ingannavo.64

Cartesio, poi, si dà a confutare il realismo con due «ragioni» 
dimostrative,65 in corrispondenza di due apparenti ragioni di fatto: la prima 
è che il realismo «gli sembra essere insegnato dalla natura» e la seconda, 
che «queste idee», ossia quelle realistiche, «non dipendono dalla volontà, 
perché sovente esse si presentano a me mio malgrado».66 E commenta: 
«Non vedo nulla che mi sembri più ragionevole che il giudicare che questa 
cosa esterna invia e imprime in me, piuttosto che altro, un’immagine simile 
a sé».67 Ora, per Cartesio, questo è un inganno. E si dà a dimostrare l’in-
ganno. Per quanto riguarda la prima ragione, afferma:

Quando dico che mi sembra che ciò mi sia insegnato dalla natura, io inten-
do soltanto, con questa parola natura, una certa inclinazione che mi porta 
a credere questa cosa, e non una luce naturale che mi faccia conoscere che 
essa è vera. Ora, queste due cose differiscono molto fra loro, perché io non 
saprei revocare in dubbio nulla di ciò che la luce naturale mi fa vedere esser 
vero.68

La «luce naturale» è quella che ha guidato Cartesio alla scoperta del 
cogito. Invece l’«inclinazione» sarebbe una propensione ingannevole, della 
quale Cartesio non si fida. E prosegue:

E quanto all’altra ragione e cioè che queste idee debbono venire d’altronde, 
poiché non dipendono dalla mia volontà, non la trovo convincente neppur 
essa. Perché, come quelle inclinazioni di cui parlavo si trovano in me, nono-
stante non s’accordino sempre con la mia volontà, così può essere che in me 
vi sia qualche facoltà o potenza, adatta a produrre queste idee senza l’aiuto 
di cose esteriori, benché essa non mi sia ancora conosciuta.69

E fa il paragone col sogno, nel quale la mente forma idee senza rica-
varle dalle cose. Fichte prenderà spunto da questa supposta «facoltà» per 
elaborare la sua teoria dell’«immaginazione produttiva».

64  Cartesio, Meditazioni metafisiche.
65  Ibid., 98.
66  Ivi.
67  Ivi.
68  Ibid., 99.
69  Ivi.
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Per Cartesio l’idea non è ricavata dalla realtà per mezzo dei sensi, ma 
sono i sensi che colgono la realtà alla luce dell’idea innata o apriori, e più 
precisamente alla luce del cogito. E siccome il cogito contiene l’idea di Dio, 
è alla luce di Dio primum cognitum che alla fine, per Cartesio, noi coglia-
mo la verità delle cose esterne. Cartesio non è ancora l’idealista come sarà 
quello tedesco del sec. XIX, il quale non crede a una realtà esterna all’idea. 
Cartesio è ancora in linea col realismo nell’ammettere una cosa in sé ester-
na all’io, un essere fuori del pensiero, una res extra animam, per dirla con 
san Tommaso. Solo però che, capovolgendo il processo del conoscere e 
dandogli un indirizzo più simile a quello angelico che a quello umano, fa 
imboccare alla gnoseologia una strada, al termine della quale, soprattutto 
con Hegel, il sapere umano si pone come creatore della realtà, per cui o 
si identifica con la scienza divina (Hegel) o pretende di sostituirla (Karl 
Marx).

La storia dell’idealismo è la storia dell’uomo che, centrato su se stesso, 
costruisce la torre di Babele, e gradualmente ma sistematicamente deruba 
Dio dei suoi attributi e se li appropria, imitando l’empietà di Prometeo o la 
sconsideratezza di Icaro, per sostituirsi alla fine, o credendo di sostituirsi, 
completamente a Dio, naturalmente in modo del tutto illusorio, tale da 
provocare le più immani tragedie, come ha dimostrato la storia del secolo 
scorso.

S’impone oggi più che mai la necessità e il dovere, a cui il Papa cer-
tamente allude, di abbandonare una volta per tutte l’idealismo cartesiano 
che, soprattutto nei suoi sviluppi ottocenteschi fino al secolo scorso, tanti 
guai ha procurato alla cultura e all’umanità e di ritrovare e mantenere la 
visione realistica perfettamente conforme alla divina rivelazione e da secoli 
raccomandata dalla Chiesa fino a papa Francesco.

È chiaro che non si può rifiutare in blocco, come inopportunamente è 
avvenuto in passato, una produzione filosofica immensa, quale quella ide-
alistica, elaborata con grande impegno e a volte non senza genialità e acu-
tezza di vedute, da grandi filosofi da quattro secoli a questa parte. Si tratta, 
invece, di fare una sapiente, lunga e paziente opera di discernimento e di 
vaglio, assumendo il buono e l’utile e scartando il pericoloso e il nocivo, 
come del resto sempre ha fatto e fa una sana critica filosofica. Anche i virus 
e i veleni vanno conservati, come fa un istituto di chimica o di farmacologia, 
per motivi terapeutici o curativi o di ricerca. C’è, inoltre, da considerare il 
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pressante invito al dialogo interculturale che ci viene dal Concilio Vaticano 
II. Soprattutto occorre, però, sfatare il radicato pregiudizio secondo il quale 
il cogito cartesiano costituirebbe una svolta epocale e un progresso radicale 
nella storia della filosofia, una nuova e definitiva definizione del filosofare 
dopo secoli e millenni di incertezza e di dubbio. Questo merito semmai va 
riservato alla nascita del cristianesimo, per non parlare della rivelazione bi-
blica veterotestamentaria e di altre grandi culture o religioni dell’umanità, 
come quella greca, cinese o quella indiana. 

Il tentativo di costruire sulla base dell’idealismo non ha prodotto i 
frutti sperati, ma anzi, a conti fatti, ha messo in pericolo la civiltà, perché 
quello che ha di buono il cogito esisteva già, mentre già si aveva avuta espe-
rienza della sua carica dissolvente.70 Così, se mi è consentito il linguaggio 
commerciale in una materia così delicata, si può dire che quella di Cartesio 
è stata una grande «montatura», sostenuta da un lancio pubblicitario siste-
matico ben orchestrato, organizzato da una coalizione politico-economica 
delle forze europee egemoni razionalistico-protestanti, con un’abile e tenace 
penetrazione negli ambienti accademici prima civili e oggi purtroppo anche 
ecclesiali. La fortuna di Cartesio non è dovuta al valore intrinseco della sua 
filosofia, com’è stato per i Platone, gli Aristotele, gli Agostino o i Tommaso, 
impostisi in un clima di libertà e vero spirito scientifico e quindi per il 
valore proprio del loro pensiero, che è la philosophia perennis, ma a un’abile 
scelta strategica, un’astuta operazione culturale, condotta con ostinazione 
in grande stile, sulla base di una perspicace lettura dei segni dei tempi e 
dell’occasione storica.

La scuola cartesiana evolutasi fino a Hegel e oltre, fino ad oggi, è stata 
conservata ad arte al fine evidente di avvilire e possibilmente distruggere la 
tradizione cattolica, probabilmente con la collaborazione della massoneria 
(si veda in ciò Fichte) e dell’ebraismo anticristiano (si veda in ciò Spinoza), 
e di farla apparire un’ideologia superata, oscurantista e reazionaria. Non c’è 
dubbio che gli idealisti sanno ben curare la loro immagine presentandola 
come la luce dell’avvenire e il faro del progresso dell’umanità.

70  Viene in mente l’episodio che si racconta di un giovane compositore, il quale chiese 
al famoso Gioacchino Rossini un parere su di una sua opera musicale. E l’arguto musicista 
rispose: «C’è del buono e c’è del nuovo. Peccato che il buono non sia nuovo e il nuovo non 
sia buono».
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Occorre quindi convincerci che rifiutare questo pregiudizio non è un 
tornare indietro, al vecchio, all’incerto, al superato, ma è porre le condi-
zioni indispensabili per un avvenire sano e fecondo del pensiero e quindi 
dell’azione. È un mantenere le fila con la verità del passato, la quale verità 
non è passata ma sempre presente. Mi riferisco in modo particolare all’im-
menso patrimonio sapienziale e dottrinale dei Padri e dei Dottori della 
Chiesa, specialmente san Tommaso d’Aquino, così bene in armonia con 
la Sacra Scrittura e la tradizione cattolica, interpretate dal magistero della 
Chiesa. Viceversa, il cristianesimo cattolico nel corso della storia è stato in 
perenne contatto con questa tradizione sapienziale e non senza rapporti 
con il cristianesimo protestante, il quale molto presto, accortosi delle affi-
nità del cogito cartesiano col soggettivismo luterano, ha scelto l’idealismo 
come interpretazione filosofica del credo luterano. Ma ciò per la verità non 
ha prodotto particolari benefìci all’insieme della civiltà cristiana, che da 
allora si trova in uno stato di perenne conflitto interno.

Il Concilio Vaticano II offre un rimedio a questa situazione con 
l’ecumenismo, il quale, per essere ben condotto e non risolversi in un 
meccanismo che gira a vuoto, per non dir di peggio, va assolutamente 
messo in armonia con le raccomandazioni conciliari relative alla funzione 
del tomismo nella formazione del clero e nell’insegnamento e nella ricerca 
teologica. È solo a questa condizione che potremo dire di aver attuato il 
Concilio, messaggio di rinnovamento cristiano per il nostro tempo ideato 
da san Giovanni XXIII sulla base di una più profonda visione della realtà 
del mondo moderno e del mistero della salvezza.
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Un aspetto che colpisce immediatamente il lettore dell’esortazione 
apostolica Evangelii gaudium1 è che papa Francesco non si preoccupa tanto 
di fare un’analisi delle condizioni in cui l’uomo attuale si trova, del mondo 
in cui abita; egli piuttosto spende più energie per parlare di Gesù e delle 
sfide che i suoi discepoli devono affrontare. Certamente i segni dei tempi 
sono presenti, ma il Papa sembra avere una tale familiarità con essi, e 
presupporre nel lettore una simile conoscenza, che si sente dispensato dal 
trattenervisi troppo.

In questo senso, Evangelii gaudium è un documento che supera l’abi-
tuale discorso «postconciliare europeo» – che solitamente si snoda nella 
diagnosi dei tempi postmoderni attraverso l’immancabile corredo sociolo-
gico –, e riesce a portare l’annuncio cristiano in un ambiente ormai satu-
rato di scienze della religione, rendendosi capace di offrire Cristo in modo 
nuovo e di offrire un rimedio alla sterilità. Siamo davanti a un nuovo modo 
di guardare il mondo, sulla scia della Costituzione Gaudium et spes, ma in 
una chiave diversa o, se vogliamo, si tratta di un passo avanti sul cammino 
inaugurato dalla Costituzione pastorale del Vaticano II.

1  Cf. Francesco, Esortazione apostolica post-sinodale Evangelii gaudium (24 novembre 
2013) (EG), in «Il Regno-Documenti» 21 (2013) 641-693.
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Un secondo punto che desta attenzione riguarda la presenza del do-
cumento di Aparecida del 2007,2 approvato dall’assemblea del Consiglio 
episcopale latinoamericano, e dell’esortazione apostolica Evangelii nuntian-
di di Paolo VI.3 A questi due documenti occorre aggiungerne un’altro, la 
Costituzione conciliare Lumen gentium (LG), che papa Francesco prende 
come base per la trattazione dei diversi temi della sua esortazione (cf. EG 
17). Non è quindi azzardato affermare che questo documento ha una di-
mensione ecclesiologica fondamentale, fondata sull’immagine di Chiesa of-
fertaci dal Concilio e sulla missione che ad essa è stata affidata dal Signore.

Trattandosi di un documento corposo, non è possibile prendere in 
esame tutti gli argomenti ecclesiologici ivi esaminati, per cui mi concentre-
rò sui due primi capitoli e, all’interno di essi, su di un unico argomento: 
i rapporti che intercorrono tra il fine e la missione della Chiesa. A mio 
avviso, qui troviamo una luce nuova su questo tema e, di conseguenza, uno 
stimolo per rilanciare il pensiero cattolico sulla Chiesa, che da diversi anni 
sembra vivere in una impasse.

1. La questione del rapporto fine-missione della Chiesa

A un primo sguardo, sembra che il fine e la missione della Chiesa siano 
una stessa cosa. Di fatto si possono usare i due termini come sinonimi, 
come si può vedere in tanti discorsi sulla Chiesa. Talvolta i testi ecclesio-
logici che operano una distinzione tra i due, si servono della continuità e 
delle differenze che intercorrono tra l’attuale e la futura economia della 
salvezza. Nella mia riflessione essi acquisiscono un senso che, non essendo 
totalmente diverso, vuole rispettare una distinzione fondamentale senza la 
quale ci si può trovare davanti ad aporie e vie senza uscita.

Per fine della Chiesa intendo qui ciò che Dio ci ha rivelato sullo stato 
finale della Chiesa, nella consumazione escatologica. La Chiesa è parago-
nata al campo da cui è già stata estirpata la zizzania, mentre il buon grano 
è raccolto nel deposito; essa è raffigurata anche nella nuova Gerusalemme 
che discende dal cielo, dove non c’è nessun tempio perché il Signore Dio e 

2  V Conferenza Generale dell'Episcopato dell'America Latina ed i Caraibi, Apare-
cida: documento conclusivo (29 giugno 2007), cf. Documento di Aparecida, EDB, Bologna 2014.

3  Cf. Paolo VI, Esortazione apostolica Evangelii nuntiandi (8 dicembre 1975), in Enchi-
ridion Vaticanum (EV), vol. 5, EDB, Bologna 198011, 1588-1716.
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l’Agnello sono il suo tempio (cf. Ap 21,22). L’immagine del campo aiuta a 
vedere gli aspetti di continuità tra il momento della lenta crescita del regno 
e la sua pienezza; e quella della nuova Gerusalemme, invece, sottolinea di 
più il carattere di novità insito nell’azione divina che si avrà alla fine del 
mondo. In tale Chiesa, come afferma la lettera agli Ebrei riportando una 
promessa dei profeti antichi che riguarda la nuova alleanza, nessun uomo 
dirà al suo compagno «conosci il Signore», perché allora ognuno avrà nel 
proprio cuore la legge di Dio e compirà amorosamente la sua volontà (cf. 
Eb 8,10-11). Questo momento finale della Chiesa, in cui essa sarà rivelata 
nella sua pienezza e perfezione, è pieno di attività, perché tutti vedranno 
Dio faccia a faccia, regneranno con lui e con l’Agnello, il che indica il 
rapporto di ogni cristiano con il Dio uno e trino e con gli altri, nei nuovi 
cieli e nella nuova terra: un rapporto che durerà eternamente, senza noia 
e senza stanchezza. Quindi, nella sua pienezza, la Chiesa si identificherà 
con il regno di Dio, e ciò costituirà la perfetta manifestazione della gloria 
divina, che non avrà fine. In questo dare gloria a Dio consiste l’attività della 
Chiesa in patria, e sembra difficile usare il termine «missione» per definirla.

Infatti la missione della Chiesa viene solitamente descritta sulla scia 
delle parole di Gesù prima della sua ascensione:

Andate dunque e fate discepoli tutti i popoli, battezzandoli nel nome del 
Padre e del Figlio e dello Spirito Santo, insegnando loro a osservare tutto 
ciò che vi ho comandato. Ed ecco, io sono con voi tutti i giorni, fino alla 
fine del mondo (Mt 28,19-20).

Nei testi di ecclesiologia, la missione della Chiesa in terra si sviluppa 
ordinariamente, con maggiore o minore estensione, nell’annuncio, nella ce-
lebrazione dei sacramenti (raffigurata nel Battesimo) e nella cura pastorale 
del gregge dei credenti in Cristo. L’inculturazione, la purificazione delle 
strutture del mondo, la diffusione della pace, la cristianizzazione della cul-
tura, la santificazione del mondo, ecc, sono approfondimenti che si trovano 
negli studi sulla Chiesa e si possono riferire a questo mandato originale di 
Cristo, chiosato in diversi modi negli altri scritti del Nuovo Testamento.

Normalmente l’ecclesiologia contemporanea guarda la distinzione tra 
fine e missione attraverso LG 5, ove la Chiesa non viene identificata simpli-
citer con il regno di Dio, del quale costituisce piuttosto il germe e l’inizio. 
In alcuni testi, specialmente nell’ambito asiatico, si descrive la Chiesa come 
sacramento del regno, cercando così di mostrare il rapporto che intercorre 
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tra l’attuale missione della Chiesa e l’obiettivo trascendente che essa si sfor-
za di raggiungere quando svolge la sua missione. Il termine «sacramento» 
descrive la presenza del definitivo nella storia, dell’eterno nel tempo.4 In 
altri testi ecclesiologici il termine «sacramento» viene considerato come il 
più adatto per descrivere la Chiesa, poiché aiuta a sottolineare la centralità 
di Cristo, evita l’autoreferenzialità, facilita la spiegazione dei motivi per 
cui la Chiesa ha una struttura e agisce in questo mondo in una determi-
nata maniera. Il limite di questa spiegazione consiste nella minimizzazione 
della presenza del fine della Chiesa nella sua vera e propria realtà, dando 
un peso eccessivo alla missione come motivo della configurazione che la 
Chiesa assume in questo mondo: di conseguenza, la forma della Chiesa, 
dipende troppo dal modo di intendere e di impostare la missione che ogni 
autore possiede, e viceversa. In definitiva, quando il rapporto tra fine e mis-
sione non viene ben approfondito, vi è il rischio di una lettura troppo di-
versificata della missione, tante volte orientata verso un’efficacia meramente 
umana, oppure manca capacità creativa perché si rimane troppo legati a 
una concreta forma storica della Chiesa.

Occorre aggiungere che la teologia della missione è stata fatta, spesso, 
senza un collegamento organico con l’ecclesiologia, specialmente negli anni 
precedenti il Vaticano II. Dopo il Concilio essa si è sviluppata molto, con 
una dimensione teologica consistente, radicata nella Santissima Trinità, ma 
non sempre di pari passo con i progressi ecclesiologici. Di fatto, il rapporto 
Chiesa-mondo, fondamentale per impostare correttamente il discorso sul 
luogo e la missione della Chiesa, non è stato considerato ai fini di una ri-
flessione più integrata tra Chiesa e missione, poiché è un argomento su cui 
non esiste ancora una comunanza di visione tra i teologi.5

Bastino queste considerazioni per mostrare che l’ecclesiologia deve 
chiarire l’impiego che fa del termine «sacramento» (questione alla quale 

4  Ciò non si deve confondere con altri modi di impiegare il termine «sacramento», come 
sintesi dell’elemento visibile e di quello invisibile, dell’elemento spirituale e di quello materia-
le, come unione dell’elemento divino e dell’elemento umano, che può descrivere la Chiesa in 
quanto realtà complessa (cf. LG 8). Il termine «sacramento» viene usato per tutti questi bino-
mi, nonché per descrivere direttamente la missione della Chiesa nel mondo durante l’attuale 
economia della salvezza. Quindi, si tratta di un uso che deve essere ben precisato, affinché 
non si passi dall’analogia all’equivocità, creando più confusione che chiarezza.

5  Cf. E. Bueno de la Fuente, Panorama de la eclesiología actual, in «Burgense» 47 (2006) 
58-61; G. Colzani, Missione, in G. Calabrese - Ph. Goyret - O. Piazza (edd.), Dizionario 
di ecclesiologia, Città Nuova, Roma 2010, 866-879.
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non ci dedicheremo ora) e per rendersi conto di alcune delle difficoltà ri-
guardanti la distinzione tra fine e missione della Chiesa, che l’ecclesiologia 
considera spesso come sinonimi. Riguardo a questo problema è di enorme 
interesse ciò che papa Francesco ha voluto scrivere nell’Evangelii gaudium, 
poiché offre alcune riflessioni che aiutano a distinguere, senza separare, il 
fine e la missione della Chiesa. Dunque indicano l’uscita dai vicoli ciechi in 
cui l’ecclesiologia si è trovata negli ultimi decenni.

2. 	Risposte del Papa alla questione del rapporto tra fine e missione 
della Chiesa

Le parole del Papa nei primi numeri dell’esortazione apostolica rom-
pono lo schema abituale di una Chiesa ormai fondata da Cristo e che, 
prima dell’ascensione, ha ricevuto una missione ben determinata. Sembra 
che il Pontefice consideri che la Chiesa trascende la missione e, allo stesso 
tempo, ritenga che la missione superi le possibilità della Chiesa. Si esce dal 
paradosso considerando che la Chiesa, intesa nella sua pienezza, trascende 
infatti ciò che essa può fare in terra o, ancor più, pensando che la Chiesa è 
molto più di una scuola di pensiero, di una casa editrice, di un’associazione 
cultuale, di un’istituzione di solidarietà sociale, anche se essa può infatti 
fondare scuole, associazioni, case editrici, ecc. per facilitare la sua missio-
ne. D’altra parte, si esce dal paradosso tenendo anche conto della povertà 
della figura istituzionale della Chiesa qui in terra quando la compariamo 
con la missione affidatale da Cristo, visto che quest’ultima riguarda la salus 
animarum per tutti gli uomini, da raggiungere – per usare termini biblici 
– attraverso lo scandalo della predicazione. Come si vede, il paradosso si 
scioglie quando consideriamo la diversità di sensi della parola «Chiesa» e 
della parola «missione», il che è presente nella lettera del Papa, anche se 
non pare che qui si concentri il suo pensiero.

A mio avviso sembra che il Pontefice abbia una visione della Chiesa 
come una realtà che è sempre da perfezionare nella storia e che, inoltre, ha 
ricevuto una missione molto più grande di lei (cf. EG 129). In questo senso 
si può dire che l’idea di papa Francesco è quella di una Chiesa sempre 
«incompiuta», finché non sia arrivata alla parusia. Il suo pensiero resiste a 
ogni tentativo di racchiudere la Chiesa in uno schema, in uno stato di cose, 
in una tipologia di azioni e, persino, in una precisa pratica organizzativa 
(cf. EG 111).
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Non si tratta tanto della cosiddetta «riserva escatologica», quanto 
dell’effetto travolgente della presenza di Cristo risorto e dello Spirito Santo 
nella Chiesa. Ciò che ci è stato dato da Dio è molto più di quanto possiamo 
esprimere con parole umane, e la missione trascende le nostre forze e le no-
stre previsioni, essendo in questo senso «ingovernabile» da parte degli uo-
mini e della stessa Chiesa pellegrina (cf. EG 121 e 129). Vi è qualcosa che 
ci coinvolge e ci trascina, stimolando lo sviluppo di tutte le risorse umane, 
sino a un superamento – tante volte non immaginabile – delle nostre facoltà 
e delle nostre forze. La presenza di Cristo con i suoi, insieme allo Spirito 
Santo, è dunque un dato fondamentale della visione della Chiesa di papa 
Francesco ed Evangelii gaudium mostra alcune delle implicazioni di questa 
verità, condensate nell’apertura agli altri (cf. EG 91, 99-101 e 113), nella 
coscienza – a diversi livelli – dell’incompiutezza della comunità o, se vo-
gliamo, nell’idea di «comunità missionaria» che non si chiude in se stessa, e 
infine anche nell’uso del verbo primerear e nella visione del cristiano come 
«discepolo-missionario».6

Il testo di EG 24 del documento, dove si parla di una Chiesa in uscita, 
e quello di EG 49, in cui si parla di Chiesa «accidentata», fanno riferimento 
alla chiusura, alle false sicurezze di chi ha inteso un determinato status quo 
o, se vogliamo, un determinato modo di intendere ed esercitare la missione, 
come fine della Chiesa. La loro lettura fa ricordare la leggenda russa di san 
Nicola e san Cassiano, raccontata da Vladimir Solov’ëv, in cui i due santi 
si trovano davanti a una persona bisognosa d’aiuto: l’uno si sporca per aiu-
tarla e l’altro sta indietro, preoccupato di non sporcarsi. San Pietro premia 
il santo che si è sporcato la veste.7 Il racconto del grande pensatore russo è 

6  Cf. EG 21-26 e 120. La visione del cristiano come un «essere per» Dio e gli altri, tipica 
di papa Benedetto XVI, coincide nei suoi tratti fondamentali con il «discepolo-missionario» 
di papa Francesco.

7  «Una leggenda popolare russa ci racconta che san Nicola e san Cassiano, mandati dal 
paradiso a visitare la terra, videro un giorno sulla loro strada un povero contadino il cui car-
retto carico di fieno era profondamente impantanato, così che tutti gli sforzi che egli faceva 
per far avanzare il suo cavallo erano vani. “Andiamo a dare una mano a quel brav’uomo”, 
disse san Nicola. “Me ne guarderò bene”, rispose san Cassiano, “avrei paura di sporcare la 
mia clamide”. “Aspettami, allora, oppure vai avanti senza di me”, disse san Nicola e, spro-
fondando senza timore nel fango, aiutò vigorosamente il contadino a tirar fuori il suo carretto 
dal solco. Quando, terminato il lavoro, raggiunse il suo compagno, san Nicola era tutto co-
perto di fango e la sua clamide sporca e lacera sembrava il vestito di un povero. Grande fu la 
sorpresa di san Pietro quando lo vide arrivare in questo stato alle porte del paradiso. “Ehi! 
Chi ti ha ridotto così?”, gli chiese. San Nicola raccontò il fatto. “E tu?”, chiese san Pietro a 
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una critica a una certa staticità che egli riscontrava nella Chiesa ortodossa 
russa di allora, ma può essere anche un richiamo molto attuale, sia per il 
cristianesimo orientale che per quello occidentale. Toni analoghi, purtrop-
po molto polemici, aveva l’accusa di Johann Baptist Metz, negli anni ’70 del 
secolo scorso: il cristianesimo non può chiudersi in un imborghesimento 
autosufficiente e individualista, che guarda più al cielo che alla terra per 
giustificare la propria infecondità.

Il Papa non vuole che la Chiesa viva della mera «amministrazione» di 
ciò che già c’è, ma la soluzione che indica non va direttamente nel senso 
di trovare un altro «modo di fare». Egli auspica una Chiesa che sperimenti 
una conversione missionaria, suscitata dalla contemplazione della Chiesa 
stessa nel suo stato finale. Di fatto, prendendo in prestito le parole dell’en-
ciclica Ecclesiam suam di Paolo VI,8 egli invita tutti a guardare la Chiesa 
così come Gesù l’ha vista e amata (cf. Ef 5,27), comparandola con la Chiesa 
pellegrina di oggi. Papa Francesco ricorda, poi, che la conversione porta 
all’apertura, alla riforma, intendendo quest’ultima come fedeltà alla propria 
vocazione.9 Di qui proviene anche una tensione che non finirà mai nell’at-

san Cassiano, “non eri con lui durante questo incontro?”. “Sì, ma io non ho l’abitudine di 
immischiarmi in faccende che non mi riguardano e prima di tutto ho pensato a non offuscare 
il candore immacolato della mia clamide”. “Bene”, disse san Pietro, “tu, san Nicola, che non 
hai avuto paura di sporcarti per tirar fuori dai guai il tuo prossimo, d’ora in avanti sarai festeg-
giato due volte all’anno e sarai considerato da tutti i contadini della santa Russia il più grande 
santo dopo di me. E tu, san Cassiano, accontentati del piacere di avere una clamide immaco-
lata: avrai la tua festa solo negli anni bisestili, una volta ogni quattro anni”», V. Solov’ëv, La 
Russia e la Chiesa universale, La Casa di Matriona, Milano 1989, 65.

8  Paolo VI, Lettera enciclica Ecclesiam suam (6 agosto 1964), in EV 2, 163-210.
9  «Paolo VI invitò ad ampliare l’appello al rinnovamento, per esprimere con forza che 

non si rivolgeva solo ai singoli individui, ma alla Chiesa intera. Ricordiamo questo testo me-
morabile che non ha perso la sua forza interpellante: “La Chiesa deve approfondire la co-
scienza di se stessa, meditare sul mistero che le è proprio. [...] Deriva da questa illuminata e 
operante coscienza uno spontaneo desiderio di confrontare l’immagine ideale della Chiesa, 
quale Cristo vide, volle e amò, come sua Sposa santa e immacolata (Ef 5,27), e il volto reale, 
quale oggi la Chiesa presenta. [...] Deriva perciò un bisogno generoso e quasi impaziente di 
rinnovamento, di emendamento cioè dei difetti, che quella coscienza, quasi un esame interio-
re allo specchio del modello che Cristo di sé ci lasciò, denuncia e rigetta”. Il Concilio Vaticano 
II ha presentato la conversione ecclesiale come l’apertura a una permanente riforma di sé per 
fedeltà a Gesù Cristo: “Ogni rinnovamento della Chiesa consiste essenzialmente in un’ac-
cresciuta fedeltà alla sua vocazione. [...] La Chiesa peregrinante verso la meta è chiamata da 
Cristo a questa continua riforma, di cui essa, in quanto istituzione umana e terrena, ha sempre 
bisogno” (Unitatis redintegratio, n. 6). Ci sono strutture ecclesiali che possono arrivare a con-
dizionare un dinamismo evangelizzatore; ugualmente, le buone strutture servono quando c’è 
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tuale economia della salvezza: non esiste un momento in cui i cristiani pos-
sano dire che hanno ormai compiuto la missione o l’hanno già organizzata 
in modo definitivo, per cui da tale momento in poi sia sufficiente soltanto 
mantenerla. In pratica, per convertirsi bisogna contemplare nuovamente ciò 
che Dio ha pensato per la Chiesa alla fine, contemplare la Chiesa nel suo 
stato finale, e rendersi conto della distanza che c’è tra il fine e l’attuale vita 
della Chiesa. Chi dimentica come sarà la Chiesa alla fine non saprà mai 
in quale luce esaminarsi, e la conversione rimarrà uno sterile desiderio di 
«fare diversamente» privo di conseguenze durevoli.

Più avanti, nel testo del Papa, si ha l’impressione che il rinnovamento 
prospettato sia motivato principalmente dalla missione e non dal fine (cf. 
EG 27). In realtà, però, non è così, per due ragioni.

– In primo luogo, perché la sua visione della fedeltà alla vocazione non 
consiste nello svolgimento ottuso – né autosufficiente – di determinate 
attività comandate da Cristo. La vocazione viene indicata dal fine e dalla 
missione: non soltanto dal fine (la santità), né soltanto dalla missione, ma 
da entrambi. Infatti, l’idea di missione che ha il Papa è inseparabile dal 
fine e non si può limitare all’evangelizzazione delle persone o alla plantatio 
Ecclesiae.

– In secondo luogo, perché sappiamo che al Vaticano II il rinnovamento 
e la riforma erano sì orientati alla santità della Chiesa, ma anche alla mis-
sione. Entrambi i motivi compaiono nei testi conciliari e, in realtà, sebbene 
sia possibile sottolineare più l’uno che l’altro, non si possono dissociare: 
nessuna riforma è finalizzata solo all’efficacia missionaria, né a una santità 
scollegata dal servizio agli altri.

Su un altro versante, quando il Santo Padre in EG 26 si riferisce alla 
necessaria riforma delle strutture umane della Chiesa,10 le considera come 

una vita che le anima, le sostiene e le giudica. Senza vita nuova e autentico spirito evangelico, 
senza “fedeltà della Chiesa alla propria vocazione” qualsiasi nuova struttura si corrompe in 
poco tempo» (EG 26).

10  Il termine «strutture» applicato alla Chiesa vuol significare le diverse organizzazioni e 
attività in cui la Chiesa si presenta, che trascendono le persone concrete, e non ha la pretesa 
di identificare la struttura organica (al singolare) che la Chiesa di Cristo presenta permanen-
temente nella storia. Perciò, anche se la struttura fondamentale della Chiesa esiste concreta-
mente in strutture storiche ben determinate, non s’identifica con queste, cf. Commissione 
Teologica Internazionale, Temi scelti di ecclesiologia (7 ottobre 1985), cap. 5.1, in EV 9, 
1711-1712.
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un elemento alquanto ambiguo, che riceve la sua bontà dalla vita e dallo 
spirito che lo vivifica, e non dalla missione o dalla necessità per la quale è 
stato creato. Siamo in un contesto molto diverso dalla dialettica strutture-
carismi degli anni ’20 e ’30 (nella teologia protestante) e degli anni post-
conciliari (nella teologia cattolica). Per il Papa le strutture servono al fine e 
qualsiasi surrogato del fine, identificandolo nella preservazione delle strut-
ture concrete attuali, è una tentazione da evitare, come già Benedetto XVI 
aveva segnalato durante il suo ultimo viaggio in Germania. La direzione 
indicata da papa Francesco consiste nel primato della vita divina nella sua 
pienezza, già misteriosamente presente, anche se con tante limitazioni, nella 
Chiesa che cammina sulla terra. Perciò, grazie a una vita cristiana autentica, 
le strutture possono servire adeguatamente la missione e, all’occorrenza, 
rinnovarsi. La dimensione spirituale presente nella visione del Pontefice 
è fondamentale per poter uscire dai discorsi tesi all’ottimizzazione della 
missione o polarizzati sulla significatività della Chiesa per l’uomo moderno.

3. 	Le tentazioni che la Chiesa trova nel cammino verso la sua pienezza, 
viste alla luce del rapporto tra fine e missione

L’immagine di Chiesa presente nell’Evangelii gaudium è quella del 
popolo di Dio che cammina sulla terra, tra consolazioni di Dio e difficoltà 
interne ed esterne; un’immagine che ricorda chiaramente LG 8c-d e 9c (cf. 
EG 80 e 111-114). Una Chiesa sempre in contatto con Dio, ma che deve 
sopportare difficoltà e superare ostacoli. Tuttavia papa Francesco aggiunge 
a questo popolo un vissuto comunitario, di carattere familiare o, comunque 
con una qualità di rapporti che resiste all’individualismo che dissolve la so-
cietà attuale, specialmente in alcuni Paesi. Questa «comunione» è più una 
caratteristica morale, un modo di vivere, che una nozione sociale stabile 
o una vera e propria definizione di Chiesa. L’accento è messo sui rapporti 
personali, sull’integrazione e sulla comune filiazione nei confronti di Dio 
Padre (cf. EG 47 e 67, tra altri luoghi).

Si potrebbero indicare diverse ragioni per questa enfasi di papa 
Francesco, ma per il nostro proposito basta indicarne due: il momento 
storico che viviamo e il rapporto tra il fine e la missione della Chiesa. Il 
Papa è cosciente delle difficoltà in cui volge la società attuale. Infatti, se 
nel pontificato di Benedetto XVI occorreva recuperare la ragione grazie 
all’aiuto della fede, nell’Evangelii gaudium di Francesco si tratta di recupe-
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rare i legami sociali naturali, logorati da tre secoli di individualismo libe-
rale, attraverso il vissuto comunitario cristiano, anch’esso bisognoso di un 
rinnovamento nella carità (cf. EG 78 e 92). Perciò il Pontefice afferma che 
il problema del male annidato nelle strutture della società non si può risol-
vere soltanto attraverso un comportamento individuale virtuoso, perché è 
la stessa società consumistica che deve essere modificata: da un insieme di 
egoismi assodati si deve passare all’attenzione agli altri, specialmente ai de-
boli. Il vissuto comunitario della Chiesa – che non si identifica con la strut-
tura della Chiesa né si discosta dialetticamente da essa – riveste, così, una 
grande importanza. Esso è fondato sul destino finale della Chiesa, in certo 
modo anticipato e fonte di speranza, e realizzato nella vita della Chiesa in 
un modo sempre migliorabile e con difficoltà. Le mancanze trovate non 
devono scoraggiare nessuno, né devono essere occasione di cercare di anti-
cipare la condizione finale della Chiesa elevando barriere che favoriscono la 
chiusura egoistica, limitano la missione ecclesiale e, in fin dei conti, hanno 
un sapore di donatismo o di gnosticismo (cf. EG 91-92). Dunque, il vissuto 
comunitario, che normalmente è ritenuto come elemento di continuità tra 
questa economia salvifica e la pienezza finale, viene considerato qui con 
una dimensione missionaria che, realizzandosi, lo perfeziona. Il donatismo 
e lo gnosticismo, invece, vengono letti come atteggiamenti di alcune per-
sone o gruppi che sono conseguenza dell’anticipazione indebita del vissuto 
finale all’attuale economia della salvezza, presentandosi così come uno dei 
casi di confusione tra fine e missione.

La seconda ragione dell’attenzione di papa Francesco alle persone e 
ai rapporti tra le persone nella Chiesa è quella di evitare un’idea di Chiesa 
polarizzata sulle strutture, sulle cose penultime. Il Papa non è tanto interes-
sato a spiegare il senso delle strutture quanto a incoraggiare direttamente 
il vissuto cristiano, perciò egli offre una visione più spirituale della Chiesa 
(cf. EG 111-114). Il primo richiamo che viene in mente quando pensia-
mo al binomio strutture-persone è l’opposizione romantica tra la logica 
dell’istituzione e quella della persona, che ha certamente qualcosa di vero. 
Infatti, nella storia dell’umanità non sempre la logica dell’istituzione è stata 
al servizio delle persone alle quali era rivolta. Un esempio paradigmatico 
lo offre Giovanni quando svela il pensiero del Sinedrio secondo cui è bene 
che un giusto muoia per la sopravvivenza del regime vigente tra Israele e 
l’Impero Romano (cf. Gv 11,49-50). Alla fine del Settecento e nell’Otto-
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cento la reazione a simili abusi fu propugnata dal liberalismo attraverso il 
richiamo all’autonomia della persona nei confronti della società, dello stato 
e di qualsiasi forma organizzativa, anche se spesso con accenti polemici e 
talvolta esagerati, quando veniva dimenticata la natura sociale dell’uomo. 
Presto ci si accorse che il liberalismo cadeva nella stessa tentazione che 
cercava di scongiurare.

Anche oggi il Papa avverte del pericolo di cadere nella logica della 
preservazione delle strutture storiche e concrete della Chiesa. La tentazione 
più forte è quella di guardare tali strutture alla luce del bene, per esempio, 
considerandole collegate alla missione divina ricevuta in un modo così 
stretto da conferire loro un decisivo carattere di realtà ultime. La predica-
zione di Giovanni Battista agli ebrei che venivano da lui mette in guardia 
dalla falsa sicurezza di avere Abramo come padre, come se ciò dispensasse 
dalla necessità di penitenza e di conversione. La risposta del Precursore 
va proprio al nocciolo della questione: Dio può suscitare «figli d’Abramo» 
dalle pietre (cf. Lc 3,8), il che significa che la salvezza viene da Dio e non 
dalla «padronanza», o dal «dominio» dei mezzi. L’appartenenza al popolo 
eletto è in se stessa qualcosa di santo, definitivo11 e pieno di promesse. 
Ma essa non può essere considerata una «garanzia di salvezza» che rende 
buone tutte le azioni e le imprese di chi ne beneficia, dispensando dall’im-
pegno di una continua conversione e dell’apertura alla vita con Dio e con 
gli altri. L’immagine impiegata da Giovanni il Battista, per cui l’azione di 
Dio può fare in modo che una pietra diventi un figlio di Abramo, non è 
l’attestazione dell’arbitrarietà divina, bensì l’affermazione della necessaria 
distinzione tra salvezza e mezzi della salvezza; la consapevolezza della rela-
tiva povertà dei mezzi rispetto a ciò per cui sono stati predisposti, e della 
trascendenza del fine sui mezzi.

Quando ci si rende conto di questa tentazione, si comprende meglio 
l’avvertimento del Papa sul pericolo di impostare l’evangelizzazione secon-
do il paradigma del «bicchiere pieno», cioè di pensare che l’azione missio-
naria sia possibile soltanto quando si realizzano determinate condizioni di 
santità, di spiritualità personale, o si verificano quelle circostanze che pos-
sono – presumibilmente – garantirle. Si tratta di uno dei modi di ridurre la 

11  La definitività, ovviamente, va intesa secondo le due alleanze: la prima, che ha costitu-
ito il popolo d’Israele, è un dono di Dio definitivo e senza pentimento (cf. Rm 11,28-29); la 
seconda ha una definitività costruita sulla precedente e la perfeziona.
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portata della missione, un modo di dominarla e, al contempo, di chiudersi a 
una conversione missionaria; è una tentazione di stampo donatista (cf. EG 
121). Lo stesso avvertimento si può applicare all’atteggiamento pelagiano, 
che il Papa identifica con l’attaccamento a forme del passato che, a torto, si 
ritengono fonti della salvezza e si padroneggiano con spirito di superiorità 
nei confronti degli altri (cf. EG 93-94); in pratica, si tratta di una riduzione 
della missione a determinati tipi di azione o di opere, che è causata da una 
distinzione tra fine e missione della Chiesa molto carente.

Un’altra tentazione è quella di dare agli elementi permanenti voluti 
da Dio nella sua Chiesa un fine diverso da quello per cui il Signore li ha 
donati alla Chiesa, in pratica, servendosi di essi per un fine penultimo e 
dimenticando il loro rapporto con il fine ultimo. Un esempio eclatante di 
tale distorsione si trova nella prima tentazione del diavolo a Gesù, in cui gli 
viene suggerito di usare la propria condizione di Figlio di Dio per sfamarsi. 
Si trattava di soddisfare una vera necessità umana, legittima, servendosi dal 
potere divino. Anche nella seconda tentazione, narrata da Matteo, e nella 
terza raccontata da Luca (Mt 4,5-7; Lc 4,9-12), il punto focale è l’uso della 
parola di Dio – che in se stessa è un dono santo – per anticipare i tempi 
di Dio secondo una logica umana: si tratta di esercitare la missione in un 
modo diverso da quello prospettato da Dio, giustificandolo con la Parola 
dello stesso Dio. Come si vede, anche le cose più sante, possono essere 
usate per fini penultimi (al servizio di se stessi) e la missione può essere 
impostata e vissuta male.12 Nella pratica ciò può essere evitato soltanto 
attraverso una spiritualità che nasca dalla percezione del fine ultimo e non 
solo dalla missione, come si può cogliere nelle parole del Papa con cui de-
nuncia la «mondanità spirituale»:

La mondanità spirituale, che si nasconde dietro apparenze di religiosità e 
persino di amore alla Chiesa, consiste nel cercare, al posto della gloria del 
Signore, la gloria umana e il benessere personale. È quello che il Signore 
rimproverava ai farisei […] Si tratta di un modo sottile di cercare «i propri 
interessi, non quelli di Gesù Cristo» (Fil 2,21) (EG 93).

Questa tentazione non si può smascherare a partire dalla sola missione 
ecclesiale, perché essa non nega la missione, bensì lo scopo della missio-

12  Riferendosi agli operatori pastorali papa Francesco afferma: «Il problema non sempre 
è l’eccesso di attività, ma soprattutto sono le attività vissute male, senza le motivazioni ade-
guate, senza una spiritualità che permei l’azione e la renda desiderabile» (EG 82).
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ne. La tentazione del fariseo non è quella di fare ciò che non è permesso 
dalla legge di Dio, ma di farlo con uno spirito, un cuore e un fine che non 
sono quelli voluti da Dio (la sua gloria). Così, nell’Evangelii gaudium, papa 
Francesco unisce, attraverso la spiritualità, il fine e la missione, offrendo 
una risposta a questa tentazione di separarli (cf. EG 94-97).

4. Conclusione

In questo documento ci troviamo di fronte al rinnovamento del grande 
tema ecclesiologico del popolo di Dio e non a un semplice recupero di tale 
tema, che avrebbe riportato l’ecclesiologia alle questioni di cinquant’anni 
fa. Il rinnovamento consiste in una considerazione del popolo di Dio nel 
suo vissuto di comunione, una comunione molto collegata a ciò che la vita 
ecclesiale è nella sua ricchezza attuale e a ciò che sarà, trasfigurata, nella 
pienezza finale. La qualità dei rapporti tra i cristiani, nella consapevolezza 
della comune filiazione e della fratellanza suscitata dallo Spirito di Cristo, 
non si cristallizza in una tipologia specifica, perché può sempre aprirsi di 
più grazie alla novità perenne della Trinità e può essere creativa di fronte 
alle sollecitazioni dell’umanità di ogni epoca.

Possiamo affermare che il Pontefice riesce a distinguere senza separare 
il fine dalla missione della Chiesa attraverso una visione del popolo di Dio 
più collegata alla spiritualità e più attenta alle sfide dei cristiani. Raggiunge 
lo stesso obiettivo grazie a una migliore percezione del fine, di ciò che la 
Chiesa sarà, e attraverso una considerazione del rapporto tra la missione, il 
fine e la vita della Chiesa (e dei cristiani nel loro insieme).

Come si è visto, con ciò egli evita le tentazioni gnostica, pelagiana e do-
natista, fondate sull’indebito anticipo del fine all’attuale economia salvifica. 
Il Papa riesce, inoltre, a smascherare il fariseismo consistente nella fiducia 
ottusa nel compito ricevuto, nel dominio della verità e dell’azione, nella 
convinzione che il possesso – il dominio – del fine si raggiunga attraverso 
il possesso dei mezzi, con la conseguente confusione tra fine e missione, un 
errore sempre in agguato nella vita della Chiesa. A mio avviso, con la sua 
visione maggiormente spirituale, il Papa ha offerto all’ecclesiologia un aiuto 
che avrà notevoli conseguenze nel futuro, perché sblocca il circolo vizioso 
che legava troppo strettamente ogni visione di Chiesa all’impostazione 
della missione, senza un sano rapporto con il fine della Chiesa stessa.
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