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Ascolta il canto della cicala

che beve la rugiada del mattino,
vedi, mi rintoccano le corde

da sole, e vola una voce
intorno a me, da ogni parte.

Che cosa € per generare
in quest’ora la musica divina?

(Sinesio di Cirene, Inni, [I] 9 45-107)

Introduzione

Per poter parlare di cio che ci fonda e necessaeio prima cosa ancorarci
all'unita. Essa ha vari modi per esprimere la ttatad ogni modo ha un linguaggio
specifico, ogni modo quindi € un mondo, un cieltcd quale si svela il mistero
del non svelato. Si avra un primo cielo delle cesesibili e corporee che stanno
le une di fianco alle altre nell’alterita data dallbro esteriorita, un secondo cielo
della ragione dove l'unita sara compossibilita eontraddittoria dei singoli nella
specie e nel genere, un terzo cielo che unira irdanmcomprensibile i
contraddittori sotto la coincidenza infinita nefjaale il pensante ¢ il pensato. Ora
in ognuno di questi momenti siamo di fronte alltdnie non a frammenti
dell'unita, anche dove regna l'alterita massimdlensensazioni sfuggenti, vi é
I'unita partecipata tutta, la nostra difficolta regglierla € data dal fatto che non
siamo abbastanza fini per percepirla. Cosi ancha regione dove l'unita e unita
di proporzione non siamo capaci di trascenderehgenon abbiamo i mezzi per
farlo; nell'intelletto I'unita & difficile ma semjue, essa €& unita dei contraddittori,
nella quale i termini opposti non svaniscono l'unell’altro ma convivono
insieme, il permanere nell'unita intellettuale dartp della mente e sforzo di
trascendimento di sé, in quanto il sé che certa& ¢he é cercato, in altre parole
la mente deve vedere se stessa che & prima divisiilita. E come una caccia
alla quiete quella che muove la ricerca intellddpanira alla pace del luogo
proprio della mente e quel luogo e la verita chata intellettuale. Il principio di
ogni ricerca e la sensazione, il mezzo per riceréaia ragione, il fine e la verita,
e principio, mezzo e fine sono tre modi diversi ghee la verita. Ma perché é cosi
faticoso muoversi verso la verita? Cosa manca rakrca? Cio che manca é

I'oggetto ricercato, perché cio che si cerca naggetto né sensibile né razionale



né intellettuale esso e al di la dell'uno e dei hmi&l’'uno, esso non €, piu che &,
in quanto non si presta a predicazione, € non.altro

Se il non altro e non altro dal non altro alloranioglterita che € non altra da cio
che & presuppone il non altro come principio adeante al proprio essere, piu in
generale si puo dire che ogni esteriorita € noro al cio che e ed é quindi
posteriore al Non Altro. Il Non Altro complica iré ogni esteriorita in quanto
I'esteriorita nel non altro € non altra da sé egii@di interiorita assoluta.

Il ricondurre all’'interiorita ogni esteriorita € e ricondurre I'enigma alla verita,
'immagine a cio che rappresenta, € indagine ita@hsoggetto assoluto che si
rivela nel creato.

Questa metafisica creaturale del ritorno a sé aediate non avra pero il carattere
di un’indagine intellettuale perché dell'infinitoon & possibile dire nulla senza
uscire fuori dall'infinito, ma prendera le mossel dzogo dove le ragioni si
depositano in conoscenze per noi, dall’anima.

L’anima e cio che ha la ragione. Ogni unita, ogmerte ha un anima in quanto
ha una ragione che lo muove, lo gestisce, cheftwnra. Ogni animale in quanto
dotato di anima ha l'unita in s&€ ma non e l'unit&é, in quanto non ha visibilita
su di sé, sul proprio essere uno. L'uomo oltre \&teala ragione, é razionale che
equivale a dire, € intelligente in quanto ha vig#isu di sé esplicando le ragioni
dal luogo delle ragioni che e lintelletto. Solaudmo € pensante in quanto
immagine di cido che viene esplicato dopo di luineomma attualita emergente
che si scopre nell’'esplicazione di sé fuori di sé.

Ecco il perché dellimmagine viva per indicare leemte, dove viva sta per
coscienza-che-cerca-se-stessa e che-nel-cercdreieée-cio-che-e, e immagine
sta per unita complicante ogni nozione, ogni espeda possibile. La mens e uno
specchio riflettente la verita assoluta e rifrarigde verita particolari: tanto piu
essa sara trasparente e tanto piu nel raggiotoificite segue vedra il raggio
riflesso che precede. Ma perché la mens pur sapendo si conosce? La mens si
sa in quanto € intelligente ma non si conosce iantu non si esplica
nozionalmente come un termine proporzionale perekga € l'unita della
proporzione. Farsi una nozione di essa signifi@lalmens stessa si assimila a se
stessa e questa € la contemplazione che e vita dedinte, ogni possibile

significazione verbale di questo atto e fuori dalkxita perché e esplicazione

depotenziata; ma la mente non pu0 arrivare a seafia maniera precisa se non



uscendo fuori di sé aderendo alla verita stessestque I'atto piu alto possibile
per la mente oltre il quale vi e il termine irragggibile di ogni ricerca. La dotta
ignoranza € la vita intellettuale che desideracbi® ignora e pregusta 'ingustabile
e la mens e viator eterno che ama il viaggio edaéesiviaggiare per viaggiare, la
via percorsa € la verita. Solo abbandonando ognieBia sensuale, razionale, la
mens puo stare in se stessa, occupare il suo labgoe il luogo del Verbo.
Difficile € permanere nel luogo di ogni luogo pe¥aiamo distratti dai luoghi, dai
ricordi, da noi stessi e non riusciamo a contenaeptaaila pace fuori dal tempo la
verita perché siamo temporali, ma nell'attimo bresella lotta verso la
coincidenza, dove cerchiamo l'introvabile e desateo cercarlo pregustiamo la
verita nella quale ogni alterita cessa e doveskptb e presente in quanto passato,
il presente e presente in quanto presente e idupresente in quanto futuro. Ma
cosa rimane di cio nella discesa alle regioni iofé? Rimane il desiderio di
ritornare, la nostalgia che ci volge a meditardor@mente sul creato perché
tutto cio che e complicato nella mens e esplicalarratio creaturarum e nel
creato risplende I'armonia delle parti e lo spleneddelle forme, la consonantia di
tutto con tutto e lo splendor della verita partat#dh Una € la forma formante e
uno & il Verbo, molte sono le forme informanti, tewquante sono gli eAtiOra,
ogni forma é formante, la virtu formativa &€ preaggdeogni forma e la forma delle
forme in quanto essenziale all’essere forma, essressariamente una in quanto
unita formale. Tale forma formante & l'actus esseatidogni intelligenza che,
secondo il proprio grado di trasparenza, riflettefmnge la verita nella misura
nella quale sa se stessa; ogni intelligenza quiellio sforzo massimo di sapersi si
assimila alla verita rimanendo pero altra, in qaacteatura, dal raggio che la
fonda, partecipando della verita non in sé ma al&dfita. Questa alterita genera la
rifrazione che é esplicazione fuori di sé dellaitaefondante, questo causa per
ogni intelligenza un’esteriorita che va riassorloigdl’interiorita. Ogni intelligenza
si specchia sull’'universo in quanto rifrange ilgayg piu l'intelligenza e perfetta e
piu perfetta sara I'assimilazione dell'esteriord’irderiore; 'uomo, essendo

I'intelligenza di grado piu basso, come uno stopgimmigante, rifrange la luce

! Sul tema del universo pancalistico soprattuttGisano vedi G. Santinello, Il pensiero di Nicolo
Cusano nella sua prospettiva estetica, Padowdans, 1958.

2 Sulla distinzione tra forma informante e formanfiante oltre al sopra citato Santinello, puo®
essere interessante anche il sermone cusan@a@ulchra est, amica m¢&ermo de Pulchritudine), a
cura di G. Santinello, Padova 1958.



quasi interamente nella ragione e nella sensit@lpéu in generale nell’esteriorita,
il nostro moto & quindi una conversione tramitesplecato, alla complicazione
intellettuale. Dopo le intelligenze non troviamal @nmagini della complicazione
ma solo esplicazioni, simulacri dellunita che hanha ragione, hanno
I'intelligenza, ma non sono intelligenti, la loragione e da ricercarsi nella
ragione delle ragioni e il loro permanere nel ltwogo € da ricercarsi in chi
detiene la loro ragione.

L’'unita & impartecipabile in se stessa, € impapegie in maniera massima e i
maniera minima, € impartecipabile in maniera maasiminima ed eguale, e
impartecipabile in maniera massima, minima, quaassima e quasi minima,
I'unita & in sé impartecipabileSe I'unita fosse partecipabile in sé il partenipa
non potrebbe essere altro che il partecipabile mvVeanita stessa, se qualcosa
dovesse partecipare dell'infinito sarebbe essaatEmfinito ovvero cesserebbe
di essere cio che € in quanto si scioglierebbeotarazione individuale; I'unita
pero e partecipabile in altro e tutto partecipd’ut@ta nei modi dell’'unita; anche
nell’alterita piu grande, vi € un residuo di unét@anche nell’unita piu perfetta vi e
un residuo di alterita; I'alterita piu grande sdeta dalle ombre del divenire che
cambiano di forma in forma nel loro fluire infinjtBunita piu grande sara quella
della massima complicazione intellettuale che egimaimente aperta a s€ e in sé.
Seguendo lo schema dei modi dell’unita, I'intebbesira piu unito della ragione, e
la ragione dell'immaginazione e questa del sengesti modi sono come finestre
aperte sulla medesima unita e ognuno complica piteno dell’altro la totalita,
assimilandola a sé. Cosi viene a delinearsi un oasnitario che la mente coglie
nel suo ritmo quaternario in quanto ne coglie, gradb da sé i gradi dell’unita.
Questi gradi non sono ipostasi generatrici ma llibalettici congetturati dalla
mente quando indaga l'unita, essi sono passaggesead della dialettica
complicazione esplicazione, contratto-assoluto mdmenettono al anima razionale
di indagare l'unita. Vari quindi saranno i modi esprimere l'unita, essa sara
'unita del vero contingente, della presenza mugd’'atjgetto dei sensi, sara

I'unitd affermata e negata della proporzione ra@iercthe presuppone in sé l'unita

% Vedi N. Cusano, De Conjecturis, p | c. 11 § 58astottrina platonica della partecipazione e
sugli influssi di Scoto Eriugena su questo tenedli identita e differenzai Werner Beierwaltes ;
traduzione di Salvatore Saini ; introduzione diiddp Bausola. - Milano : Vita e pensiero, 1989



senza raggiungerla mai, sara la negazione intaliettche contempla senza poter
proferire verbo perché in ascolto della verita kehfonda.

L’'unita prima € manifesta in sé e a sé e gode diedla gloria della perfezione
semplice, priva di ogni molteplicita, questa glogiduce inimmaginabile, & luce
sovraessenziale che non pud essere raggiunta danaesreatura in quanto
condizione di possibilita di ogni creatura. Il Padei lumi & partecipato nelle luci
intellettuali che accendono le menti, la verit®gse si comunica fino a noi che la
raccogliamo e ci incamminiamo, come ultimi venutia strada del ritorno; siamo
quelli che devono essere salvati e il nostro uci@mpito € seguire la via della
salvezza, siamo nati per questo. La via della gablvee rivelata dal Verbo
incarnato che e la verita, ogni ricerca quindi sarBa via della salvezza perché
rivolta a trovare il vero. Ma la verita precisa icomprensibile e ogni vero
raggiunto dalla ragione e dallintelletto sara velbinterno della ragione e
dell'intelletto ma non in sé€, per esempio le ventatematiche che sono le verita
della ragione non sono la verita assoluta in quaatgono solo all'interno della
proporzione razionale, gia nellintelletto esse negigono piu in quanto la
quantita matematica trasferita all'infinito diveritdinita e perde la proporzione
delle parti in quanto astrae dalla quantita. Net#lletto gli opposti elevati
all'infinito coincidono nell'infinito, & interessaa notare che non c’e un salto tra
la ragione e lintelletto, ma € la ragione stedsa, giunta alle sue verita piu pure,
agli assiomi geometrici, postula linfinito in mana negativa, in quanto
contraddizione inaccettabile, se ne fa esperienmamdp si prende una figura
geometrica, con i suoi rapporti e le sue carattehis, per esempio un triangolo, e
si postula un lato o un angolo come infinito; pemrdégole interne alla figura si
avra che anche gli altri lati e angoli si infinkemanno, e ogni parte della figura,
pur rimanendo distinta coincidera con ogni altra gouanto infinito. I
procedimento consta di tre momentifrdslare che e i procedimento per il quale
ogni figura puo giungere ad un‘altra figura graaiemovimenti di traslazione,
rotazione ecc, itrasferre momento nel quale la figura geometrica vienegtart
allinfinito mantenendo i rapporti interni di esshtrasumereche e il momento
piu alto dove la geometricita e la figura vengomdeiamente complicate
dall'infinito che & principio di ogni figura in qu&o al di la di ogni figurabilita. E
le verita sensibili? Esse sono verita acritichguanto noi non siamo abbastanza

sensibili e fini da afferrarle, non le tratteniamaguanto sensibili ma le lasciamo



andare nella mutabilita delle forme, perche nomsi@n grado di coglierne l'unita
se non dopo che le abbiamo assimilate razionalmente

Ora € necessario sottolineare come lintelletto rma l'unitd semplice e
nonostante esso viva nella ricerca di s€, nellacodeénza di cogito e cogitatum,
esso non sia la semplice verita. Bisogna comprendbe la coincidenza dei
contraddittori che avviene nell'intelletto € e ringa coincidenza e non
assimilazione all’'unita; i contraddittori sono enangono contraddittori anche se
compossibili nell'infinito, essi ci sono ed essendon sono l'unita prima di ogni
principiato. La coincidenza dei contraddittori arilro intorno all’unita assoluta;
permanere nella coincidenza vuol dire permaneréa ngivina caligine che,
siccome troppo luminosa, ci priva della vista éacprocedere a tentoni. | mistici
giunti a questo livello, quando ce ne parlano usaggettivi che sembrano
provenire dalla sensibilitd, come aderire, tocceome se fosse inadeguato anche
nel ricordo ogni altra immagine e parola, e comess stessi fossero presi nella
caligine e fossero caligine, vi aderissero nel Mix@re estatico. In quel momento
altissimo, I'anima € massimamente complicata eaal@elisione della verita e la

verita si incarna nell’anima facendosi vita inttliale'.

Niccold da Cusa

Poverissimo, platonico, dotto e cristiano, questncs i quattro aggettivi che
meglio delineano la figura di Cusano. Poverissiman soltanto esteriormente, nei
costumi, ma anche interiormente, in quanto cereatietla Verita, nobile perché
povero, spoglio del superfluo per meglio aderiresab compito, per essere
specchio in sé riflettente privo di macchia, traspge in sé a sé; nel suo cammino
e nelle sue opere si riscontra spesso la lode palleerta intellettuale, essa e
necessaria in quanto ci rende capaci di desidg@iarentensamente quello a cui
tendiamo naturalmente, € poverta del ritorno aiddpio, di fronte al quale nuda e
I'anima che contempla il luogo della sua essenzpekeido nobile in quanto
nobilitata dal Principio che la desidera dall’ete&tn L'anima spogliandosi,

divenendo dimentica di sé, fa spazio in se stebsaverita che la nobilita. E la

* Sul tema della visione nell’opera di N. CusanoiMystice videre : esperienza religiosa e
pensiero speculativo in Cusah&ianluca Cuozzo. - Torino : Trauben, [2002].



verita per I'anima e il sapersi essenzialmenteliexgj in quanto verita. L'anima
allora é verita e il sapersi e provare il sapoféadesrita. Traendo a sé I'esteriore
all'interiore si compie nell’anima una trasformazoche € un rivolgimento al
Principio che ci fonda in trasparenza, e il volgdedl'esterno all'interno e il farsi
trasparente dell’opaco. Massima € la sapienza quandassima la trasparenza a
sé, tendere al massimo quindi e il compito di @agnima che cerca la verita.

Dotto, in quanto condotto non dai libri ma dallganza che e fonte di ogni
sapienza, solo I'ignorante puo bere alla fonteadsdlpienza in quanto da tale fonte
nasce il desiderio vitale, nessun libro porta &late perché viene dalla fonte,
solo nella poverta intellettuale si pregusta, iotenente, I'assenza di parole che
porta il nome indicibile della Verita. L'ignorante idiota che non sa leggere né
scrivere e che contempla fuori di s€, nella natnedle opere, nella scienza degli
uomini, cid che lo riconduce in sé al suo non sakrsé. Il respiro che da e
chiede € lo spirito che lega 'unita a se stesslaegin quanto verita inintelligibile,
parla attraverso la molteplicita del creato a ssesi, per mezzo dell’anima umana
che complicando in sé l'universalita vive dellaitgeesplicata in modo interiore.
E dall'interiorita la mens fissa l'unita del creatprima in modo contratto,
assimilandosi ai singoli enti e cogliendone I'arn@aodei rapporti e lo splendore
delle forme, e poi, di conseguenza, assimilandoseéalibera la contrazione
individuale e, nell'atto semplice del sapersi, pisg la verita piu semplice, pur
rimanendo contratta alla sua individualita di imimagdell’'unita. La mente dotta
quindi e immagine della complicazione delle comgioni in quanto unita
intellettualmente viva. Ma I'immagine essendo ntiroeche immagine non ha la
forza di giungere al Non Altro che la precede, gegaorrendo la via della verita,
guidata dalla scienza e giunta a nellintelletto vierita che la trascende, ha
bisogno trasfigurarsi per farsi partecipe piu irgimente della verita diventando
Uno con la verita stessa, e cosi, spoglia del $upee pura nella sua essenza
chiede di essere eletta alla verita gloriosa eveida trasfigurazione rinascendo
nel corpo del Cristo, facendosi figlia nel FiglieldPadre. Giunta quindi alle porte
della Verita, 'anima si fa adeguata alla verital’ eunica adeguazione e la
filiazione nel Cristo accettando il Verbo, formalddorme, in sé, parva forma;
accettando I'umanita nelluomo. Il nostro autoregéindi Cristiano in quanto
guidato sulla via del Cristo a rinascere nella szha, possiamo dire che l'intera

opera cusaniana € una Scientia Christi, indaginedia compiuta nella verita a



partire dalla verita e questa verita € Cristo ameegna I'anima che lo cerca
assimilandola a sé, rendendola degna del Padmuiectie e stato annunciato dai
profeti come salvatore € colui che ha parlato pech dei profeti e la verita che e
stata amata dai filosofi e la verita che si e deeklle loro menti come vita
intellettuale e interiore; Platonico dunque in goammante della verita che,
irraggiungibile, ha molti e nessun nome, in qugritovera del vero. Quindi non
solo Platone, ma anche Parmenide, Plotino, Prdionigi Areopagita, Scoto
Eriugena, S. Bonaventura fino alla scuola di Ceartaccompagneranno Cusano
nellitinerario verso la verita, e in questo orinte di autori che proviamo a dare |l

nostro contributo non tanto per innovare quantonpeglio comprendere

Percorsi cusaniani

“Tutti coloro che ricercano, giudicano le cose im@ comparandole e
proporzionandole con un presupposto che sia cedgni ricerca ha carattere
comparativo e impiega il mezzo della proporziong [Ogni ricerca consiste
dungue in una proporzione comparante, che é faxithfficile. Ma l'infinito, in
quanto infinito, poiché si sottrae ad ogni proporze, ci & sconosciut8” Il primo
capitolo della dotta ignoranza suona come un foraonepistemologico di tutto
il resto, esso ci pone in-situazione, descriveralgituazione. La conoscenza e
comparazione tra noto e ignoto, ma cosa €& veramwite? Forse che ci sia
qualcosa di certissimo per misurare ogni cosa? dib,che e certo e che noi
conosciamo solo comparando. L'essere noto, I'egseséivo del nostro sguardo
sta nel cogliere il rapporto che lega insieme l&ity da conoscere e il suo
sfondo. Ecco quindi che la mente che conosce nghecbessenza di nulla ma
coglie I'uno in rapporto all’altro e 'altro in rgrto all'uno. Quando per la prima
volta, bambini in fasce abbiamo aperto gli occhbiaimo avuto una visione
confusa, che si e andata chiarendo man mano chanabbassegnato le

proporzioni tra le cose; all'inizio si faceva fatic

® Per una biografia dettagliata sull’'autore e sutfponte storico di riferimento vedlicold
Cusano: la filosofia nel trapasso dal Medioevoeal modernd Karl-Heinz Volkmann-Schluck ;
a cura di Giovanni Santinello. - Brescia : Moraei, 1993. - 280 p. ; 22 cm.

® Cusano, De docta ignorantia, in La dotta ignordreaongetture a cura di G. Santinello,
Rusconilc. 182
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a distinguere i colori che ci indicavano i genifmerché i nomi che per essi erano
noti per abitudine, per noi, erano ancora da p@o&y quando, con l'aiuto del
tempo, abbiamo assegnato il nome alla cosa, abbraperato a parlare in quanto
ci e divenuto, nella relazione, noto l'ignoto. Gion toglie pero che 'uomo non
ha i nomi essenziali delle cose, ma inventa il namggari che piu si avvicini alla
funzione, della cosa. L'infinito ci € sconosciuto gquanto esso sfugge alla
proporzione; in realtd questo non € vero in assplafatti I'infinito non ha col
finito proporzione analogica attributiva ma puo ree nellanalogia di
proporzionalitd come per esempio la mente finitadacon la mente infinifaCio
nonostante né linfinito né il finito possono egseonosciuti in maniera precisa
perché la verita precisa non ha gradi, non puo ipeessere colta nella
proporzione!*Un intelletto finito, dunque, non puo raggiungecen precisione la
verita delle cose procedendo mediante similitudisai.verita non ha gradi, né in
pil né in meno, e consiste in qualcosa di indivisiksicché cio che non sia |l
vero stesso non pud misurarla con precisione, cdnmon-circolo non puo
ivisibile”® . L'intelletto & come
un poligono inscritto al circolo, che pur avendiniti lati, non pud mai essere
misura adeguata della precisa circolarita. Quesfaoranza non € solo
relativamente a Dio ma € anche in relazione ad @geiesa di conoscenza
assoluta e precisa di qualsiasi cosa. Ecco quineli@usano nega che vi sia la
possibilita di conoscenza delle essenze delle oogsgianto questa sarebbe una
verita assoluta che per lintelletto finito € impisle. Sara allora in maniera
incomprensibile che intenderemo il massimo che adera col minimo. Infatti
I'intelletto finito, quando si sforza di pensarariassimo e di pensare il minimo si
trova a non pensare. Il minimo e il massimo cheosoantraddittori, nella
coincidenza sono al di la di ogni discorso razieredsi sono termini trascendenti
in quanto denotano il massimo. Il massimo € unogges® non puo essere numero
perché il numero ammette il piu e il meno mentrendssimo € al di sopra in
guanto massimo. Se esistesse un numero massima@sgdicherebbe in atto

ogni numero e quindi non sarebbe numero ma il dnegni numero in quanto

" Sul tema dell’analogia di proporzione in Cusario modo specifico relativamente al passo sopra
citato si veda G. Santinello, Riflessioni sul cdteeli analogia nel pensiero moderno, pp. 34-58;
piu in generalénalogia entis : metafisica : la struttura originare il ritmo cosmicd Erich
Przywara ; introduzione e traduzione di Paolo VtdonMilano : Vita e pensiero, 1995.

8 D.ign.1c. 3§10
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attualita piena, se fosse un numero minimo essebbar fuori dalla linea dei
numeri in quanto principio della numerabilita. llagsimo che coincide col
minimo e allora unitda numerica dalla quale vieneniogumero in quanto
esplicazione contratta di essa. Come l'unita nuraegi al di la di tutti i numeri,
Dio e al di la di tutti gli enti, e percio comepama e condizione di possibilita di
ogni numero cosi il secondo é condizione di pobtihdi tutti gli enti. Ne viene
che Dio e unita assoluta e l'unitd assoluta comoidn I'entitd. Dopo aver
tratteggiato i principi metafisici necessari allemte per afferrare in maniera
incomprensibile il massimo, Cusano formula nel wadpiVI, senza dargli troppo
rilievo, quattro prove dell'esistenza necessarial deassimo. Queste
argomentazioni non sono originalissime, se non p&so di una nuova
terminologia, esse ricalcano le prove dell’esistedzDio in Tommaso. Cio che
pero interessa sottolineare € che esse non sore posie guide essenziali e
imprescindibili, come é per esempio per Anselmocarae ragioni autorevoli che
consentono e rafforzano il progetto della dotteoignzd. In sintesi, la prima &
cosi impostata: poiché nel finito e nell’esperiena ne abbiamo, si danno un piu
e un meno, e non e dato di procedere allinfinitoatto, allora deve esistere
necessariamente un massimo che sia principio ediiregni finito; il secondo
argomento: nulla potrebbe esistere di finito peiclfi@ito dipende da altro; ma il
finito esiste e allora deve necessariamente esgemcassimo altrimenti nulla
potrebbe essere; la terza: Nulla € opposto allfessassimo, né I'essere minimo,
né il non essere, nulla allora sarebbe intelligilsié non ci fosse I'essere massimo;
la quarta che forse & la pill innovativa: la vemii@ssima € il massimo assoluto. E
massimamente vero che il massimo assoluto € o ndprigcipio di non
contraddizione), e e non e (coincidenza dei codittmt), né € né non e
(considerato nel sue essere sciolto dalla contzawdd). Dunque una verita
massima c’e, essa € il massimo assoluto. Dopo diverstrato e impostato il
problema dell’'unita, passa a delineare il carattera Trinita. Cusano ammette
I'unitrinita per rivelazione, ma & anche convintteadi essa possano essere date

delle prove razionali e storiche. Il settimo caluitiizia cosi col ricordare che

® In questo senso vedi l'introduzione di G. Santmal capitolo VI inLa dotta ignoranza ; Le
congetture/ Nicolo Cusano ; a cura di Giovanni SantinellMilano : Rusconi, 1988.
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anche gli esseffi e i pitagorici sostenevano che l'unita & trina per proseguire

in un’analisi dell'esperienza di tutti i giorni; haensibile, tra gli enti, nel
conoscere e indubbio che ci sia l'alterita comaeha indubbio che se c’é alterita
c’é disuguaglianza e se c’e alterita e disuguagliare segue necessariamente che
vi sia disunione, disconnessione tra i finiti. @Qi@nostante se l'unita precede ogni
alterita essa dovra pur essere nel mondo ancheelaBva, perché lalterita
assoluta sarebbe impossibile in quanto relativaliatl. Cosi dovra esserci anche
necessariamente uguaglianza relativa e connessimit@. uguaglianza e nesso se
nel mondo sono relativi, depotenziati, nel massithe € Unita assoluta sono
Unita assolutd. E quindi nel massimo che & eterno, tre eternd somsolo eterno

e l'unita, la trinita quindi & unitd’Abbiamo dunque dimostrato: poiché l'unita é
eterna e l'eguaglianza e eterna, anche la connessie eterna. Ma non vi
possono essere piu eterni. Se vi fossero piu ctm®@ee poiché la pluralita
precede ogni pluralita, vi sarebbe qualcosa che patura sarebbe anteriore
all'eternita. 1l che e impossibile. Inoltre se wiskero piu cose eterne, una di esse
una di esse mancherebbe all’altra e percio nesdlinesse sarebbe perfetta [...]
Ma poiché l'unita é eterna, l'uguaglianza e etereacosi pure la connessione,
unita, equaglianza e connessione sono una cosaéoMa in che modo l'unita
genera l'eguaglianza? Nel mondo ci sono cose cheergeo altre cose, il
generante genera il generato che e simile all’'ugpéderante e ad essa connesso
dalla somiglianza. Quindi la generazione € la mbitazione di una medesima
unitd in maniera piu 0 meno varia a seconda cha gsspil 0 meno simile al
generante. Ma la generazione dell’'unita assolutaaésola ripetizione dell’unita,
ovvero e l'unita ripetuta una sola volta. Quindinita € uguaglianza all’'unita e
dall'unita e l'uguaglianza procede il nesso cheoa altro che l'unita in quanto
unita. Unitas, iditas e identitas sono i termingé €usano utilizza per parlare della
trinita, essi provengono da Boezio e dalla scuol€lhrtres. L'incomprensibile
trinita e incomprensibile in tutti i modi in quan® mistero, essa percio va

compresa in modo incomprensibile tramite I'analadjigoroporzione e i simboli

1% Nel testo sono i Sisseni, Cusano traeva l'infoiiovae da una fonte che confondeva le
Antiquitates di Varrone con Giuseppe Flavimtiquitates ludaica®ve si parla degli Esseni e non
dei Sisseni.

| a formula trinitaria unitas-aequalitas-connexcafche nexus) viene al Cusano da Agostino,
De doctrina christiana | 5: unitas-aequalitas-codieo L'espressione tramite Boezio sara fatta
propria e commentata dalla scuola di Chartres.

2pign.l1c. 7821
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matematici. Cusano si adopera allora ad appliearedole simboliche alle figure
geometriche considerandole per prima cosa nella fioitezza e illustrando le
proprieta che la geometria vi dimostra (per esermpla somma di due lati di un
triangolo non pud essere minore del terzd)in un secondo momento si
trasferiscono tali figure e quindi anche le progridi ognuna allinfinito. Tali
figure infinite, pur rimanendo quello che sono,meegto, triangolo, cerchio, sfera,
e mantenendo le proprieta specifiche di ognunalgranno, nell’infinitizzarsi, la
proporzione visibile nella coincidenza con l'infimidi ogni elemento di esse.
Cusano dimostra poi che tramite la traslazioneplazione e la simmetria, ogni
figura puo diventare I'altra, come il segmentojtite rotazione parziale attorno
al punto medio, diviene triangolo(settore circojae ruotando completamente
diviene cerchio e facendo ruotare il semicerchib dametro diviene sfera; il
secondo passo € quello di trasferire il ragionamendllinfinito:
“L'immaginazione, che non trascende il genere detlese sensibili, non
comprende come la linea possa essere triangologchgoitriangolo e linea
differiscono fra loro senza aver proporzione. Mar péntelletto la loro
coincidenza sara facile. Ci risulta ormai che é gibde un solo massimo e
infinito”**. Quindi nel triangolo massimo e infinito ogni angodo ogni lato
saranno infiniti e siccome il triangolo € linearcolo e sfera per costruzione,
all'infinito, esso sara coincidente in quanto iitincon essi. Ogni figura quindi
complichera in sé le altre in quanto infinita inoafe quindi non piu questa o
guella figura). In maniera traslata, e siamo netdeanomento, le quattro figure
divengono il simbolo di cio che e sciolto dallauiig, I'assoluto. La linea infinita,
che e in atto tutte le figure che erano in potemela linea finita, e il simbolo
dell’infinito, del massimo assoluto che € in atitid il possibile. E la linea infinita
sara necessariamente retta, e tutte le linee calfigfinito, coincideranno con la
retta infinitd®. La retta infinita in sé & impartecipabile, esgge® partecipata in
quanto essere del retto, da ogni linea che sar@atamente la linea infinita. La

curvita inerira la rettita nel contratto in quamon potendoci essere nel finito la

3 Tutto i capitoli che trattano di geometria neltetel ignoranza si rifanno 8le istitutione
arithmeticadi Boezio e aglElementidi Euclide nella traduzione latina di AdelarddBdith e di
Campano da Novara

“D.ign. 1c. 14§37

'3 Sulla linea retta infinita e in particolare sutlsincidenza tra massima verita e rettitudine si era
gia espresso Anselmo d’Aosta i veritatel0: “Non negherai che la somma verita sia
rettitudin€’; per quanto riguarda il triangolo & gia preséanteullo ed Elmerico da Campo;
Eckhart invece per quanto riguarda la sfera edobd.
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rettita assoluta, necessariamente dovra essecarVéta relativa. Ma rimane che
ogni linea, per curva che possa essere, rimaneaakaente non altro che linea
come ogni ente, per quanto diverso e diseguale apasssere rimane
essenzialmente ente. Cosi se la massimita € gaatadn altro ma non in sé, la
mente per comprendere incomprensibilmente il massitovra astrarre ogni
partecipazione per pervenire a cio che é non alteonon altroVediamo infatti
qui, con chiarezza, che Dio si trova rimuovendo iopartecipazione di cui
godono gli enti. Tutti gli enti partecipano dell®#a. Tolta a tutti gli enti ogni
altra loro partecipazione, rimane I'entita semptisima che € I'essenza di tutti. E
non riusciamo a vedere tale entita che nella dsiti& ignoranza, poiché quando
rimuovo dall’animo ogni partecipazione all’entit&mmbra che non rimanga piu
nulla”'®. La mente quindi, astraendo ogni partecipaziorgi dati giunge alla
tenebra intellettuale che e contemplazione delldtavesenza riferire parola in
quanto e il radicarsi dell'intelletto nella verithe & condizione di ogni essere. In
questo senso il massimo e piu vicino al nulla diesaere in quanto ha affinita
con l'ignoranza contemplativa e non con la conosaguositiva. Esso € la ragion
d’essere, 0 essenza incorruttibile, di tutte leeced € unico, idea unica, che
coincide con Dio stesso. La partecipazione del epiite all'uno €& l'uno
partecipato nei modi molteplici nell’alterita. Coraeretta infinita € partecipata da
tutte le rette non in s& ma nell’essere non altre etta della retta cosi Dio e
partecipato da tutti gli enti, in quanto entitanna assoluto ma relativamente al
grado di partecipazione nell'alterita dell’ente.sCbessere curvo della linea sara
relativamente alla sua essenza, cioé all'essete, rehe siccome partecipato
nell’'alterita non sara la rettita assoluta. Allastemza allora, che & l'essere
partecipato dall’ente, inerira I'accidente che atérita intesa come particolarita
non assoluta dell’ente. Il massimo allora, che aguartecipato in sé non sara né
sostanza né accidente ma sara sovrasostanzialeaimogcondizione di ogni
partecipazione. Quindi la linea retta € il simbdé& massimo in quanto essenza di
ogni rettita. Il discorso prosegue prendendo drigolo come figura, trasferendo
all'infinito una sua parte, per esempio un suo,lat®i accorge che anche tutti gli
altri elementi si infinitizzano, coincidendo connfinito intellettualmente. |l

triangolo é il simbolo della trinita, esso, sciotialla contraddizione, in quanto

®D.ign.1c. 17 § 51
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portato al di la della ragione nella infinitudingellettuale, € unita d’essenza delle
tre persone. Nell’assoluto, a cui il simbolo rimankdisogna concepire quindi al di
la dell'intelletto, l'infinitudine sciolta dalla fona, sciolta anche dalla coincidenza
di minimo e massimo. Nell’assoluto I'identita traitd € trinita si fa semplice
unitrinita che non ammette distinzioni e per questmistero incomprensibile.
Negli esempi geometrici, in conformita con quelledira poi nelle Congetture,
si afferma che il massimo non e la coincidenzaidggposti ma é oltre questa, in
quanto, come era anche per Plotino, la coincidéreaogito e cogitatum, tra
minimo e massimo, € successiva alla semplice maasitme e prima logicamente
e ontologicamente dei termini della coincidefiz&osi la trinita ha piu livelli,
essa puo essere intesa a livello sensibile-immtagmaallora essa e pluralita
distinta dei molti corpi o fantasmi; a livello rapniale, essa é triplicita vincolata al
principio di non contraddizione delle figure georatte; a livello intellettuale
essa € coincidenza degli opposti e quindi coin@denell’infinito, a livello
assoluto essa e mistero unitrino in quanto scitdtagni termine. E conseguente
che la trinitd non puo essere quaternita o altriatti come solo il triangolo e |l
poligono minimo, cosi solo la trinita € I'unitd ns&ma. Il circolo infinito, dove
circonferenza e diametro, in quanto infiniti sor dtesso, € il simbolo che
rimanda alla centralitd del massimo che e puntdadmmacciante ogni cosa. |l
massimo € dentro ogni cosa in quanto centro iofigtal di fuori di ogni essere in
quanto circonferenza infinita abbracciante ogniac@sso e diametro infinito in
guanto penetra, essenzialmente tutte le cddediante lintelletto apprendi che

il massimo non é identico rispetto a nessuna co8ajiverso; e che tutte le cose
sono in lui , da lui e per mezzo di lui, perchéi &gkirconferenza, diametro e
centro. E questo non perché sia circolo o circoafa, diametro o centro, ma
soltanto perché € massimo nella maniera piu semplitdagato mediante questi
modelli e scoperto tale che abbraccia tutte le cose sono e che non sono;
cosicché il non essere in lui & essere massimoe coimimo & massirt. Da qui

viene che ogni teologia, in quanto discorso sulgimas, & circolar€ in quanto

" Sul tema dell’'unita al di sopra del cogito e degitatum in Plotino vedhutoconoscenza ed
esperienza dell'unita : Plotino, Enneade 5. 3 :giagnterpretativg testo con traduzione e note
esplicative / Werner Beierwaltes ; introduzionésithvanni Reale ; traduzione di Alessandro
Trotta. - Milano : Vita e pensiero, [1995].

®D.ign.1c. 21§65

1911 concetto di teologia circolare viene ripresoldaio (cfr. E. ColomerNikolaus von Kues und
raimund Llull, pp. 56, 86-89)
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ogni termine che esprime un attributo si riferised ogni altro e questo
reciprocamente, come si dice che la somma vestarana giustizia che € somma
bonta che e somma verita. Ora, Cusano, utilizzaihdgmbolo del circolo,
analizza un altro attributo divino, che € la preng. Dio e al di sopra del tempo,
esso abbraccia allora con sguardo semplice e noitosolo cio che €, ma anche
cio che potrebbe essere, sia che esso si reaékfuturo, sia che non si realizzi.
Pur se ogni cosa € complicata in Dio, non e dditatto il complicato debba
essere esplicato, se in Dio esiste tutto esistestnema necessita in quanto
coincidente con Dio in atto, da qui non deriva égessita dell’essere del mondo.
Posta la complicazione insomma, non € posta ne@ssmte anche
I'esplicazione, ma posto I'esplicato, dovra neceasgente esservi il complicante.
Sembra quindi che il massimo non sottostia peranalla necessita temporale ma
esso veda e abbracci tutto in modo unico al didhtdmpo essendo in atto
semplicemente fuori da ogni contrazione esplicBi@.questo si puo affermare
dell’altro, infatti se pur I'esplicato e effettivaante esplicato nel mondo, esso non
e esplicato affatto nel massimo nel quale non celieazione, in quanto
complicazione delle complicazioni. Se per la loditsctum infectum fieri nequit”
in questo caso il massimo puo scegliere in ragelta sua liberta assoluta in
guanto massimo, che cio che e gia accaduto nomaiaaccaduto. Il primo a
sollevare tale questione molto controversa fue: Bamiani, la cui voce, secondo
Lev Sestov, fisuond nel deserté’, che nell'opuscolo intitolato De divina
omnipotentia in reparatione corruptae ed factusatis reddenti&, contro una
sentenza di s. Gerolamo sostiene in sostanzasdratao le prove che porta, che
Dio non puo essere vincolato alla necessita logicuanto hulla € impossibile a
Dio”??. E come se ci fossero due orizzonti sovrappdstitifno tutto contratto e
quindi relegato nel passato, l'altro, in quantorrte assolutamente presente e
onniabbracciante. Il primo vincolato al tempo chstato, I'altro libero in quanto é

aperto perfettamente in sé e a sé. Il trovarsiadaiéaturalita nell”era” pone i
vincoli ontologici, logici e cronologici al suo ess che €& contratto, mentre
I'assoluto, che & mistero svelato in sé a sé nlolgo di passaggio dell’eterno in

guanto presente passato e presente futuro ma &tesso eternita attuale e percio

20|, Sestov, Atene e Gerusalemme, trad it. A. PMigno, p. 159
2L 3. Petri Damiani, Opusculum XXXVI, De divina omatpntia in reparatione corruptae ed
factus infectis reddentis, in Opera omnia, Il: PI51Lutetiae Parisiorum 1853, p. 595ss.
22

Lc, 1, 37
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libera dall’essere dell”era” che € in quarédera”. Percio, in quanto svincolato
dalla necessita logica e cronologica il complicahée sul complicato assoluta
liberta poiché tempo presente in quanto presentaplicante il passato in quanto
passato, creatore complicante la creatura. Se iquiles$plicazione ha
necessariamente bisogno della complicazione, Iespl pud venire meno, non
nel senso di essere distrutto, corrotto, deteworatodificato ma nel senso che
puo mancargli ontologicamente il fondamento essémzche lo fa oggetto al
passato al presente e al futuro. Se da un latodatipne puo essere letta in chiave
volontaristica, tradendo totalmente ogni tipo ddine, dall’altro si puo forse
intendere piu in profondita. Le scelte umane, dingadal presente, si snodano nel
tempo, nel chronos, secondo il chronos, cosi pereaplere devo necessariamente
sporgermi da me stesso. Il chronos € una illimitat@cessione vincolata e
contratta nella sua necessita; si commette peeegioi ci si redime, non puo
avvenire mai il contrario, nel chronos. Ma c’é uimaapossibilita, il kairos, inteso
come attimo eterno dell’elezione destinale che ognklligenza compie
liberamente conformandosi a sé divenendo traspaediat verita. La verita e tutto
cio che &, cio che si destina intimamente allat&egioé si fa trasparente in sé a
sé, come frammento di verita, € vero. |l destinarsh € per0 una scelta
opportuna, di fare o non fare, ma é scelta esdenza essenziale del respirare,
in quanto e il venire all'essere dell'essere atiraw la liberta delle intelligenze,
dei vari lo. Le intelligenze allora, aprendosi liémente e quindi destinandosi, a
volte in maniera incomprensibile alla limitata @istmana, ognuna in modo
differente, secondo il proprio libero kairos, sdaate vie di luce, raggi luminosi
che tornano all’assoluto, tendendo ad esso, cheriég\aperta perfettamente in sé
a sé, essa e Kairos Assoluto, in quanto splendslte partecipazione della luce
che in sé e splendente ed e fatta per splendete.dora che il Kairds assoluto é
in sé destino destinante che quindi é fatto petirdes. Le intelligenze sono
destinate nel destino destinante a scegliere artbda propria essenza e quindi a
conformarsi in liberta. Il mio maestro, parlandd Kairos assoluto e del chronos
dice’Tutte le intelligenze create sono protese verskailrds, ma esse non sono
I'eterno, non sono l'unico kairos: tutte le intglénze create, di conseguenza,
vivono nella dia-cronia. Ma I'Esse ipsum e assolingscendenza rispetto ad ogni
opposizione, e risplende al di la del muro dellancalenza dei contrari. Nel

chronos tutto & separato: il male ferisce, poiehle consola, poi di nuovo il bene
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sfugge e le ferite ritornano; ma nell’eterno Kairibsnale, ogni male & da sempre
trasceso nella virtu di Dio che risplende nella mgoinimmaginabile. Non si
esalta la gloria di Dio contro la ragione, ma nomdtano né la ragione né le
evidenze dell’esperienza per definire il possileiléimpossibile: Dio e al-di-la e
al-di-sopra delle nostre alternativé®> Quindi se lintelligenza si destina
all'eterno essa €& eterna e rimane eterna ancheiese V¥ravolta dai marosi
dell'esistenza. Alla luce di cio si comprende ittdda sua chiarezza, la posizione
di s. Pier Damiani quando parla dei potenti deflarat dicendo, non che essi
diverranno nulla, ma che essi sono nulla; soncamparché non hanno parte nella
Gerusalemme celeste in quanto hanno eletto gli iwwhe proprio dio e cosi
facendo si sono incatenati, fatti prigionieri, noeggendo l'ampiezza e lo
splendore del cielo alto della liberta.

Ma torniamo al testo della Dotta Ignoranza, doponboli della linea infinita, del
triangolo e del circolo, che descrivono I'essengsoluta, l'unitrinitd perfetta e
I'eternita del massimo, Cusano prosegue con latgudmura simbolica, la sfera
infinita. Essa rappresenta I'attualita infinitatdite le figure che essa racchiude.
Come essa € attualita assoluta di ogni figuratmaisi il massimo semplicissimo
e tutto I'essere di cio che e. Gia Parmenide awsao la sfera come un simbolo,
essa era la ben rotonda verita che & immota in géanto assolutamente in &ffo
poiché essa e nella retta, nel triangolo, nel tada ogni figura e ogni figura € in
essa in quanto sfera, non quindi contrattamentenslasuo essere attualita
semplice di assoluto in atto. Cosi il massimo agea in atto assolutamente, egli
e non altro dal sole in quanto non altro, non altbcielo in quanto non altro, non
altro dalla tenebra in quanto non altro.

La seconda parte della Dotta ignoranza fa lucearéire dal Principio che € |l
massimo, sul universo il cui essere dipende interdendal massimo assoluto che
ne & la causa. E logico che se ci fosse ignotdutiel la causa, non sapremmo
niente dell'effetto, ma la dotta ignoranza ci halicato in alto facendoci

comprendere in maniera incomprensibile, in manie@recisa, a cosa tendiamo,

%3 M.Malaguti, Il De divina omnipotentia di s. Pier Damiani. Sulla di un’ontologia del misteto
in Pier Damiani I'eremita, il teologo, il riformatoreEDB 2009, p. 163-164

4 parmenide, B 8, 42-43 (Diels-Kranz). Sullo svilagh questo simbolo in Cusano si tega
presente che esso é filtrato attraverso le intepi@ni che ne danno Boezio e i commentatori di
Boezio in particolare lo Ps Beda @mmentarius in librum Boeti de trinitaeL 95, 397 ¢che
Cusano cita direttamente (d.ign. p | c. 23 § 7Gj@vanni di Salinsbury nel De septem septentis
VII (PL 199, 961 B)
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ci ha dato, a partire dalla non conoscenza degli ena direzione di senso, una
prospettiva di desiderio di verita. Questa lucesiiile ci fa vedere invisibilmente
qualcosa dell’universo creato che sara quindi cdots nellimprecisione.
L’'universo € massimo contratto nella pluralita éedlngole cose, tra loro sempre
differenti; quindi esso non e assoluto e semplieeamn atto contrattamente nel
creato non assolutamente in sé. Cusano passandassegna le scienze del
quadrivio e le arti della medicina, alchimia e n@agbnstata che in ogni conoscere
si registra imprecisione, o meglio una mancata igmondenza tra relazioni
matematiche astratte e relazioni realQuesto mondo dell'impreciso & un'infinita
privativa poiché privo della perfezione del massimsso ricorre ad una specie di
gradi potenzialmente ma non attualmente infiniti. doindi una cattiva
infinitudine, come quella della linea numerica émfinita ma é tale nel suo non
essere mai attuata. L'infinito negativo invece @ppio del massimo assoluto, esso
nega ogni limite essendo al di Ia del minimo e rdaksimo. Diciamo allora con
Tommaso che infinito privativo si dice di cio chermatura, come le quantita e i
numeri, dovrebbe avere un fine, e invece non fhinito negativo e cio che non
ha un finé®. Nel primo senso l'infinito non conviene a Dioechon ha quantita; il
secondo invece gli conviene, in quanto, in seng@tio, €sso non e limitato da
nulla in quanto e al di la e al di sopra dell’esserdel nulla. A questo punto
Cusano mette in luce delle aporie relative allaedgenza dell’essere della
creatura dall’essere del massimo assoluto. La pén@m’e possibile il male se
il mondo viene da Dio? La seconda: come possiammzegre |'essere delle
creature essendo esse qualcosa di intermedicessefe e il nulla, tra la necessita
e la contingenza? La terza: se in Dio il crearenc@de con l'essere, come
possiamo distinguere I'essere di Dio dalla creatiiremporale dall’eterno? La
guarta: come puo Dio costituire la forma dell’essemon mescolarsi alla creatura
nel conferirle I'essere? L'ultima: se Dio é formengplice e unica, come puo
essere partecipato da ogni creatura ed esseranahaplicita di forme? E come
puo la mente cogliere Dio, che e forma unica, nefatura, se esse sono una

molteplicita di forme? Queste domande non hannorispasta perché, essendo a

% Importante & la distinzione tra precisione regpeezisione concettuale; la matematica e i suoi
enti appartengono al secondo tipo in quanto songetturalmente prodotti e quindi conosciuti

dalla mente che li produce, mentre degli enti neati € possibile una conoscienza precisa se non a
Dio che ne ¢ il creatore.

% Tommaso d’Aquino, De potentia q. | a. 2
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partire dalla creaturalita, ed essendo la creatarihlluogo del causato, esse sono
incomprensibili essendo al di la della contraddizio Cusano solleva tali
questioni proprio per rendere comprensibile linguemsibile in modo
incomprensibile, per rendere impossibile Iinterederrazionalmente e
intellettualmente la mediazione tra assoluto eingehte. La mediazione €, é se
e, essa € incomprensibile in quanto il creato, po&illa mediazione non ha
visibilita di essa essendo contratto nell’atto amedreatura. Il Cusano allora
introduce, riprendendolo dalla scuola di Chartregarticolare da Teodorico e da
Meister Eckhart, che a loro volta avevano attiatib ¢concetti dal platonismo di
Scoto Eriugena, i termini di complicazione ed esmioné’. Complicare vuol
dire con-implicare in sé, nell’unita del proprio tee, le cose prodotte. La
complicazione e l'essere semplice nelluno del eplte. L'esplicare e il
dispiegarsi di cio che era complicato, il farsi taplice del semplice, il farsi di
Dio in tutte le cose. Considerando un esempio nicmesi pud dire che il tre e
complicazione in quanto € preso come unita del moree e esplicazione se viene
preso come composto di tre unita. Tali termini rgpiegano il mistero, non
rispondono alle aporie precedenti, ma sono un nptgprecisare e rendere piu
comprensibile 'incomprensibile; Cusano non vuakolvere ma rendere chiara
I'ignoranza di fronte alla creazione, e dire che Bicum-plex e I'opposto di dire
che e sin-plex, ma Lui € complicazione semplicequanto al di la di ogni
contraddizione terminologica. Nel dialogo del De nte€ il concetto di
esplicazione verra maggiormente chiarito contrappdolo al termine immagine.
L'immagine non € esplicazione ma e specchio deflmpicazione e cosi se
I'esplicato € il molteplice contratto delle cose,iilnmagini saranno le menti che,
in quanto specchio della complicazione delle cooagziioni, saranno prima di
ogni esplicazione. Questo chiarimento pone una tattespettiva anche su cosa
Cusano intenda per creato e universo poiché essoénfatto da cose ma da
intelligenze che, essendo immagini di Dio e qusahiglianti ma non identiche a
Dio (non perfettamente complicanti quindi), soncessariamente esplicanti, nei
modi e nei mondi a loro propri di sé fuori di séalbrniamo al testo. Dopo aver
impostato il problema, chiarendone i presuppogfii @ssiomi, si passa a chiarire

%" Per una storia di tali concetti vedi C. RiccBiipcessio et explicatio : la doctrine de la créatio
chez Jean Scot et Nicolas de Cuékpoli : Bibliopolis, 1983p. 79-122
8 N. Cusanol dialoghi dell'ldiota, p. IIl.
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la dinamica universale nella cosi detta questiomd’ethanatio simpleX.
L’'universo, massimo contratto, similmente all’uniévina, € anch’esso unita
anche se limitata nella contrazione. Il suo esseratto € solo contrattamente,
senza le creature nel quale e contratto esso meblsa Ma e anche vero che
I'unita per cui le cose sono, precede I'esserdaquaatre di ognuna di esse e quindi
'unita dell'universo ha precedenza logico-ontotmgi sulle parti che lo
compongono. Ma come queste vengono all'essere?n8ecdvicenna, che
Cusano cit?, c’@ una successione, un ingradarsi, prima viéneelletto, poi
'anima del mondo e poi la natura particolare. @Qusaaderendo alla parola
rivelata, che parla di una contrazione sempliciberd in Dio, il quale, tramite il
suo sguardo in-crea in sé, velandosi, lo spazita d=leatura nel velo della
creaturalita, riprende e sviluppa da Eckhart ilagito di emanatio simplex con la
quale tutte le creature vengono ad essere simaltag@e nell’'unita del mondo.
Questo permette a Cusano di porre Dio in tutte deecmediante |'unita
dell'universa "Da queste considerazioni il ricercatore pud ricare molte
conseguenze. Come Dio, essendo immenso, non el rdl@ené nella luna,
sebbene in essi sia il loro stesso essere in mesdol@to, cosi I'universo non € né
nel sole né nella luna, ma in essi e il loro stegssere in modo contratto.
L’essenza assoluta del sole non e altro da quetliaduna, € Dio stesso, entita
ed essenza assoluta di tutte le cose; I'essenz@mattandel sole, invece, € altra
dall'essenza contratta della luna — come I'esseaigsoluta di una cosa non e la
cosa stessa, cosi la sua essenza contratta notncechle I'essere della cosa [...]
Sicché, sebbene l'universo non sia né sole né lunt@ayvia esso nel sole e sole e
nella luna é luna. Dio invece non e nel sole soéla luna luna, ma e I'essere del
sole e della luna senza pluralitd e senza divet3ita Quindi Dio nel contrarsi
emana semplicemente in quanto unita, I'universoekelo contrattamente nella
creatura tale da essere tutto in tutto. Cusanaerseidosi contro I'emanatismo
gradualistico di Avicenna ma anche di Proclo, vuitbadire che una € l'unita e
uno é l'atto creativo e Dio € in tutto e tutto eDio perché tutto e nell'unita
dell’'universo. L'universo allora sara la mediazipeeme un gradino intermedio

tra Dio e I'ente? No, in quanto non ci sono gradil'nnita, essa & apertura

“D.gn.p.llc.IV§116
%0 Avicenna,MetaphysicdX 4
D.gnllc.48§115
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perfetta in sé e a sé che nel suo essere per $éstritta la partecipazione
dell’ente all’essere. Non ci saranno allora due deo assoluto e uno partecipato
ma un unico Dio Assolutamente in sé e assolutameaticipato in altro. Ma
Cusano stesso sembra vacillare e sembra incriharei“monadismo” quando,
commentando, subito dopo I'espressione di AnassagOgni cosa € in ogni
cosa™? afferma che cio si verifica perché Dio & in ogns&dramite la totalita
delle cose che e l'universo. Cosi sembra, ma seaspiu affondo, e qui ci
discostiamo un po’ dallinterpretazione di Giovan®antinelld® che fin qui
abbiamo seguito, ci pare che se I'esplicato non\gooolare la complicazione,
allora nemmeno la pluralita puo vincolare l'unithece assoluta e quindi é
semplice, per cio delle due l'una, o c’é il moliep] o l'unita, questo sembra
assurdo, ma se ci atteniamo al fatto che la creazsta non di enti contratti ed
esplicati ma di intelligenze come specchi della plirazione assoluta, allora
comprendiamo che l'atto di essere delle intelligerche é I'elezione dell’'essere
all'essere attraverso di esse, allora capiamo 'cingd partecipata € I'unita a cui
si destinano, ponendo in lei la propria essenZa tatintelligenze, essa e quindi
assoluta e unica e singolarissima, senza pos8&ibdit molteplicita. Ogni
molteplicita non e elettiva di sé in quanto non sthraggio singolarissimo, sul
quale stanno solo le intelligenze, e percido e eapione complicata dalle
intelligenze nell’atto di destinarsi singolarmentesé alla singolarita assoluta.
Percio anche il capitolo VI della seconda partdadBlotta ignoranza e l'intero
testo delle Congetture, che sembra vadano a romyerereazionismo
monadologico verso una pluralita gradualisticardaeazioni, in realta sono solo i
momenti in cui il Cusano tenta la via congetturaleyero tenta di fare scienza
dell'incomprensibile a partire dal comprensibileguendi dalla ragione, attraverso
'analogia di proporzione che instaura tra i momdagici e ontologici che
I'anima attraverso di sé scorge, un rapporto cloessita I'unita comprensiva per
essere. E quindi, essendo la congettura costruzemienale che fa scienza del
vero in quanto vero, ed essendo la ragione vingokdta regola di non-
contraddizione, ne viene che la costruzione, lagetinra sara conoscenza della

verita nei rapporti, nell’alterita, e quindi nonrit@ precisa. Percio le quattro unita

%2 pAnassagora (Diels-Kranz), 59 B 1

% G. Santinello, nota 7 al capitolo IV della secopdate Della dotta ignoranza, Dotta
ignoranza, Le congettur&usconi, dove l'autore sostiene una incrinazideléa posizione
monadistica precedentemente espressa.
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vanno intese come congettura intorno l'unitd chearie unitd ma siccome
innominabile in sé, essa viene nominata dalla regiha prima € l'unita di Dio;
la seconda € l'unita dell’'universo, costituita dalillieci categorie; poiché la
seconda e unita radicale del dieci, la terza dak@aeione alla seconda del dieci e
sara formata dei generi secondi; la quarta, il aiddta radice, e costituita da tutte
le specie. Il significato dei numeri verra esplicataggiormente nelle Congetture
ma gia qui se ne fa uso; L'uno, la prima unita, rfcommensurabile,
impartecipabile, esso € al di sopra del partecigatdel partecipante e della
condizione di possibilita del partecipato e dekgapabile. Come I'uno, elevato a
qualsiasi potenza rimane sempre uno, cosi 'Essenipcomplica in sé ogni cosa
nell'identita con sé in quanto uno. Ma I'uno étrtto in quanto & partecipazione
massima nell’alterita, formante e conformante ogpsa ad essere cio che e. Ad
esso quindi partecipa tutto I'universo nell’altaritcome l'immagine partecipa
dellimmaginato. Allora, come ogni numero per graralpiccolo che sia, elevato
alla potenza di zero, porta all'unita uno, cosiiogosa € in Dio in quanto
sopraessenza al di la dell’essere e del nulla. Dapda siamo gia in situazione,
sprofondati nella creaturalita, che non ha rappedo l'infinito come l'uno e
incomensurabile col dieci. L'unita dell’'universolarh sara simboleggiata dal
numero dieci e chiamata radice. Essa e l'ordinatarale sommo che ha il suo
luogo nel genere sommo delle categorie. Che siga® d piu non &€ che sembri
importare molto al Cusano, quello che insistentdme@marca, maggiormente
nelle Congetture, € il fatto che il dieci sia radael creato e quindi complichi in
sé contrattamente tutte le possibilita d’esserdi aesplicati. L'esplicazioni del
dieci saranno allora solo dieci alla seconda etaliza, ma non altre in quanto,
andando oltre si ripeterebbe (nel caso del dietd-per esempio) la radice di&ti
Quindi la prima unita contratta, il dieci, complitza seconda contratta, e questa
poi la terza unita e, attraverso questa, che @rtial si arriva alla contrazione di
tutti i generi e le specie negli individui. Ma cagano i generi e le speci&g3olo il
singolare € in atto, nel quale gli universali sono, maniera contratta, il suo

stesso essere [...] E invero che l'astrazione dagtua un ente di ragione. Poiché

% Sicuramente & forte l'influenza di Lullo sulla neralogia simbolica di Cusano; per quanto
riguarda la progressione naturale si veda in @fvanni di Sacroboscélgorismus, de
progressionel2 e s. Agostindpe musicd 12,23 (PL 32, 1096-1097)
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I'essere in senso assoluto agli universali non poaveniré *> ma nello stesso
capitolo” Tuttavia gli universali non sono soltanto entirdigione, sebbene non si
trovino in atto fuori dai singolari®® ; la posizione di Cusano sulla questione degli
universali &, nella dotta ignoranza, di compromesistile a quella di Boez,
essa mantiene all’'universale, considerato nellfediella natura, un certo grado
di realta separata dall'individuo e non coincidentan I'essere dell’astrazione
intellettuale. Insomma, l'universale ha una comsiza logica e ontologica come
concetto astratto e come idea. Nel De mi&nla posizione si chiarisce, divenendo
netta la separazione tra forma e universali, lan@rcoincidente con l'idea e i
secondi con i concetti, la prima inerente alla siagta ontologicamente fondata e
pensante, i secondi relativi all’'atto astrattivéla@enente che conosce. Tuttavia Ci
pare che l'interesse di Cusano per I'argomentss##so, e invece rilevante cosa
Cusano vuole affermare usando la questione degdlietsali, infatti se gli
universali non sono in atto che nella singolaritesesi interpreta come singolarita,
quella assoluta, allora si giunge alla conclusicime la totalita del raggio creativo
che e singolarita assoluta, venendo partecipatbalbelita, € partecipazione
fondativa dei singoli individui alla Singolaritasmduta e quindi ogni singolo che é
quel singolo, sara, in virtu della sua partecipaeisingolare, impartecipabile in
sé da altro. Quindi Cusano ha ben chiaro che lazmee € creazione di quei
singoli individui, poiché Dio e quel singolo inddto.

Dopo aver parlato dell’'unita dell’'universo, si pasa trattare della trinita
nell'universo; mentre la trinita nell’'unita assa@w@ semplice mistero, nel contratto
essa e contrazione dell’'unita ovvero distinziong@limomenti in rapporto tra loro
in modo unitario. Al Padre corrisponde nell’'univetta possibilita indeterminata,
la contraibilita, al Figlio corrisponde la contra@e sotto la forma, allo Spirito
corrisponde il nesso che vincola forma e matedheefa essere la creatura in atto.
Complessivamente si vengono a delineare quattra dellessere nell’universo:
la necessita assoluta, la necessita del compléaspopssibilita assoluta e la
possibilita determinata. Il primo e il terzo modme dialettici, cioe vengono posti
dalla mente che ha esigenza di ammettere che wns@incipio e una fine, essi

non sono riscontrabili, in quanto massimi, nellwerso, gli altri due sono modi

¥D.ignllc. 68125

% Ibid.

%7's. Boezio)n isagogen Porphyrii commentd0, p. 24, 4-7
¥ 1d. Il c. 2 88 65-66
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interdipendenti che costituiscono tramite il nedaonatura di ogni ente o entita
nel quale l'universo é contratto. Cosi la posdibilissoluta o materia che era
ammessa da tutti gli antichi perché dal nulla nogemera nulla, dai platonici
come mancanza di forme (in Platone € ammessa sal@rmeme devianza della
forma originaria), dagli stoici come ci0 che hafteme nascoste in sé, dai
peripatetici come cio in cui sono le forme in pa@nda Cusano non viene
ammessa come avente realta nel creato, in qualtoenmassimo assolutamente
se non in Dio. Nel creato, essa e sempre limitatielonitata dalla forma come
guesta e limitata dalla materia. La questione doltena dell’'universo solleva il
problema dellanima del mondo; questa, ripresa deezi® dai platonici di
Chartres e da Abelarth che tendevano ad identificarla con lo Spiritotsag
chiarita da Cusano che ribadisce l'unita dell’igdatonica contro gli attacchi e le
incomprensioni. Ammettendo che [I'esemplare preceligicamente e
ontologicamente I'immagine, e che lidea € una solfondativa in sé di ogni
partecipazione, allora sara l'idea stessa ad edss@mplare unico di tutto il
creato essendo una con l'unita. Non € necessariodiqulammettere un
intermediario tra Dio e mondo in quanto Dio in-che&é mediante I'esemplare di
tutte le cose che coincide con sé e che e il Vetlnospirito € il terzo che
corrisponde nell’'universo al moto d’amore che leggi cosa a se stessa, che
vincola la materia alla forma. Esso va dai motiedsfere celesti fino ai moti di
generazione e corruzione delle creature maggioenmeontratte. Esso ha il
proprio principio nello Spirito Santo che é ideatita I'unita e 'uguaglianza. Alla
dottrina sul moto seguono dei corollari sul motoatepi celestl’, resi celebri per
aver precorso i tempi, essi pero non sono scieatifente provati, né I'interesse
di Cusano € quello di farne scienza naturale, rmaseso corollari a coronamento
del progetto congetturale di una dotta ignoranzéndj dal fatto che la ragione
conosce comparativamente ma non in modo precisdenga che non ci sono
nell’'universo un centro immobile e una circonfer@m@ssoluti, che la terra non e
del tutto priva di moto e che non € il centro dellverso, che non vi sono poli

celesti fissi, che i pianeti non descrivono orlperfettamente circolari e altro

% 'origine del concetto di anima del mondo & intBiee, Timeo34 B, nota ai medievali tramite
Calcidio,Commentarius in Timaeymipresa dai platonici di Chartres: Teodorico da@res,
Trattatus de sex dierum operib®5-28; Bernardo Silvestr€osmographidV 8; Guglielmo di
ConchesGlossae super Platonem in Timaeuna anche da Abelardo.

“OD.ign, p. Il c. 11-12
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ancora. Tutto cid0 € enormemente importante nonhgeécscienza, ma perché é
dedotto interamente da un principio metafisico lshecome premessa ontologica
il fatto che 'uomo e intelligente e come premegsaseologica che I'unica forma
di conoscenza per 'uomo e di tipo comparativo.cBiude con l'analisi degli
elementi dell’'universo la parte relativa al massicontratto e il prologo al terzo
libro annuncia qual € il vero obbiettivo delle dpeme parti: la meditazione
intorno a Gesu Cristo. Fondamentale per capire tguparte € considerare
correttamente il concetto di contrazione. Esso @é@sente dalla norma del piu e
del meno e anche in questo ambito non potra sessisina massimita
assolutamente contratta ma vi sara sempre un piwinedneno che rendera
differenti gli enti. Un assolutamente contratto @ntcattamente assoluto non
potrebbe esistere al mondo perché nella scala defigazioni, non si arriva mai
al massimo in quanto la specie piu bassa del gegreriore corrisponde alla piu
alta del genere inferiore e cosi essa non sarainénenné massima in quanto
sempre pitl e meno contratta rispetto ad ditf@ercid non potra nemmeno esserci
identita precisa tra gli enti contratti in quanssiedifferiranno o per genere, specie
e numero, o per almeno uno dei tre. Un individuo rpmn raggiungera mai il
massimo nell'ordine della specie e del genere ths@go propri in quanto nessun
individuo € in atto tutte le caratteristiche dedlaecie come nessuna specie € in
atto I'intero genere. Nemmeno Dio potrebbe essessimo contratto, perché in
guanto Dio, sarebbe assolutissimo e non contratiguanto massimo. Pero puo
esserci la possibilita di una massimita assolutargratta, ovvero Dio creatore e
creatura ad un tempo: la creatura massima contraéiasussiste nella massimita
assoluta che e Dio. Ma come puo la contrazioneistass nell’assoluto? Come
pud un corpo contratto non spezzarsi, a contattoseplice; come puo una
piccola forma, come l'anima, non perdere il respr@mpendo i suoi limiti e
riversandosi nell’essere luminosissimo? Una comaiiene va fatta: I'essere non
e il nulla, ma e al di la di cio che € e di cio ¢lmn € e come tale esso € piu vero
dell'affermare e del negare. Se una € la singalassoluta e se il nostro essere e
il vibrare interiore in consonanza ad essa, al@mostra piccola forma, é radicata

in alto, perché sul raggio della verita. Come allobe affondano le radici nel

“! Questo punto apre una interessante questionelaiprasenza in Cusano di elementi di una
concezione non fissista ed evoluzionista in chl@eéogica in quanto viene congetturata la
continuita tra i generi e le specie tramite la c@renza delle supreme con le infime e non il salto.
vedi anche Con. Il c. 3 88§ 87-89; c. 16 § 157
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terreno e i rami nel cielo, noi siamo contrattareeaielo e terra, vincoli, non
vincolati. Siamo vincoli perché siamo la quaestiaxima, e attraverso di noi
risuona la domanda sull’'essere in quanto siamo gmeng come tali radicati
nell’essere. Non siamo vincolati in quanto sianeli per 'essenza, e I'essere
liberi vuol dire aprirsi alla verita nel suo sorgen noi nel pensiero. Ecco perché
Cusano trova che la piu adatta ad essere assumtasglsimo assoluto sia la natura
umana perché media rispetto a tutte le creatureguento tutte le attraversa
nell'essere libera di determinarsi. Ecco allora ahfglio, uguaglianza dell’unita,
si unirebbe la natura umana, che contrattamentapendia tutto il creato. Cio
avverrebbe nell’eternita, prima di ogni tempo, edalta di questa persona, nella
quale si uniscono le due nature, apparirebbe pellaezza dei tempi, nascendo in
un uomo storico. Allora la piccola forma che e cati nella verita sara salvata da
Cristo che la manterra assolutamente contratta im gjuanto lei si fara in lui e
facendosi in lui si figliera nel Padre. Questo cactano i grandi mistici che giunti
all'estasi sono stati sorretti, tenuti aperti dastor che e il salvatore in quanto e

colui che deve essere salVito

Viaggio nel Nome

Nessun nome conviene a Dio in senso proprio pexgh@ il massimo cui nulla si
oppone; i nomi invece distinguono ed oppongonoldra le cose. Percio al
massimo convengono tutti e nessun nome. L'unicoenaime gli conviene in
maniera incomprensibile € quello ebraico di qual#éttere, il tetragramma nel
quale sono complicati in radice tutti i nomi neltacalita originari&’. La teologia
negativa pero ci dice qualcosa; ci insegna chda regccia alla Sapienza, la
negazione € piu vera dell’affermazione poiché pxesda trascendenza del
Principio, in quanto supersostanziale, da ogniqgypiato, sostanza creata. Tale
negazione di ogni attributo alla divinita non véesa in senso privativo, ovvero
come una sorta di mancanza, ma in senso negativguanto il Principio non

partecipa alla sostanza o all'accidente predicaicemio che é predicato poiché é

42 Sulla mistica e la salvezza nella cristianita \eBio dei mistici/ Charles André Bernard. -
Cinisello Balsamo : San Paolo
“3Vedi D.ign. p. | c. 24 §§ 74-77

28



non altro da cio che &, essendo quindi impartedpab sé da altro in quanto
singolarita assoluta aperta in sé a sé perfettaan@mb di cui partecipa il creato e
la verita rivelata nell'atto della creazione, esska manifestazione del principio
nelle sue creature. E quindi chiaro che qualuncarel@ proferita dalla creatura
sul creatore sara inadeguata perché relativa ditamdel contratto e non
dell’'assoluto, relativa alla creaturalita e adeguatquanto espressione contratta
del verbo divino che parla attraverso la creatbraecessario quindi intravedere
nei nomi del Principio la parola trasparente chig liirascende e che tutti supera
in quanto tutti genera: essa e come l'arte del maegl maestro che attraverso il
mezzo della voce giunge all’allievo che apprendesen medesimo tale arte
tentando di farsi sempre piu simile al maestro.ciBerogni nome sara
incomprensibile fino in fondo per la creatura clm maggiunge la massimita, e
come l'allievo per farsi simile dovra fare pratiwasi la creatura dovra farsi simile
trascendendo il significato creaturale dei nomimeo prescrive la teologia
simbolica, abbracciando il nome unico che tuttim supera. Purtroppo pero non
si puo abbandonare l'orizzonte della creaturatigni nostro nominare cade al di
sotto del Creatore di ogni nome, bisognera quindhformemente al metodo
congetturale, trovare un nome appropriato se pur preciso, tale da essere in
ogni nome e ogni nome in esso. Cusano preferiscéutti, il termine negativo
“non altro™. Esso ha la caratteristica unica di non essere di niente, e cosi
come ogni cosa € non altra da cio che e e alt@tds cosi I'alterita € non altro
che alterita e il non altro sara non altro dal maétmo. Ogni cosa in quanto tale
presuppone il non altro, pur essendo altra da atya cosa in quanto
partecipazione differente alla non alterita fondaitd stessa alterita € non alterita
in quanto non altra dall’altro. Il non altro che uhita assoluta essenziale,
partecipata da tutto e impartecipabile in sé é altho dall’identita con sé che e
immagine assoluta e perfetta dell'unita in quargdwg, e l'unita e I'identita sono
non altro dalla connessione che le unisce. Nellataralita lalterita sara
maggiore nei corpi sensibili, dove ogni individual&o dall’altro e dove il luogo
della cosa e esclusivo e non compossibile da tm'athsa, sara minore nella
ragione dove nelle specie e nei generi gli indivisibno compossibili in quanto

simili, sara quasi minima nell’'intelletto dove reeltoincidenza dei contraddittori

4 N. CusanoDel non altrq trad. a cura di G. Federici Vescovini, in Opélesbfiche, Torino
1972
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si complica il minimo e il massimo, dove nello gfordi sapersi perfettamente le
intelligenze complicano interiormente ogni cosaxdh altro quindi € il nome piu
adeguato alla divinita, essendo un nome negatieol@ta insieme immanenza e
trascendenza del principio. Ma é possibile in galeedare nome alle cose? La
mente € la generatrice dei nomi, essi sono espitazlell’'unita, € come se ogni
nome fosse uno dei nomi della mente, uno specchlogoale la mente da
un'immagine di sé, una nozione, un indizio. Natwehte tali nomi sono fittizi,
cioé non sono i nomi essenziali delle cose, chectmono appunto con le forme
conformanti delle cose, ma sono nozionali, cio@rimiano la mente su se stessa.
Il nominare divino € invece entifico in quanto crésssenze delle cose come
esplicazione dalla complicazione unitaria che éMkente divina assolutamente
perfetta che e il Verbo. Nel Verbo sta la ragioneghi cosa, hon contrattamente
ma assolutamente; coincidendo perfettamente caoitd'uil Verbo é I'ldea, una e
unica che é partecipata nell’alterita, e in quddta, esso splende nell’evidenza
nell’'essenza di ogni cosa. L'aspetto esteriore pend € manifestazione perfetta
dell'idea che € infinitudine trascendente, ma axitme della forma alla materia.
Come quando la mente si assimila alla specie attedle e diviene tutt'uno con
essa contraendosi nella nozione dell'oggetto, itdgerbo assimilandosi a sé fa
un sé fuori di sé che e il creato, immagine infintbntratta in quanto veniente
all'essere dal nulla. Il venire all'essere € unanvassione all'identita col
Principio. E il nulla & generato da tale conversiam quanto € nulla creaturale,
la tensione dell'identico all'identico di cio che quanto creatura non potra mai
arrivare alla precisione, ecco allora la guerra digersi, che in sé tendono
all'identita ma che essendo opposti si distrugganwicenda nel tentativo di
assimilarsi reciprocamente, cosi il freddo e ildoalnella natura sensibile,
tendendo all'identita generano diversita, tale dit@ viene riconciliata nella
ragione dove il concetto di freddo e quello di cakl avviano alla coincidenza
che awviene nell'intelletto dove il non caldo énibn freddo. Ma anche nella
coincidenza rimane l'alterita dei diversi che, s& pel medesimo luogo, sono
lontani dalla semplicita assoluta al di la del mded paradist. Cosi & lontana la

mente che nomina, in quanto non sa il suo nome esga nell’esplicare sé fuori

“>1I muro del Paradiso (De visione dei) & il simbdtmrrente in Cusano della coincidenza degli
opposti, su questo argomento vitlistice videre : esperienza religiosa e pensiercsiativo in
Cusand/ Gianluca Cuozzo. - Torino : Trauben, [2002].
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di sé si fa una certa conoscenza mediata dellaawga, si scopre per cosi dire
scritta interiormente come €& scritto esteriormeiittniverso e si legge
congetturalmente; avra una regione piu alta, undiana e una inferiore, e queste
saranno divise a loro volta secondo le divisiore gono presenti nella natura,
negli astri. Tale conoscenza pero e lontana dalenagmo della mente che si cerca,
infatti esso corrisponde all'essenzialita partioeléondante la singola mente, il
vero nome e destino di ciascun partecipante e laarearivera a conoscerlo solo
quando avra passato le prove prescritte e sarariggh come sta scritto
nell’Apocalisse "A colui che e vittorioso daro la manna nascostayli daro un
candido sassolino, e sul sassolino un nome noygioto a tutti fuorché a colui
che lo riceve*®. L’anima che riuscira a tenersi lontana dal méle la attrae a sé,
e vincera la battaglia, avra in premio il cibo reso in cielo, nascosto in quanto
non e possibile a nessuno, né con astuzia né auyatino né con la forza,
arrivare ad esso; e il sassolino senza macchiapgmeno avra nella mano avra un
nome ignoto a tutti tranne a chi lo ha ricevutoneme novello, destinale, vitale,
rigenerante in quanto trasformante essenzialmerdé& nome sara il Cristo
vivente, in quanto in lui 'umanita € perfetta @eltontrazione assoluta del
singolo. Tale nome sara quindi esclusivo e pergomalirtu dell’essere persona
del Cristo. Nel giudizio universale avremo il noote sara al di la e al di sopra di
ogni nome. Esso sara il destino futuro in quantarue come tale corrispondera
alla creaturalita nel nome del Dio creatore e amatin quanto ragione
incomprensibile nella sua comprensibilita, fruifi)ivitalita creaturale dell’essere

umano come proiezione di pensiero dell’io ritoreesu di sé.

Lo stridor di catene

L’'universo e massimita contratta, Dio € massimgsaotuta. Solo I'infinito viene
dall'infinito e solo la creatura viene dal creatodsi l'universo e infinita
privativa essendo il termine senza termine cheevidal termine al di la dei
termini che é infinito negativo. Si badi bene chenrc’é un depotenziamento

dell’infinito come infinita seconda nella privazema € lo stesso e unico infinito,

6 Apocalisse2, 17
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quella che cambia é la modalita di assunzioneattglihe. L'infinita negativa é il
termine senza termine, l'infinita privativa haertine ma non lo raggiunge mai,
la prima e al di la della parola, la seconda €fitiita che si ricongiunge a se
stessa, al suo termine, € insomma l'infinita digpta. Mentre I'assoluto € sciolto
da ogni contrazione ed e interiorita perfettameot@plicata, il contratto ha nella
contrazione nei molti singoli individui la sua r@abntologica; in ogni individuo
c’é contrattamente lintero universo ed ogni egdione dell'universo sara
attraverso una contrazione individuale. Ma trasdsto e il contratto, ovvero tra
I'unitd semplice e quella partecipata non vi ddarde essere un’unita intermedia,
che complichi anteriormente ad ogni esplicaziorigatla varieta dell’'universo e
che sia presente contrattamente negli enti es@licuesta unita che i
neoplatonici chiamavano anima del mondo, per Cusaintide col Verbo. Qui
dobbiamo intendere rettamente la natura del verk® sua economia; esso e |l
logos della creazione e in lui che é ragione deldgoni, & gia scritto il destino del
creato, in quanto ritorno al principio del prin@pprincipiatd’. Come la luce
viene dalla luce cosi la creatura viene dal priociella creatura e il creato e
immagine dellimmagine delle immagini, e ogni imrireg sara piu vera quando
rispecchiera in maniera piu trasparente la suaefdAbssiamo quindi affermare
che per Cusano non c’e un termine intermedio temtore e creatura, niente
anima del mondo quindi, in quanto il creatore @ délla creatura e la creatura e
immagine del Verbo che & generato dal Padre deii lauthe ad esso ritorna
eternamente. La creazione quindi sara di inteligennfatti solo le intelligenze
sono immagine viva della verita e solo nelle ingethze si compie il percorso
nell’interiorita e quindi per loro sara il creatogni intelligenza contemplandosi si
aprira sul mondo che sara esteriorizzazione daféavche, semplice, la fonda.
Piu l'intelligenza sara elevata tanto piu riusardarsi trasparente nell'interiorita
per cogliere la veritd semplice che tutto complitamondo quindi sara la
rifrazione luminosa del raggio fondante. Cosi Bitigenza piu alta sara
massimamente in atto, e minimamente in potenza epila bassa sara
massimamente in potenza e minimamente in attonpotgara quindi la materia
universale che attuata, cioé conformata sara sngml Nell’'universo non

incontreremo mai la potenza massima o l'attualitsssima in quanto al di fuori

“"Vedi Cusano, De Principio, in opeBpere filosofiché di Nicold Cusano ; a cura di Graziella
Federici-Vescovini. - Torino : Unione tipograficdi#rice torinese, 1972.
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della verita precisa, incontreremo sempre compiséitto e potenza, nell’'unita
semplice invece avremo che la potenza infinitaagualita infinita coincideranno
semplicemente in quanto la potenza massima, ovl/@ater essere sara in atto
massimamente, questa € una novita che Cusano apmmetto alle metafisiche
precedenti, in quanto il suo metodo congetturaleoida a concepire i termini atto
e potenza in modo nuovo e rig¢ possesil termine potenza assume un carattere
non piu negativo ma positivo, come possibilita shexre (posse + est appunto). In
guesta chiave nuova vanno riletti i termini consdetla metafisica creaturale, e
nei composti di materia e forma si avra che lamdeche e positivamente intesa
come possibilita di essere sara limitata da cio lobete e. Piu I'entita sara
complicante e piu sara una potenza. Cosi la madssaluta che € massimamente
potente e che e il Padre, coincidera con la forelie dorme che € massimamente
in atto che e il figlio ed entrambi saranno massi@ate congiunti dal’Amore,
cosi nel creato la forma sara congiunta alla matatiuandola senza coincidere
con essa. Il poter essere sara la potenza attuaaanto potenza, il poter essere
fatto sara la possibilita infinita dell'attuaziodel possibile in quanto possibile e
sara il Verbo, il poter essere stato fatto infineascio che € attuato contrattamente
cioé cio che porta in sé contratto il poter esdattn. Cosi altra cosa sara il
possibile stato fatto che e creatura e altro sarpoksibilita dell’'essere fatto in
quanto sovracreaturale; la prima e vincolata alla sontingenza, la seconda
permane identica a sé indipendentemente dallaspl@azione nel contratto. Noi
in quanto pensanti siamo vincolati alla contingerzsentiamo la difficolta del
ritorno al Principio in quanto immersi nella temalid&a con un corpo temporale,
costretti a vivere esteriormente. Ma anche l'urseeg interiorita, esso lo é
spiritualmente e puo essere letto in maniera divarseconda se si domanda del
come o del perché. Il come del mondo e la contrezimtesa come atto di
attuazione dell’essere dal nulla e ogni ente coaee ia il suo senso all'interno
dell'ordine naturale che permette alla totalitaedplicarsi attraverso il singolo,
concatenando ogni contratto a sé e allaltro. Lasacccontratta attuata
particolarmente, avra in potenza in sé I'interoverso in quanto sara ordinata e
conformata ad essere parte di esso. Ne facciameriespa in noi quando ci
scopriamo proporzionati al mondo, misurati secoddesso, capaci di orientarci
nei movimenti in maniera abituale senza dovercresia riflettere:“In ogni

creatura l'universo e lI'essere di quella stessaatvea, e cosi ogni cosa riceve
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tutte le cose, in modo che in essa siano il sussetessere contratto. Poiché ogni
cosa non puo essere in atto tutte le cose essamdmatia, essa contrae in sé tutte
le cose affinché queste siano il suo stesso esSerautte le cose sono in tutte le
cose, tutte le cose sembra precedano ciascuna btsda totalita delle cose non
e pluralita, poiché la pluralita non precede ciaseucosa. Tutte le cose dunque,
senza pluralita, hanno preceduto ogni cosa per wine naturale. La pluralita
non € dunque in atto in ogni cosa, ma tutte le cesrza pluralita, sono I'essere
stesso di ognund® da qui ne deriva che se tutte le cose sono i tettose e
Dio e in tutto e tutto € in Dio, allora Dio € Dio futte le cose e tutte le cose sono
in Dio, Dio. Quindi non e qui detto che Dio coineidon tutte le cose, ma che Dio
e Dio in tutte le cose, non c’é frammentazioneaddilVinita nel particolare ma
essa permane identica a sé in quanto in sé. Litdadelle cose poi non precede
in senso attuale la contrazione nei molti in quaessa € in atto solo
contrattamente; I'attualita assoluta e data solBim e tutte le cose in Dio sono
Dio, non sole, mare, pietra, uomo. Percio tutteolge saranno cio che sono perché
non potrebbero essere meglio di cio che sono, ssse il migliore ordinamento.
Si, ma Perché? Perché l'universo € cosi distriBuRerché delle stelle? Perché
esse brillano e perché non si muovono? Perché gdadtaa? Perché della sua
durezza? Non sappiamo rispondere a tali quesithgenon sappiamo leggere
I'universo nel suo nome originario. La lettura sothiba e il tentativo, attraverso le
parole rivelate, di dare un sapore al creato, seme partecipi nella sua intima
essenza; tale lettura passa necessariamente edtrak@nima e nellanima si
decodifica, colorandosi dei riflessi essenzialialglta spirituale. Chi ha tentato la
lettura simbolica ha sofferto l'incomprensione, $alitudine, in quanto |l
linguaggio simbolico e quello dell’esperienza gpale che e soggettiva perché
passa attraverso il soggetto e quindi prende itovel la voce della singolarita
personale ma € universale in quanto e il passaggisé dal sé contratto
individuale alla singolarita piu precisa che e @ndale. Tale passaggio quindi
porta necessariamente I'anima a parlare un lingoagjtge non le € consono, in
guanto, fatta dentro al mistero, vede lo splendtnaordinario dell’assolutamente
non visto e per vederlo, lo raffigura in sé attrawvecio che é capace di vedere e

allora I'angelo sara una stella luminosa o un roatente o croce o altro ancora.

“8D.ign. Il c. 5§ 117
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Tutti i simboli quindi che avranno analogicamenbdene centro il non visto e che
in qualche modo in grado di farci pregustare la visione. Su questa scia si sono
MOossi i percorsi mistici, che attraverso I'animania visto I'universo dall’alto,
dal principio, e in tutti esso € comparso come ers® di intelligenze reggitrici.
Non quindi cose ma intelligenze, le cose sono perche siamo privi di occhi o
abbiamo solo occhi per le cose, esse non giaantidripensante per le intelligenze
superiori che in se stesse scorgono la totalitéiado unitario. In Cusano pero a
ben guardare non si trova l'orizzonte del simbola puttosto € il piano della
scienza che ha una prospettiva simbolica. Infatsga stessa che nel suo esito
ultimo, nella sua precisione ha la capacita diresda sé per abbracciare la parola
rivelata, e in tale prospettiva che vanno lettiapitoli della Dotta ignoranza o
delle Congetture, nei quali si parla di astrologiadi composizione fisica; la
teologia cusaniana € una Scientia Christi, cheienza nel vero senso della
parola; essa € metodo congetturale, creaturalenaraarazionale, per dare una
definizione dell'indefinibile, della verita in quam verita nell’alterita. Quindi
guesta scienza, unica e universale, non conoseaedtisin quanto essa e guidata
dalla dotta ignoranza che e ignoranza intorno aiciyio primo ma e dotta in
quanto riconduce tutto, mediante scienza, al RiacE in questa prospettiva che
va vista la scienza dei quattro elementi preseelie ©€ongetture. Essa e prima di
tutto scienza congetturale: ad ogni livello, seitsjlrazionale e intellettuale e
quindi per ognuno dei mondi devono necessariames@e congetturati degli
elementi primi che compongono le realta. Questinel&i varieranno per ogni
mondo e il mondo superiore avra come elemento aiticolare, il piu generale
del mondo inferiore. Cosi la ragione, che e I'unitgrado di congetturare attorno
agli elementi, osservando il sensibile congettutaraecessita che gli elementi
siano quattro® La ragione si finge quattro elementi primi, chersolvono e si
uniscono fra loro circolarmente. Poiché la serie ogressiva dell'unita
nell’alterita e di quattro gradi, di quattro gradiara anche la discesa dell'unita e
I'ascesa di ritorno dell’alterita. Se consideriangti elementi come fossero punti,
per la loro inrisolubilita in particelle anteriorisaremo facilmente indotti a questa
conoscenza irrefutabile, che tre elementi non abteero a costituire un

solidd’*®. Saranno allora quattro i punti per costruireiil generale degli elementi

49 Cusanope conjecturisin La dotta ignoranza-Le congettyra cura di G.Santinello, Rusconi,
parte Il c. 4 § 92
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fisici che razionalmente corrispondera al solid@ @il piu grossolano degli
elementi razionali, che si possono figurare comeslgimenti geometrici. Ma c’é
da notare anche che non troveremo mai un elemestudo né in natura né nella
ragione né nellintelletto, ma lo troveremo nel qwsto e l'elemento piu
semplice di un mondo, sara il primo composto deliione superiore. Cosi nella
regione sensibile troveremo quattro primi compdstimati dai quattro elementi
connessi tra loro:Tre elementi, rapportati a quello piu semplice, fuidido e piu
unito, danno luogo al composto che si chiama fuonetla regione sensibile;
quando risultano contratti nell’elemento piu grossotenebroso si chiamano
terra, e quando sono uniti all’elemento intermedie si avvicina alla lucidita si
chiamano aria, e quando sono uniti a quello chelésall’elemento inferiore e piu
denso si chiamano acqua. Ecco quelli che volgarensnichiamano elementi, e
sono i quattro primi composti piu generali, che @ticano tra loro le
combinazioni pit specialf’. Cosi sara nella seconda regione, dove troveremo
quattro composti di quattro elementi della regiontellettuale. Il primo degli
elementi sara generalissimo, I'ultimo, sara sp&saho, i due intermedi saranno
generale e speciale. Cosi il primo composto saGoldrazione dei tre elementi
nel primo, l'ultimo composto sara la contrazioné tde elementi nel quarto e cosi
per gli intermedi. Cosi al fuoco all’aria, all'acale alla terra corrisponderanno
simbolicamente altri quattro elementi nella regioaeionale e altri in quella
intellettuale. Il fuoco sara il piu grossolano degiémenti per la ragione, il primo
solido, la piramide a base triangolare, piu sereptiel solido sara la superficie, e
poi la linea ed infine il punto che sara compostoquanto ultimo elemento
dell'intelletto. La quadruplicita degli elementi evie dai quattro gradi di
partecipazione dell’unita nell’alterita: massimoinimo, tendente al massimo e
tendente al minimo. Ogni regione partecipera alfaurin quattro modi, e sara
tanto piu partecipante quanto piu avra la veritdaua piu sara unita piu sara
singolare, puntiforme nel senso di onniabbracciagte esplicazione successiva.
Cosi chi sara in grado di cogliere nella contragitansemplicita piu unita, udira
intellettualmente l'unita di ogni armonia, vedradita di ogni bellezza perché
superera la composizione e giungera al semplice &clpgimo elemento, che

abbraccera tutto col suo sguardo e sara il fuoeaiskbalda il creato. Percidri &

0Con.llc. 4894

36



abbastanza chiaro che nessuna scienza riesce auaggye la maniera precisa
in cui gli elementi vengono componendosi, ed e g§sipde che due cose
partecipino in maniera eguale alla natura degkemlenti. E non e conoscibile in
qualsiasi modo nemmeno la differenza proporzionalen composto rispetto ad
altro. Poiché la scienza non riesce a cogliere iinfp, la scienza della
graduazione degli elementi corre insieme con l'igmza, cosicché nel sapere
piu confuso e piu generale l'ignoranza € minorentree nella presunzione di
conoscere cio che e piu singolare maggiori sonadécienze. La scienza del
medico non sfugge al carattere congetturale, comassun’altra scienza che
attende alle misure™. La congetturalitd non pud essere superata intquaa
scienza della creatura, essa pero ci indirizzaglmslo verso cio che desideriamo
sapere, essa € un modo per ignorare piu altamentaderire meglio alla verita
che siamo.

E quindi la contemplazione che ci conduce all’iiéta in quanto movimento di
esplicazione e complicazione dell'anima, essa mgiere I'unita se € capace di
cogliere in profondita cio che racchiude come urclue infinito la totalita del
creato. Tale circolarita € un elemento ricorrergifesperienza mistiche, esso € |l
modo razionale di rappresentare l'unita vista datBrno, essa € circolare in
guanto e onniabbracciante e in quanto infinita @esaha né inizio né termine. Il
farsi circolare della verita puntiforme che é inssessa impartecipabile da altro e
il farsi essere dell’'essere che viene a colmandiiito in quanto infinito. Come la
goccia che cade sulla superficie liscia dell’acquan contenitore circolare crea
delle increspature che dal centro si propagancovigsterno e poi dall’esterno,
una volta incontrato il loro limite, ritornano versinterno, cosi il respiro vitale
che anima l'universo, si propaga nella contrazipee essere moto attraente e
repulsivo dell’'unita e dell’alterita. Man mano cleedistanza dal centro aumenta,
la forza complicativa di esaurisce contraendosi esgllicazione. Molti sono i
circoli ma una e la goccia che li ha generati e anbonda spirituale che li
sostiene. Ed € come se dall'attualita del puntoptmante si esplicasse lo stesso
punto complicato, solo che poco per volta, in msdocessivo, nel tempo. Ma
analizziamo ora I'essenza degli elementi aiutandoai le parole dei misticfil

fatto che nella sua orbita estrema il circolo apgp@&ome fuoco luminoso significa

*1Con.llc. 5897
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che il primo elemento, cioe il fuoco, esiste pridiagni altro poiché é leggero,
comprende in sé tutti i restanti elementi, e d&lecpenetra tutte le cose create
somministrando loro la gioia della sua luce, sindggiando altresi la potenza di
Dio che & sopra tutti e a tutti fornisce il viveP8”. In questo passo déiber
divinorum operumviene descritto il primo cerchio come luce mastétiva di
Dio che & forza vivente che da la vita. E primongipiato in quanto non &
composto da altro che da se stesso, in quantddotgeosa. Esso complica in se,
nel suo luogo, ogni cosa nella verita del primograge come tale esso € vero in
guanto sapiente la totalita nella sua unita pitcipee In questo cielo il trattenere
la luce e lo splendere é la medesima cosa in qUEBHO0 € reggitore in se stesso
della totalita che da lui promana. Come il fuoctlankeggerezza ascende verso
I'alto cosi il primo cielo ardendo di s€, arde delkrita, ed ardendo del vero esso
e buono e dispensatore di gioia, esso € il fuoddBdae. Ma nel suo ardere il
fuoco brucia I'impurita e rende puro I'impuro e tdsSotto questo cerchio se ne
mostra un altro di fuoco oscuro: tale fuoco e spttsto al primo essendo creato
in funzione di giudizio ed é fuoco di Geenna perdadetta dei malvagi. Esso non
risparmia nessun colpevole su cui cada il divinadigio della Giustizia poiché in
€SS0 Si mostra come tutti coloro che si oppongomcasaranno travolti in un
crollo di oscurita tra sciagure di ogni soft&; cosi come il sole estivo porta
calore salendo, il sole invernale porta il gelonsiedo. Questo secondo cerchio
attaccato al primo € il fuoco della Giustizia, egsnero e denso e quasi offusca
nel suo divampare il precedente; se il precedergedl duoco del Bene e della
rettitudine della gioia libera che si apre allaitggrquesto e il fuoco che rende
retto per mezzo della gelida Giustizia che cadedrebile e che vendica il male.
In esso la verita € conforme al giusto e trovaankeljge divina la sua espressione
piu vera. Tale sole pero € secondo e sopra di @&sk® il fuoco del Bene che
redime e perdona in quanto vede al di la del ntaleerita che naturalmente brilla
nelle essenze. E oscuro perché & fatto di tenelmraireli vuoto in sé. la sua
essenzialita € la mancanza, esso vendica percbadfe in s€ ogni mancanza
bruciandola, mentre il primo cerchio & pienezzasskee. Cosi la possanza e il
giudizio di Dio sono come un solo fuoco perchéteedi verita, verita di Grazia e

*2 |ldegarda di Bingerl,iber divinorum operumin | mistici dell'occidente vol. I, a cura di E.
Zolla, Adelphi, pp. 560-561.
%3 Lib. div. op. I, c. 2, § 4.
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verita di Giustizia.“Sotto il cerchio di fuoco oscuro vi € un nuovo d@p
somigliante a puro etere di densita eguale a qudbh cerchio dei due predetti
fuochi. Gli € che al di sotto del fuoco luminosal@ fuoco tenebroso c’e, e
abbraccia il mondo con la sua circolarita, il pustere, che procede da loro come
la folgore dal fuoco fiammeggiante, allorché il éwoapre la sua fiamma a
mostrare la pura penitenza dei peccati, che vidmaatata nel’'uomo attraverso
la grazia divina come da un fuoco luminoso e atraw il timore di Lui come da
un fuoco oscurt”. Questo cerchio ha la stessa densita dei pred¢édentanto &
fuoco aereo, esso non € piu brillante del primé ngeno tenebroso del secondo, &
il cerchio dello sguardo ponderato, della traspzaeml Principio. Come Il
trasparente attraverso di sé coincide con la vectdi questo cielo, € vetro
essenziale che e aperto in sé e a sé, e in sérvgdanto trasparente cio che cerca
coincidente con sé; in questo modo tale cerchitatlino riceve tutta la luce dei
due fuochi in un unico sguardo e la trasmette sitteé nel medesimo atto. La
trasparenza dell’'etere € la coincidenza, in essaagatura trova, nella misura, il
giusto equilibrio tra i due opposti cieli precedesblo grazie a questo cielo puo
esserci vita e movimento, in quanto in esso c'daiki verita della verita,
attraverso la mediazione della ponderazione trardacdel timore e luminosita
della fede. In tale cielo deve guardare colui chea il vero in quanto in esso
trovera la giusta via che attraverso la propriair@abgni mente deve percorrere
per assimilarsi alla verita, e come la scintillae atal fuoco proviene, essendo
fuoco, al fuoco ritorna, cosi I'anima che si faaarte in sé la verita, la accoglie
nella sua piccola forma, facendosi frammento ditaen sé, frammento etereo, e
tutta protesa nell’interiorita, si conserva e quitehserva la verita che lei e, senza
frenesia e senza accecamento, ferma in se stedisapropria essenza che é verita
nell'atto di essere cio che €, nel modo a lei pooEcco quindi che questo cielo
etereo € un sigillo che mantiene l'ordine tra ligieecedenti e i cieli successivi,
ponderando e misurando la tenebra e la luce in ntmldoda far essere la verita
nella luce rifratta; in questo cerchio ci sono teelligenze, immagini della
complicazione delle complicazioni, che regolaniettendo il fuoco, la vita dei
cieli successivi che sono contratti rispetto a tueQuesto cielo € quindi

immobile in quanto e il cielo dell'interiorita aparimmediatamente alla verita,
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che guardandosi si sa perfettamente, e il cielopdei spiriti che permangono
nella coincidenza degli opposti, trasparenti, ircgdgtemplanti la verita.Eppure
anche al di sotto del cerchio del puro etere seld@un nuovo cerchio di aria
umida di densita eguale, nella sua orbita, a quelé predetto cerchio di fuoco
luminoso; esso significa che al di sotto del prealetere, attraverso 'orbita del
firmamento, vi sono quelle acque che notoriamerdeosal di sopra del
firmamento ed hanno, nella loro orbita, la medesidemsita del suddetto fuoco
luminoso®. Come l'acqua ha il potere di riflettere 'immagimi cid che si
specchia in essa, cosi questo cielo di aria umada potere di riflettere il cielo
superiore e il riflesso, in quanto immagine dekitd, ha la stessa densita di cio
che viene riflesso in quanto e verita di veritasiCse il Principio € Verita, cosi
anche il principiato sara vero e riflettera in agdgione di cio che complica ogni
ragione. E quindi esso sara un cielo acqueo intquaftettera I'eternita nella
temporalita e la temporalitd nell’eternita in quamt esso il temporale é eterno e
I'eterno é temporale, poiché il destino e destiratiodestinato ha un destino, sara
quindi un cielo bifronte. Cosi, come l'acqua puafil’empio togliendo ogni
impurita, cosi tale sfera accogliera I'anima purachi vive secondo I'essenza
della verita in quanto essa sara anima eternapooef nel suo essere forma, alla
verita che in lei si rispecchia. Quindi questo@ieluno specchio puro e immobile,
un lago di acqua riflettente, dove I'anima buoniayatasi al di sopra dei flutti
dell’'esistenza, agisce nella verita e compie il b@onformemente all’eterno,
aperta in sé e a sé alla verita che essa riflettiomalmente. Ecco che la
coincidenza del trasparente in questo cielo sitéarazionalita, che € la regola che
governa essenzialmente la natura delle creatuperEssenza chi cerca la verita
parla il linguaggio razionale che e specchio riflete in maniera mediata,
attraverso la molteplicita delle ragioni, la veritdellettuale che tutto complica
semplicemente. Ma tale cerchio ha anche una pafeeidre, che € un abisso
profondo per I'anima incauta dimentica che la ragi@he € dono di Dio non é
fine a se stessa ma é immagine dell'intellettonitea persa e I'anima che erra
pensando di essere, in quanto ha la scienza, sepss della verita. Quindi come
il primo cielo dispensa di luce la terra, cosi qada rende fertile irrigandold.Al

di sotto del cerchio dell’aria umida si mostra unavo cerchio di aria robusta,
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impetuosa, bianca e luminosa, simigliante nella sigidezza, ai tendini e ai
nervi che sono nel corpo dell’'uoiid questo quinto cerchio & congiunto al
precedente; come il precedente, anch’esso ha $sastdensita dei due cerchi
infuocati ma se il cerchio di aria umida riflettet@abrillantezza del primo fuoco,
guesto riflette, nell’essere freno tendineo, leetea del secondo fuoco. Ora tra i
due cieli c'é, come per i precedenti cieli del fapuna sorta di compensazione. |l
cielo dell'aria umida, cielo della ragione, vocdl'dgelletto, viene come limitato
da questo secondo, che come una barriera solidibwsta, protegge il cielo
inferiore, dall’essere inondato dal cielo acqueouefo vuol dire che la
razionalita, come & dono di Dio, in quanto altaaaalita rivolta alla ricerca del
fuoco intellettuale, cosi € anche, in quanto tdotez demoniaca, bassa
razionalita, usata dalle anime per soddisfareadrsdel corpo e per porre, in una
falsa sicurezza, mediante la superbia e I'astlaipropria carne. Cosi la scienza
che da un lato é altissimo dono in quanto scintlié fuoco altissimo (che in
quanto scintilla e fatta per tornare al fuoco),|l'al&ro lato e tenebra in quanto
allontana 'uomo da Dio bruciandolo nella superi@ssere, in quanto detentore
del fuoco, come Dio, che invece e quel fuoco, larsta gonfia come S. Paolo a
scritte®’. Questa considerazione permette di capire il geichuinto cerchio di
aria impetuosa, bianca e luminosa appaia come noing teso a sorreggere |l
precedente. Esso fa in modo che non avvenga widilti tale cerchio, opposto ai
pericoli delle acque superiori, trattiene con la asuorza e tenacia gli
straripamenti di quelle, affinché non invadano kr&, con una inondazione
improvvisa e sconveniente [...] Tale cerchio mantigredla sua orbita, in ogni
punto, la densita del predetto cerchio di fuocoussc poiché esso e posto per
I'utilita degli uomini come quello era posto per igendetta dei loro peccati.
Tuttavia ogni volta che le acque inferiori per gmgiudizio di Dio sono tratte,
per un nubifragio, a vendetta dei cattivi, un ceatmore dall’aria umida trasuda
attraverso l'aria forte bianca e luminosa, quasiveada umana in vescica, e fa

precipitare le acque in una inondazione che & fafitgericoli”®

. Quindi questo
cerchio & un freno all’anima che vuole dominargddta, che vuole farla propria

e strumentalizzarla ed esso si esplica mediantedappia limitazione, in quanto
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limitera I'anima che con difficolta, e che solo dopttente considerazioni,
perverra a dominare la natura, mediante la sciendiaitera chi possiede la
scienza in modo essenziale, precludendogli laigoee scientifica, nel mondo
della natura. L'inondazione, l'incendio si scateénguando si supereranno tali
limiti in quanto si rompera I'equilibrio essenzialegli elementi e quindi dei modi
di partecipazione alla verita, e I'anima che prigrazie al fuoco illuminava la
notte, verra accecata dal fuoco e precipitata riel@bra. Come il primo degli
angeli rimase accecato dalla propria scienza eigit&o nella mancanza, cosi
I'anima che crede di possedere il vero senza l@a/arade nel pericolo. Quindi i
due cerchi aerei, sono un solo cerchio in quant @&ita scienza verdAnche
sotto quest’ultimo cerchio, cioé il cerchio robushianco e luminoso e disegnato
un nuovo cerchio, ch’é di aria sottile. Esso modiigprocedere dai cerchi ed
elementi superiori come un soffio d’aria che noseparato dagli elementi stessi,
a quel modo che il fiato delluomo esce da lui seagserne tuttavia separato.
Anche il medesimo cerchio d’aria sembra portarelssé nuvole a volte eccelse e
luminose, a volte curve e dense di omBte’Da questo cerchio tutte le cose che
sono al mondo traggono la vita vegetativa e il istes®; la sua caratteristica e di
essere ex-sistente, e quindi di venire da altre&jan quanto in sé esso non trova
la sua ragion d’essere. Cosi questo cielo che saakentro la terra, prende da
tutti i precedenti respiro, aspirando nel genemespirando nel distruggere. Lo
spirare € anche il ritornare dell'anima vera algita in quanto nella sottrazione
della materia, essa si fa leggera come una nuvekdeeverso l'alto, attraverso i
vari cieli. Per usare una bella immagine di un p&re tardo antico, Sinesio, che
per mezzo di composti alchemici, elevava, nel soffmoima a Dio, si puo
affermare che I'anima nel sogno e come se si staecdal corpo, facendosi aria
leggera e, come un vascello sottile, trasportassadnte a contemplare, al di la
delle immagini del divenire, le immagini dell'essee quindi I'eternita; e piu
I'anima era leggera e piu per naturale moto asoea, saliva alla sua origine.
Mentre le immagini del divenire, se rettamente rjprietate, generavano sogni
premonitori, le immagini dell'essere, erano di pin,quanto dicevano del non
dicibile che sta fuori dal tempo, e non erano derpretare perché gia chiarissime

e semplicissime nella loro incomprensibilita. Se l@mima era gravata e sporca,
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per naturale forza di gravita, scendeva al di sdgthe immagini del divenire,
verso la mancanza e I'incufoCosi nell’ultimo cielo I'anima a volte & come una
nuvola leggiera e altre carica di pioggia e si and, a seconda dei casi, alla luce
o alla tenebra. Il farsi leggera dell’anima e itsfaretto dello sguardo che nelle
vestigia esteriori coglie la luce che illumina imdo retto e che fa vedere al di la
di sé, per mezzo della scienza della verita. Céngetdo quindi la mente puo
attraversare ogni limite perché in essa confluisdoitti gli influssi elementari che
la fanno come un compendio del mondo, capace, ansualw, di misurare l'intero
universo.“Ma anche il globo terrestre ha il suo contrassegab centro del
cerchio predetto dell'aria sottile: esso dappertuthella sua orbita dista
egualmente dal cerchio dell'aria impetuosa, biantaninosa: esso addita la
terra che sta al centro dei restanti elementi imo trae il suo temperamento da
tutti. Percio liberata in egual misura da essi étéwia ad essi congiunta riceve
verdezza e freschezza e forza di sostegno, conignte, dagli elementi stes&i”

Il corpo terrestre e il seme nutrito dagli elemem$so e terra in quanto e
modellabile come l'argilla da parte dell’acqua ési#e. Il suo temperamento sara
cosi un venire alla luce nella molteplicita deltemia del creato. Questo
splendere del respiro nella terra fertile € unapaagonversiva in quanto
esplicativa nei corpi sensibili della bellezza dladg@erfezione del creato alle
anime umane. Cosi essa, come tutto I'universo parduomo che la guarda, e
che guardandola cogliera in maniera mediata trarlitsensibile, I'ordine
superiore inscritto in se stesso; 'uomo allora sab essere corpo e anima
risuonera dentro come fuori delllarmonia del cre&sso sara col suo corpo al
centro dell'universo in quanto risuonera in lui,n@ in un diapason, la nota
universale che attraverso i cinque sensi e traffat@ma, fara conoscere nel
tornare dall’esterno all’interno, la natura inteeiadella verita che € la via della
creazione. Ecco perché nel disegno del libro datlere divine di lldegarda di
Bingen e nelle Congetture di Cusano al centro ttotliuniverso c’e la figura
dell’'uomo, poiché é in lui che si compie la libex@onta dell’atto creativo che in
libertd elegge ad essere I'essere e che nell’'uon@o ec essenzialmente liberta,
libero com’eé di determinarsi come bestia o angsliorealizza nella scelta di

| sogni/ Sinesio di Cirene ; introduzione, traduzione@mmento di Davide Susanetti. - Bari :
Adriatica, 1992.
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aderenza alla verita in quanto liberta essenziassere coincidente a se stesso,
libero in quanto libero, vero in quanto vetdAl centro di codesta ruota appare
la figura dell’'uomo, il cui capo € in alto e le cestremita toccano, al di sotto, il
predetto cerchio dell’aria forte, bianca, luminosal;lato destro, I'estremita delle
dita della mano destra e al lato sinistro, le estita delle dita della mano sinistra
sono protese in avanti fino all'orlo della circonémza, da una parte e dall’altra,
poiché la medesima immagine aveva estese cose lbraacia. Tale figura vuole
significare che nella struttura del mondo quasisab centro, € I'uomo, poiché
esso sussiste piu potente di tutte le creature dintbin essa, I'uomo dico,
piccolo, si, per statura, ma grande per potenzartel d’'animo: egli, voglio dire,
drizza in alto il capo, i piedi in basso, e muowsicverso gli elementi superiori e
inferiori e cosi pure dalla parte destra e dallarfe sinistra, con le opere che fa
con le sue mani, penetra negli elementi, poichée nabtenze intime 'uomo ha
tale potenza di operaré®. L'uomo nelle mani pud modellare gli elementiptio
congiungere e separare, e nella sua azione essa opa creazione mediata in
quanto dispone e nomina il creato umanizzandoloaraite la ragione esplicata
esso coglie la sua umanita dispiegata, la propeezatel'umano e tramite essa,
ascende ai cieli superiori fino a cogliersi in quapensiero pensante se stesso
nella coincidenza degli opposti. Tale percorsodsiraila alla verita universale in
quanto e via interiore che come una nervatura safticalmente ad ogni cielo
determinandolo essenzialmente.

Ma perché mai questi sei cerchi sono congiuntimaniera continua, senza
intervalli? “Poiché se Dio non avesse disposto che fossero saklati, il
firmamento si sarebbe infranto e non avrebbero foawer consistenz&®. Una &

la verita di tutto il creato, quattro sono i modipdrtecipazione alla verita, sei
sono le tappe che consentono alla verita di faesa \attraverso il vero che ne
partecipa, nel de Conjecturis c'é scrittn ‘Questo processo la ragione numera
sei tappe. Il principio del flusso e la fine deflusso coincidono nell'unita
assoluta, che é infinita assoluta, e coincidonohenopell’unita del senso la fine
del fluire ed il principio del rifluire, mentre leappe intermedie si duplicano e

tutte insieme fanno $&f. Tracciato poi un esagono inscritto nel cerchio e
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numerati i suoi vertici con le lettere a partirdl'dio in senso orario: Sia a
l'unita assoluta, b quella intellettuale, ¢ quelfazionale, d quella sensibile, e
quella razionale, f quella intellettuale. Come Iei scorde inscritte nella
circonferenza ritornano in modo completo su ses&tgesosi la discesa e I'ascesa
danno luogo ad un circolo di sei tappe. Bada duncjuela discesa della luce non
& che l'ascesa della tenebra, se vuoi abbracciaredrita”®. Cid che Dio & nel
mondo non é altro dall’essere il mondo in Dio, Ea#o avanzi nella potenza non
e altro che un ritornare della potenza all’attee dipunto ascenda al corpo non e
altro che il discendere al corpo del punto. Tutlesjo sta a disegnare un circolo,
che & misura del perpetuo, che ruota intorno afitd®. Alla luce di cid si puod
interpretare la duplicita dei cerchi che abbiamecomtrato: essi sono duplici in
quanto la ragione scorge in essi l'alternarsi dele tenebra in un movimento
simultaneo a seconda che si prenda come puntdedintento la pienezza o la
mancanza. Essi in realtd sono unita perfetta dicidénza che li fa essere verita
nell'essere uniti. L'anima umana quindi, nutritaghlaelementi, si incammina,
attraverso di sé verso il ritorno che coincide torenuta poiché essa e il centro
dell'universo che in lei compie il ritorno all’'oiiige in quanto in lei avviene la

conversione dell’esterno all'interno.

L’'uno e i molti

Ma come fa a scaturire la molteplicita dall’'unita?

Il problema & antico, Proclo e forse il filosofoecpiu di altri ha tentato una
risoluzione della questione senza pero esserccitiusll fatto € che I'uno
concettualmente é sterile in quanto si nega ad wmtieplicita e se partecipato
€SS0 permane uno e non da spazio al termine paateciProclo congettura le
enadi come ipostasi intermedie tra I'unita e lateyicit?’, queste sono partecipi

del’'uno come unitd ma sono molte in quanto uniassstenti in sé come dei

®Con. Il c. 7 § 109

% || perpetuo o il perenne (nel Cusgmerpetuita$ & I'aevumdi Boezio,Philosophiae consolatio
11, distinto dall'aeternunche inerisce allimmobilita di Dio e deémpusche inerisce alla durata
finita delle cose terrene. | termini aeternitasngiternitas, tempus sono ripresi anche nel
Didascalicondi Ugo di s. Vittore.

® Proclg Teologia platonicapresentazione di Werner Beierwaltes ; introdugidnGiovanni
Reale; traduzione, note e apparati di Michele AbbaMilano : Bompiani, 2005.
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partecipanti alla divinita; appare subito la diffid intrinseca a tale approccio,
'unita se partecipata genera l'unita non la mditi#a, come vengono fuori i
molti? E se anche vi fossero le enadi, si riprogiae il problema di come queste
in quanto unita possano generare la pluf8litaproblema sembra irrisolvibile se
si rimane all'interno dell’'unita povera e astraffajsano seguendo la tradizione e
il dogma cristiano concepisce l'unitd come uniténi non ponendo una
molteplicita nell'unitd ma cogliendo la trinita Hehita come ripetizione
dell'unita in modo uno. L'Unita € identita con sdessa, essa ¢ iditas, identitas e
nexus. Le tre persone della trinita sono sovrastesti in sé, distinte dalle altre in
quanto identiche a sé in quanto unita. E solo grazijuesta tensione triadica che
il molteplice ha luogo poiché il creato sara teridesn se stesso ma non in modo
massimo e cosi sara rifrazione dell’'unita in modaltaplice in quanto esteriorita
triplice essendo diversita, disuguaglianza e divisi E come se pensassimo
all'idea di sedia per esempio, nessuna sedia aa@edia pensata ma tutte saranno
dei tipi di sedia piu 0 meno tendenti alla sedieaid, quindi cid che nell'unita
semplice é identita dell’'unita con se stessa, regto sara tensione del molteplice
allidentico. Immagine della unitrinita € la mensece unita a sé identica, ogni
esplicazione della mens equivale ad una ostensiquanto la mens si assimila
alla specie intellegibile dell’oggetto, a una desie, in quanto si fa dimentica di
sé in sé per far venire alla luce nell’'unita papdata I'oggetto e di un redditus, in
quanto si ricomprende in sé nel ritorno del esplied complicante. Per far venire
all'essere l'altro che partecipa dell’'unita la metesve necessariamente velarsi
perché solo in questo modo puo staccarsi da séqmgjiungersi di nuovo a sé.
Quando infatti pensiamo, la mente é tutta 'oggdabpensiero, si riempie di esso
svuotandosi di $& Questo ci deve servire come guida per orientastia
creazione divina, tale atto semplice genera tilittoeato in una sola volta, in un
solo respiro nel quale l'unita del Padre vede rexbu cid che esso € in quanto
verbo del padre e cosi facendo lo fa essere ciocecbecome il pensiero prende
corpo attraverso la voce, attraverso la letterajllaba, e poi la parola e la frase,
cosi il verbo iniziale si incarna nel mondo predisendo il ritorno al Padre. Cosi
nel Verbo era gia scritta la storia del mondo pricha fosse, in quanto in Lui €

® Si vedaProclo: i fondamenti della sua metafisit&Verner Beierwaltes ; traduzione di Nicoletta
Scaotti ; introduzione di Giovanni Reale. - Milan¥ita e pensiero, 1988.
% Si vedal 'interiorita oggettiva/ Michele Federico Sciacca. - Milano : C. Marzirat 958
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complicata ogni possibilita in atto nell'unita. Bcperché Cusano, rifiutando
I'anima del mondo, e togliendo di mezzo la pluealitsemplaristica delle idee, fa
coincidere il modello di tutto con il Verbo, luogkell’'uguaglianza assoluta, dove
ogni possibilita e identica all'unita e quindi sdio@. In questo modo l'alterita
essendo altra, € identita nel verbo che e uguagliafi'unita. Cosi la creazione
non va concepita come un farsi pieno di qualcogaéctiuoto, come un riversarsi
emanatistico dell’'uno fuori di sé o come un atéiviterivata dall’essere dell’'uno
ma come contrazione. La contrazione risiede intigrae nell’Unita in quanto e
in essa che si compie, essa € l'assimilazione dt ph Dio Padre del nihil
privativum come libera determinazione di sé attrsweé molti sé. La contrazione
e il velarsi del mistero che da la vita, e l'ingrassi per essere vissuto, e come se
nello sguardo sul Verbo il Padre distanziasse haraall'oggetto da vedere in
modo tale da creare un luogo di partecipazione&jsina prospettiva creaturale.
Attraverso le intelligenze create I'identico torallidentico in quanto esse sono
nell'identico, e piu che dire che esse sono crbmegnerebbe porre I'accento sul
fatto che esse sono la creazione in quanto son@ggio col quale Dio coglie se
stesso nel Verbo. Ma rimaniamo nel luogo del velame tentiamo di esprimerci
mediante figure; immaginiamo un piano perfettameligeio e senza alcuna
increspatura, un piano infinito, esso non ha urtroemé ha una determinazione
essendo totalmente assente in esso ogni altemtaadgiiniamocelo anche come
una rete logica fatta di nodi tutti con-implicaiseeme, una rete quindi continua
che non permette strappi, dove, per definire i§sio nodo non si pud prendere
un capo e sbrogliare il tutto perché non vi sonpi @éssendo la rete infinita.
L’accettazione della negativita all'interno delfimita sara allora non un rompersi
della rete, del piano perché I'infinito non puo gexe la complicazione in quanto
ogni esplicato segue il complicato, ma una conaawtvero un allungarsi delle
maglie dell'implicazione in modo tale da far esseedf’infinito un luogo infinito
che come tale non caratterizzi I'infinito in gerlera per rimanere all’esempio,
I'essere infinito del piano, ma solo I'essere catttr delle maglie che hanno
creato, pur rimanendo unite, nuove implicazionigwomplicate, e la novita sara
vita per la curva in quanto spazio dell'intelliganzhe e implicata nel piano che
non €& se non per il farsi concavo del non concéeimplica nel suo non essere
concavo ogni concavita in atto nell’essere piarimito. Cosi la creaturalita sara

data dall'essere contratto della concavita, noffiedalere assoluto del piano che
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permane infinito e imperturbato. La creatura alleama sorretta dalla curvatura
come implicazione di ritorno, che la indirizzerd'iafinito pur relegandola
all'orizzonte della curvita che tiene in sé il liminel suo essere contratto. Ma se
pur la creaturalita non é al di fuori della cureggnonostante essa e parte del
piano che é attualitd d’essere infinita e come nale estesa ma tutta complicata.
La contrazione appare allora come un riflesso agdbluto nei contemplanti
I'assoluto, come una favilla che dal fuoco dipartal fuoco ritorna, ardendo in sé
dell'assoluto se pur non essendo esso ma da essss0 e ad esso rivolta.

Ma perché? Perché dell'incresparsi? || domandategigtimo e la domanda é
I'essere domanda ontologica tutta implicata nel dall’essere. Noi siamo coloro
che erano attesi e per noi € la creazione. Pearieni giungere all’'altezza della
domanda dobbiamo provare ad allentare il cappidadeteaturalita fino a
intravedere la possibilita di una necessita libdPar noi la necessita € la
creaturalitd e i modi della creaturalita sono nseagamente quelli nei quali ci
muoviamo, comprendiamo, pensiamo. Ma la necessgatuwale non € solo
esteriorita, essa e anche la puntiformita silemzidegli “io penso”. Intesa
interiormente la necessita € l'essere radicati 'atalblita luminosa perché
intelligente della soggettivitd che non ha altrgege che I'essere-radicata. Tale
necessita € creaturale ma non relativa alla pdsitda conoscere nella relazione
cogito-cogitatum ma inerente a cio che sta primaghi relazione in quanto
condizione di possibilita, di visibilita della relane stessa. Essa pu0 essere
definita necessita ontologica dell’esserci. A bextere a questa necessita piu
intima corrisponde una maggiore liberta in quarglyessere vincolato I'io si sa e
si volge al vincolo. Tale volgersi € vivere nellamplicazione, € un vivere
veramente che non e un escludersi dalla pluraitgandosi al buio dell’'ego ma
uno stare nel luogo dei luoghi e quindi nel puntived tutte le intelligenze
coincidono nel farsi sulla soglia. Tale luogo deddhi € compresenza spaziale
degli io singolarissimi nell’atto di pensarsi, cose tutti gli sguardi fossero con-
implicati gli uni negli altri nell’essere nella cqiicazione intesa come il tessuto
comune, creaturale, fondale della loro onticitaglresta prospettiva I'essere-io e
'essere-noi coincidono in quanto ogni singolaria aderente alla propria
impartecipabilita nell’essere complicata nell’essgr-comune, quindi ogni
moltitudine esteriore si fa prossima all’'unita heteriorita. Ma se nell'essere

singolarissimo l'io partecipa della moltitudineaést come singolarita complicata
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nell'essere comune e se la partecipazione é foraddtitutto quello che I'io pud
essere allora ogni singolarita non sara un pezzessiere come una tessera del
puzzle ma partecipera dell'intero essere comuneness possibilita dispiegata
nella contrazione dei singoli io di una attualitdaued unica che e la singolarita
assoluta. Tale percorso tutto interno alla sing@lar il farsi singolare del singolo
che e impartecipabile in quanto moto singolarissim@& partecipato in quanto
essenzialmente rivolto alla singolarita che é maline di pensanti. Cosi € come
se lincrespatura della contrazione sul velo dedimgolarita assoluta sia
increspatura singolare in quanto emergente da’aliatse non dalla singolarita
assoluta. L’essere dei singoli io nella contrazipaemane non contratto in quanto
e ci0 che rimane impartecipabile nell'essere ir¢tuma partecipato nell’attualita

e quindi nelle forme della creaturalita da ogneiligenza.

Sulla mente che ricorda I'origine: un percorso fenmenologico

Nel volgerci allintelletto si compie un percorscelila memoria, in quanto
tendendo a sé si tende alla verita che e prima&.dMa tendendo a sé in sé la
memoria non sara quella abituale del ricordo diewento passato ma sara
memoria inattuale del principio nell’attualita gensiero pensante. Tale atto sara
un essere tutto in sé del pensiero che pensa dasittel’'unita senza di sé. Sara
quindi un desiderare nella memoria inattuale iln€ipio di ogni desiderare e
desiderandolo, I'intelligenza si pone sulla traig# del ricongiungimento, quella

percorsa dai padri e dai filosofi della verita.

Nell’'atto di ricordare un’esperienza passata, lant@mecompie, a partire dal
presente, un volo retrospettivo nel passato. Taksgto perd non € passato in
guanto passato poiché sarebbe attualmente passajmassato-presente poiché
attualizzato nel modo del presente dalla menteatielldi ricordare. In generale,
ogni atto della mente di qualsiasi tipo esso sim énodo del presente in quanto
diparte dall’attualita pensante, avremo quindi assato in quanto presente e un
futuro in quanto presente. Un passato in quantggase un futuro in quanto
futuro, ma anche un presente in quanto presente genla mente che pensa,

impossibili in quanto coincidenti con l'attualitdswoluta del pensiero pensante, e
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quindi impensato. L'io pensante nell’atto di peesaompie un moto necessario
che é implicito nell’atto di pensiero. Tale perapbbligato parte dal presente,
attraversa i modi del presente, per tornare alemtes in altre parole lio
conoscente, attraverso un modo dell'io, torna aliilteso come oggetto da
conoscere nei modi dell’io. Nel presente in quagresente, nel passato in quanto
passato o nel futuro in quanto futuro la menteeéazidove essa piu €, essa meno
sa di essere in quanto e come se nell’attimo ptes=sa fosse un essere prima di
essere. Nel presente in quanto presente € congplicapassato in quanto passato
inteso come tempo ontologico nel quale l'io € pridiaessere; esso non € in
guanto modo dell'io ma come essenzialmente o imortemdi sé. La
determinazione esistenziale dell'io in quanto patesaavviene nell’atto di
pensiero che dal passato in quanto passato vasafoan quanto presente poiché
I'lo nell'atto di sapersi si determina come pensiattuale di sé che era prima di
essere. A ben vedere il futuro in quanto preseoiecite col passato in quanto
presente poiché é pensiero determinante se stbsspritna, in quanto passato
ontologico, non era pensato. L'io prima di essa@s@nte passato cioé atto di
pensiero memore di sé nei modi del presente, @rarpsente, in quanto presente.
L'essenzialita del presente in quanto presentessdre puntiforme dell'io prima
di essere nei modi dell'io, pero non in quanto passntologico dell’essere prima
di essere ma in quanto presente della forma chedeisin se stessa nell’atto
dell'essere essente. Nel passato I'io poneva sssatael non io, poneva l'e
nell’era, ovvero si poneva in quanto indeterminatoincidente con l'era in
quanto era, nel presente l'io & delinearsi formdéd’era nell’é. E come se
I'eternita fosse contratta a se stessa nella faetema. Nel moto di pensiero che
dal presente in quanto presente muove al passasergificandolo, € I'attualita
assoluta che viene a prendere una determinazioseresale di sé. Essa esce
dalle modalita dell’eterno per esistere nei modliadeemporalita. Mentre il tempo
ontologico € composto di moti dell’'eternita che eortali sono coincidenti
semplicemente con I'eterno, il tempo esistenzialm& modalita dell’eternita che
da sé in quanto presente presente, porta a séaimajpassato passato o futuro
futuro mediante il non eterno che € congiunzionemdi dell’eterno all’eterno.
Vogliamo dire forse che la temporalita € concatemez all'infinito di attimi
infiniti? No, ma che la temporalita € essenzialraamtdicata nell’eternita e ogni

atto di ritensione o protensione della mente, pdatiéattualitd eterna e termina
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nell'eternita in quanto moto essenziale di pensigie per esserci deve venire
all'essere dalla negativita intesa come ricongiomggito dell’eterno all’eterno. La
mente eterna, nel suo essere perfetta, sa se awbato di essere e sapendo sé
essa e vita eterna in quanto € unita onniabbraecsanstessa con un solo sguardo
che non esce da sé in quanto attualita eternatto. Vi € pero anche un caso
particolare, di una mente che é eternita dispisgaitel tempo, gia in atto eterna
per essenza, ma esistente nel tempo per volomealilt il caso della massimita
assoluta e contratta, € il caso del verbo incardla¢ovive, esiste, pensa, e nel suo
vivere, nel suo esistere, nel suo dire € al disdgtl’esistenza in quanto eterno. Il
suo esserci tra noi & un dire che sta fuori daptsrma non nel senso di uno stare
da un'altra parte, in un altro tempo, ma nel selh®ssere I'essenza del tempo in
quanto eternita. Cio che 'umanita apprende in Isecmillenni, non € nemmeno
paragonabile a quello che Cristo ha vissuto invit@in quanto ove per noi c'e il
farsi temporale di processi storici, per Cristoe & mente in atto eterna, non e
altro che memoria dell’eternita, simbolo dell’etédn farsi di ogni cosa per
I'eternita. Ricapitolando, i modi del presente sahe, il passato e il futuro. Essi
sono passato e futuro in quanto presente ovveastagodall’atto attualissimo che
buca la temporalita, dell'intelligenza che sa sessi. Nella ritensione essa
attualizza il fuori di sé in sé, rendendo interiofesteriore nell’atto del
rammemorare che altro non e che il dire di sénipere la presenza luminosa in
sé di sé, velandosi, per cogliere nellombra ptiviatdel velato che sta nel
passato il sé che era e che € notizia del sé @éhmstto. Nella protensione invece
il sé si volge al futuro nell'attesa. Non confondi@ I'attendere con lo sperare,
desiderare, premonire che qualcosa di definito myaginfatti questi sono modi
del presente in quanto passato poiché I'io spassgliardo fuori di sé per tornare
a sé come sé passato, come era nell’atto del padishtturo € altra cosa, esso e
apertura nell’attesa senza immagini del sé cheménsspeso in quanto portato,
sorretto nel suo destino. Nulla si puo dire delufaotse non con le parole del
passato ma che in quanto tali sono “era” e nora"sd&er questo se l'orizzonte
del passato & conoscitivo, rammemorativo, risondngg, € “non piu” quello del
futuro, in quanto modo del presente, I'avveniréoédzonte del “non ancora” e
quindi momento dell’attesa della possibilita defijossibile, della possibilita non
che il futuro si faccia passato ma che passatot@wdusi presentifichino nel

presente, rendendo l'io eternamente io in quanteti® compiuto, moto
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dall'eternita all’eternita dell’eterno. Ma il pregte, in se stesso, l'io non riesce a
coglierlo in quanto esso € notizia precisa di déatt® di essere e sé esso sapesse
sé che é moto tendente a sé, esso non sarebligppiire in cio si coglie qualcosa
poiché il presente dell'io, inteso come present®logico (e come intenderlo
diversamente ?) é in se stesso, intimamente passatianto passato, poiché é cio
che é venuto all’'essere nella creazione. Il creat® nel velo che ¢ illilogo dove

Egli erd e che in quanto velo & presente dell”era” in wpoa era. Cosi,
ontologicamente, il presente che per la creatufen@mprensibile coincidenza
tra pensiero e pensato, € passato in quanto temqoatto essendo passato in
guanto passato. La contrazione e il velo che oetwniti, € la forma eterna che é
stata data al mondo perché vedesse la luce, iroedell’'universo e I'essere velo
del velo. Se, fuori dalla comune esperienza chmeenisapevole di essere nell’era,
per grazia si riuscisse a uscire fuori di sé, fudal velo creaturale, sarebbe
possibile I'impossibile, ovvero sarebbe il futuroguanto futuro, non inteso come
il racconto profetico di cio che si e esperito, nanto questo e racconto
attualizzato del passato in quanto passato, ouneroria inattuale del luogo del
passaggio di Dio, ma il compiersi in sé del propdestino. E necessario
sottolineare che né il passato in quanto passatiofuéiro in quanto futuro, né il
presente, sono tempi partecipabili conoscitivameas$si sono modi dell’eterno e
in quanto tali in sé impartecipabili, € anche dalenziare il fatto che il presente
ontologico dell’essere, & fondativo di tutti i modell'eterno e i modi della
temporalita, del in sé e del per altro, e come ®l@recisione massima e
impartecipabile in quanto coincidenza in sé ddhalin quanto altro e percio
identico a sé. Cosi i tempi ontologici coincidorand’eternita essendo non altro
dall’eterno. Noi allora in quanto pensanti, pengawiviamo e contempliamo il
luogo dove Egli era, ma non lo comprendiamo asapiahte in quanto siamo
menti limitate; solo una mente illimitata, che em@abbiamo detto la massimita
assoluta e contratta puo con un solo sguardo atiracil passato in quanto
passato che &, poiché eternamente in sé, futuguamto futuro e presente in
guanto presente, coincidendo con I'eternita seraphita Mose ha contemplato al
di la del velo, egli ha visto I'essere del luogwe@gli era, egli ha visto fuori di sé
fuori dall’era, il passato in quanto passato, clpeessente a sé e in sé eternamente.
Nel aver contemplato egli ha perso la contrazioimanendo sospeso, tenuto

fuori dall’esistenza, sorretto da chi e la condigali possibilita di ogni contratto,
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I'esemplare unico di tutto che € il Verbo, e paitéto riplasmato, ridestinato nella
contrazione e unificato col destino della rivela&oll futuro in quanto futuro si &
fatto presente in Mosé che ha perso la destirddiia creatura, per acquisire nella
creaturalita il destino eterno del creatore, ilfdaiassoluto che & incomprensibile
e incompreso. Il nostro futuro in quanto futurdaétésa di incontrare il Padre e di
essere trasfigurati come Mose sul monte. Allora neelderci trasparenti nella
memoria inattuale del passato in quanto passattattesa del desiderio
indesiderabile del futuro in quanto futuro, a partial attualita di cui partecipa
tutto il creato, e che in noi, anime velate, cidamegandosi, saremo immagine
del creatore essendo nell’ “e” al di sopra e aladdi ogni tempo e anche noi
diremo: ‘“Tre soli conosco: ieri, oggi, domani / ma quandoi i€ nascosto
nell'oggi e nell’ora / e il domani € cancellatoyai allora quel giorno / che vivevo

in Dio prima di essere creat®.

La singolarita

Emerge trasversalmente che una e la singolariegssa coincide con il Principio
che in sé impartecipabile in quanto Soggetto, éepgrato in altro in quanto
essenza fondante ogni esistenza soggettiva. Neadelie ogni soggettivita ha la
sua essenzialitd non da un residuo materiale chende altra e singolare in
guanto diversa partecipazione al Soggetto assotlépotenziato ma dalla
soggettivita stessa che e una nell’'Uno e moltepisiéa partecipazione all’unita.
Vi sara quindi un modo della soggettivita in ciaszcwdei modi dell'unita e sara
tanto piu una quanto piu partecipata sara la VeNg&lla sensazione ognuno ha
una sua soggettivita perché ognuno ha una suai@spersoggettiva, nella
ragione la verita é relativa all'oggetto della W@rd e una per tutti ma molteplice
in quanto molteplici sono i modi soggettivi periaarvi, nell’intelletto la verita e
I'apertura del soggetto pensante a se stesso e t@ee tensione trascendente
che parla con un’unica voce in tutti in quanto ¢eale tutti. Qui ogni sguardo
fissando se stesso fissa ogni sguardo in quarga fsluce senza la quale non é

possibile vedere. Nell'intelletto I'lo diventa Nan quanto la singolarita chiusa

0 Angelus Silesius o Johann Scheffellegrino cherubicplll, 48; citeremo il testo seguendo
I'edizione bilingue e la traduzione di H. Plard,bMer, Parigi 1946
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ridiventa cio che &, ovvero singolarita partecipdé vari lo che partecipano
dell'unica forma partecipata. In Cusano di certm tompare una metafisica del
Soggetto, ma € presente di certo il termine simgalahe differisce da quello di
individualita; quest’ultima & connessa alla corittag dell’'universale, del genere
e della specie nel singolo individuo che attua radcuaaratteristiche della specie
d’appartenenza, l'altra invece € connessa all’'assa@ piu € complicante e piu e
perfetta, quindi il genere sara piu singolo deflacse che lo sara dell'individuo. E
il meno contratto sara il piu singolo in quanto priginario poiché in esso sara
piu risuonante la notizia che e Singolarita impzEpabile e partecipata.
Nell'essere singolarita € implicita sia I'imparteabilita sia la partecipazione in
quanto impartecipabile partecipazione, come nead saimplicita la solarita che é
essenzialmente per altro ma anche per sé in qesstnza dell’essere sole. Ma
per I'anima che erra tra gli enti di ragione lagmera € altro, essa € qualcosa di
chiuso in sé e sterile, chiuso in sé in duplice mogtrso di sé e verso gli altri.
Essa allora € un termine piu che ontologico, sotaengnoseologico, oserei dire
quasi giuridico, per designare un limite oltreulade non ci interessa andare e non
ci € consentito vedere. Ma se colta essenzialmentngolarita intesa come
risonanza originaria non quantificabile essa édltrib che chiusura ma e I'essere
aperti interiormente in maniera massima e taletaggee condizione di possibilita
di ogni partecipazione in quanto solo se 'Essernp® aperto perfettamente in sé
e a Sé, assoluta interiorita coincidente con Irewiéa, € possibile la
partecipazione, solo in quanto singolarita assopgasante sé, il Principio é
manifestativo di sé nei singoli che sono inseifaari@ sulla totalita. Ecco allora
che c’é qualcosa che attraversa la contrazionedierra che supera ogni limite
rimanendo presso di sé e nell’altro immutato. Qauestgolarita e I'essenza della
partecipazione intesa non come l'essere partedgpatbel vero ma come
partecipabilita in se stessa in quanto impartedipal® proposito di questo
Dionigi, in un passo del De Divinis Nominibus, digfue tre tappe metafisiche
fondamentali, la manenza del Principio, la proaessi dal Principio e la
conversione al Principio e in ognuna di esse réarodre momenti. Cosi I'Uno
impartecipabile sara manente in sé in quanto Usstoluta e procedente in sé

nella processione divina nelle tre Perdonilella processione invece, il momento

™ Ps Dionigi,De Divinis nominibusin Tutte le operga cura di P. Scazzoso, Rusconi, c. Il § 3 v.
640B; c. Il § 4 v. 641A-C; c. Il § 3 v. 640C; c.816 v. 644C.
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della prodos e della epistrofé e quello della miptezione nei modi dell'essere
delle creature, mentre, e qui ci soffermiamo, lanemza nella processione risiede
nell'inseitas degli esemplari divini, Bene in séelB in sé ec Ora in una
prospettiva Cusaniana che toglie la molteplicitangslaristica, semplificandola
nel Verbo con I'essere uguaglianza all’'unita, teond che ad essere in sé nella
proddos €& necessariamente il Verbo, ed esso € penzs persona. Allora c’é
nell'essere di ogni intelligenza creata, in qugrddecipata e quindi personale, un
fondamento inattingibile che non inerisce I'esseimtasa come sostrato che da la
vita e poi ci lascia vivere ma riguarda la detemamione singolare e destinale.
Questo fondamento impartecipabile che é linseda#ia partecipazione € la
singolarita in sé, e siccome nella creaturalitinEssimita non € ammessa, essa
inerira necessariamente al Massimo che e al della dontraddizione e quindi al
di la dell'uno e dei molti. L'idea di partecipazemllora se non rettamente intesa
puo trarre in inganno, duplicando Dio nellimpaipabile e nella partecipazione
ma, e Cusano ci mette in guardia ogni volta chézmzdi per congetturare la
"figura P’">. Se la intendiamo rettamente essa rappresentdcunréco che sta al
di la del partecipato e del partecipante in quané&sisce non la creatura ma la
singolarita assoluta e che solo la ragione, chalstaqua della coincidenza degli
opposti, intende come un dispiegarsi, un farsirealizzarsi ma che in realta e
simultaneita di esteriore e interiore all'internoaid che é al di sopra di ogni
contraddizione. Alla luce di cid leggiamo il De fitaté* di Riccardo di s.
Vittore, opera forse immeritatamente trascuratasefoperché intesa a volte in
modo del tutto inadeguato, dove si tenta, oltra aéllebre interpretazione della
Trinitd d’Amor€’>, di separare il concetto di sostanza da quellpatsona in

quanto lI'uno non inerisce l'altro. Sostanza e teemscolastico per indicare

2 Sulle unioni e distinzioni nell’'opera dello Pseudionigi e sugli elementi neoplatonici vedi
Dionigi I'Areopagita e il platonismo cristianbSalvatore Lilla. - Brescia : Morcelliana, 20@,
543-544. Piu specificamente €& divinis nominibug sulle sue interpretazioni vdtlirattato De
divinis nominibus dello Pseudo-Dionigi e i commetbplatonici al ParmenideEugenio
Corsini. - Torino : Giappichelli, 1962. Per quaniguarda la struttura complessiva dell'opera
dell'autore vedi'universo dionisiano : struttura gerarchica del nto secondo ps. Dionigi
Areopagita/ René Roques ; traduzione di Carlo Ghielmettiss€pe Girgenti ; presentazione e
revisione di Claudio Moreschini. - Milano : Vitgpensiero, 1996.

3 Cusano, De Conjecturis, in La dotta ignoranzaded@tture, a cura di G. Santinello, Rusconi,
parte | c. 9 § 41, P sta per paradigmatica.

" Riccardo di S. Vittore, La Trinita, trad. a cuiawl Spinelli, Romac. il e IV

S Per un profilo storico-filosofico sull’autore velda filosofia nel Medioevo : dalle origini
patristiche alla fine del 14. secoldtienne Gilson ; presentazione di Mario Dal Pfairenze : La
nuova ltalia, 1973.
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I'essenza partecipata, e quindi va intesa comaditesdi ogni ente ed entita, ad
essa quindi ineriranno quei concetti che hannoeafale con la creatura, come
quello di individuo, specie, genere; la personaaeve impartecipabile e quindi
non inerisce la creatura, che e fondata ontologecaennella partecipazione, ma
inerisce il Principio che é al di la di partecipa&@artecipante. Alla luce di cio
Riccardo interpreta il mistero trinitario ma anchmistero delle persona umana e
angelica. Infatti in tutti e tre i casi la ragiomacilla poiché nel primo non vede
come piu persone possano inerire una medesimangasta per meglio dire,
sovraessenza, nel secondo caso non riesce a spamae la persona individuale
inerisca a due sostanze inconciliabili, nel terasoccome una sostanza semplice,
che se é semplice € una, possa essere anche genslividua. Ma se la
singolarita non inerisce I'individualita, la specifa e la genericita, essa non e né
individuale né specifica né generica ma € destiascosto inerente I'essenza
stessa di ogni partecipazione che é impartecipabitequanto tale € mistero del
perché creaturale. Nessuna creatura puo risponddae domanda tragica
sull’esistenza. Se Dio e tutto, perché noi? Pedghéu e perché dell'io? A questo
inerisce la singolarita come destino nascosto,deainma della creatura € il non
essere abbastanza semplice da afferrarsi precisamBio essendo al di la
dell’esteriorita e dell’interiorita, essendo couhenza semplice in quanto eternita
attuale sa perché é Destino in quanto singolaisolata. E le intelligenze
superiori, semplici, che intuiscono sé in manienamiediata, nonostante si
sappiano, non sanno il perché del loro essere @amoh sono la “ratio” della
propria esistenza. E tutto qui il senso della diaagal monte di Mosé che, avendo
visto linvisibile, avendo partecipato dell'impacipabile, del luogo della
creaturalita viene trasfigurato in quanto ridegbina come tale ritorna ai piedi del
monte, nella creaturalita, perché creatura. Umatté durata la visione e in un
attimo un’individualita ha perso la contrazione gacquistarla, quasi rinascendo
portatrice nella contrazione della notizia, desanauovamente. Ma l'attimo é
solo un attimo e non l'eternita e Mose € di nuowitajo nella dimenticanza

dell’era, nel tempo della memoria inattuale, dalistalgia della sorgente.

Parmenide
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L'essere viene alla voce come meditazione su di $&garmenide, esso é solarita
originaria. Esso si svela nelle parole del filosotone fondamento di ogni dire.
Se non ci si lascia abbagliare dagli aspetti semond se si penetra al di la del
tempo, si riesce a cogliere la grandezza dell’mdue parmenidea, essa sta tutta
nel suo essere sorgente. Come un bambino picamimerso nel quotidiano
dialogo tra i genitori, un bel giorno parla, etlosprimo vocalizzo € come un dire
“si” alla vocalita originaria che lo fa capace dirpla, cosi 'anima immersa nel
logos abituale, rompe il silenzio proferendo parplaferendo un “si” fondativo,
in quanto condizione di ogni affermazione. Il “é’boco piu di nulla, esso € come
dice Rosenzweig un “si” al non nuffaun affermare di esserci come pensanti
aperti alla sorgente in quanto detentori di unatgla, un frammento di luce che é
tutto cio che siamo. L'essere e pensiero quintipensiero dell’essere € positivita
in quanto irradiazione molteplice della varietagoraria. L'essere quindi e
principio di possibilita di ogni pensato in quahtiego nel quale siamo pensanti.
La positivita parmenidea e la consapevolezza deresshiamati a pensare a
partire dall’essere, siamo cioe voci dell’esserequanto esso ci fonda come
pensanti. Qualunque cosa pensata € pensiero disvdlassere che € prima di
ogni pensiero in quanto pensabilitd e tale penialgl metapensiero in quanto e
pensiero impensabile di sé. Molte sono le paroledae I'essere che ci cade
davanti e che scorre mutando, esse muteranno @ggelito del pensiero, saranno
forme cangianti, ma tutte saranno a partire dalkitjwita che non cambia con lo
scorrere dei diversi. Tale positivita & logos imiifghalta razionalita, che detiene
I'ordine del dire. Ogni parola quindi sara un musvealel logos nel tentativo di
avvicinarsi ad esso attraverso la ragione. Talgeegia noetica dell’einai e
ontologica del noein é la metafisicita del pensaniite in quanto pensiero di se,
nello sforzo di sapersi percorre la strada dediritd’. L'interioritd cosi
delineata e il farsi in noi del pensiero che peséasiamo pensanti-pensati in
quanto chiamati dall’essere all'essere. Questa lgpadd verita tutta interna
all'anima razionale € fondativa dell’anima stess@uanto € il suo actus essendi:

'anima nel tentativo di sapersi si sa come penrgatsante o0 meglio come

° F. Rosenzweig, La Stella della Redenzione, a @u@ BonolaCasale Monferratagss p. 19

"In questa direzione di senso v&isegno storico della filosofia come oggettivagifsione pura

/ P. Carabellese. - Roma : Arte e storia, c1953aNtzhelnteriorita e metafisica : Aristotele,
Plotino, Agostino, Bonaventura, Tommaso, Rosi@drlo Giacon. - Bologna : Zanichelli, stampa
1964
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pensiero di pensiero di pensiero. E questo teralsgedell’anima che pensa sé ¢ il
tendere dell’anima alla verita fondativa di sé ragto anima. L'atto del sapersi
non e assoluto in quanto trova nella potenza ckiede nella natura limitata
dell’'anima il proprio limite, in altre parole la psibilita di essere cio che E’ e
limitata dall’attualita essente dellintelligenza ensante. Misura quindi
dell'intelligenza non potra che essere lintelliganstessa presa nella sua radice
ontica e ontologica di coincidenza di pensantersa®. Ascendere per I'anima
razionale o mens quindi sara assimilarsi a sé dafitisé e il fare cio sara un
uscire fuori rientrando dentro. Come da un lumeusistono i raggi cosi 'anima
scaturisce da sé esteriormente perché luminosaoimente; 'essenza del fuoco
interiore risiede nella verita che € cio che é @ simanifesta nell’intelligenza che
e luce dell'essenza. Plotino fu maestro nell’arteridondurre I'anima a sé,
Porfirio ce lo descrive nella siata di Plotinoin modo significativo: “Sembra si
vergognasse di essere in un cdrgosi racconta che poco prima di morire, al suo
discepolo Eustochio, giunto al suo capezzale, dibgeanche in punto di morte
stava compiendo lo scopo della sua vitdofzarsi di ricondurre il divino che e in
noi al divino che € in tutto Tale sdegno per la corporeita € misura dellzte
dell'uomo e del filosofo. Solo rientrando in sénilma pud cogliere la verita, e
rientrare in sé vuol dire ricondurre I'esteriordf’interiorita, non eliminando il
superfluo ma portandolo nel segreto fondamentosdel essere; ricondurre la
corporeita alla sua ragion d’essere quindi, ricorelle membra sparse all’'unita
dell’anima che con-tiene insieme le parti e che atai sopra delle parti. Ma
I'anima pud conoscere se stessa come oggetto? §serohe la verita precisa e
incomprensibile, I'anima ha nozione di sé da cice ¢h altro da sé; essa
conoscendo l'esteriorita esplicata di s€, si coaasume luogo della molteplicita
delle idee, solo assimilandosi all'idea di sé essmiunge vera conoscenza di sé
che é coincidenza della molteplicita con l'unit@alél coincidenza € in virtu della
partecipazione in sé della mens alla verita in tuamelligenza. Lintelligenza e
un modo della verita, il modo partecipato, essaigts che trae a sé nell'atto
stesso di far essere; di questo respiro respingetreente partecipa tutto il creato
in quanto manifestazione della verita esplicateaegtrso I'intelligenza. Le varie
intelligenze che partecipano della verita sono cestg piu 0 meno riflettenti che
in parte riflettono e in parte rifrangono la ludeecassorbono e che li fa essere; la

loro natura ontologica € la verita stessa che tarsé@ e trovano la loro singolarita
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nel tornare a sé della verita. Le intelligenze squimdi sul raggio della creazione
in quanto in viaggio verso il sé che le fa esseostemporaneamente sul raggio
riflesso in quanto sapienti se stesse e sul ragfyaito in quanto verita in atto
nella temporalita e spazialita. La temporalita m@mve essere intesa solo come
tempo scandito dall’orologio ma tempo spiritualé riterno dell’anima a sé. Tale
tempo sara il tempo della creazione, tempo defieone della verita in sé fuori di
sé. Tale tempo e sempiterno in quanto € il ritnrsersiale nel quale si muove la
verita, esso tende all’attimo eterno man mano ahetita si interiorizza. Piu sara
attualizzata e riflettente e meno tempo occorrdifintalligenza per gettare lo
sguardo sulla materia intellettuale, infatti quesdea complicata nell’intelligenza
in atto formale. Ecco quindi che sul raggio si btep le forme splendenti
attraverso le quali la verita appare in sé nellagtita, e come la prima delle
forme partecipa piu attivamente cosi l'ultima samdanima velata, che dovra
essere svegliata per farsi consapevole di esséata.\ecco il cammino della luce
che percorre, attraverso i secoli e attraversoghiu del pensiero, il suo compito
che e quello di tenere viva la metafisicita ded@una umana. L'anima nutrendosi
di sé si eleva alle verita intellettuali attuandasde pensandosi, e cosi sara forma
in quanto in atto. E nell’attuazione essa si s@éagperata partecipe di una verita
piu alta, per lei incomprensibile, che sara la g@pazione alla forma piu
semplice che detiene la notizia dell’essere cheigpara chi la riceve rendendolo
simile agli angeli. L’anima tornando in sé saraificata in quanto portera in sé le
stigmate del sapere, tentera anche di comunicadel/anima e debole e spesso,

soccombe per la sofferenza.

La triade neoplatonica esse, vivere, intelligere

L’anima cogliendosi si sa e sapendosi si vive, miasi €. Questo € un percorso
ascendente di assimilazione dell’anima a sé. Agtsvil pensiero, I'anima passa
dalla potenza all’atto e respira di sé, vivendoees®lmente per quello che e,
unita pensante sé. La vita dell'anima € lo scopielligente. Essa in quanto
mens, € viva poiché si scopre per quello che égmelusi; essa non e del tutto
svelata ma va svelandosi vivendo di sé; e quindawhe per essere cio che € ha

bisogno di attuarsi e per attuarsi ha bisogno gessa. Nell'identita dell’anima
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con se stessa scorre la vita dello spirito chergavehe nel suo darsi si nega in
quanto sfugge ad ogni comprensione. Ecco che pio sara l'intelletto della
ragione in quanto la mente che nella ragione velagarola di sé, nell'intelletto,
che e una fonte energetica, essa € vita di séantquatto sempre presente di sé a
se.

Ma I'anima sussiste in sé o a bisogno di altro gggere cido che é€? Aiutiamoci
con una nota proposizione del Liber de causisefioeinte influenzata da Proclo:
"Omnis sciens qui scit essentiam suam, est rediehessentiam suam reditione
completd’®, innanzitutto bisogna fare una precisazione teofpigica e
distinguere l'anima dalle intelligenze. L'anima femipa per Proclo
dell'intelligenza ma non € intelligenza, I'intelégza e indivisibile, incorporea,
spirituale e quindi perfettamente presente e tragspa a se stessa. Nessuna
meraviglia quindi se tale sentenza riguardasseté&digenze capaci di una reditio
completa, ma qui non si tratta di loro bensi delti@a che viene ad assumere
quindi caratteristiche molto simili alle intelliges, divenendo quasi una di loro.
Bisogna percio comprendere innanzitutto se sidrdit tutte le anime o solo
dell’anima razionale sive intellettuale, e se latepza si riferisce a quest’ ultima,
cosa si intenda per “reditione completa”. Le ingglhze sono in atto per essenza
pensanti se stesse, esse ricevono la verita nslapersé, I'anima invece puo
pensare se stessa, ma puo anche obliarsi di sepessa sé quando si ritira in sé
comprendendosi interamente e allora pensa se sdssantelligente in quanto
forma riflettente la verita, non pensa quando $gealla contingenza. Quindi se
I'anima conosce le verita superiori a lei in quamtilligenza, a maggior ragione
conoscera se stessa, e questa € la prova riclhi@astammaso che interpreta e
commenta il passo riferendosi all’anima intelleléyanon all'anima in generale.
Ma andiamo oltre, come fa I'anima intellettuale apiere un ritorno completo
su di sé? Essa lo fa non direttamente o per essera&assimilandosi alle specie
intellettuali o forme superiori. Essa € vera unmjaa intelligente cioé in quanto
ha vita intellettuale, partecipando delle forme pke essenza sono intelligenti, le
intelligenze appunto. Ecco quindi che le nettesiloni ipostatiche rigidissime nei
neoplatonici vengono nelle interpretazioni postericome quella di Tommaso, a

cadere, permettendo all'anima intellettuale diifangelligenza. L’anima allora

8S. Tommaso, In De causis., p. 88
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compira una “reditio completa” assimilandosi a ggagerso le specie intellettuali
perché in sé contraente tutto l'intelletto in quafdrma di verita e quindi sara
intellettuale poiché capace di vedere sé interagngnguanto sapiente sé come
anima. Ma parliamo anche delle anime in generaleer® quelle che hanno la
ragione ma non sono razionali, in esse avverrareddio completa ad sé? Non
avverra una “reditio per scientia” ma una “redjier essentia” in quanto la forma
con-tenente che e I'anima e esplicazione dellaa&ericome tale € partecipe del
vero che e traente e trattenente e per questaoriasara cosciente di sentire in
guanto percorsa dallo spirito che unisce e vint®lparti con le altre. Tornando
alla vita dell'anima possiamo concludere che esggaéntellettuale e solo la vita
intellettuale € vera vita in quanto e vita attipansata e contemplata, € il fremito
del farsi vivo della vita stessa, tutto il rest ®ntasma di tale scintilla. Mediante
I concetti di essere, vita e intelletto si ha ilsgpaggio da una posizione di
annullamento del sé nella divinita, propria del platonismo di Plotino alla
metafisica della singolarita, intesa come meditegialella singolarita, nella
singolarita sulla singolarita, propria del neoph$ono cristiano. Questo
cambiamento di posizione rovescia il significato e gradini in quanto se nel
neoplatonismo l'intelligere era il momento piu b@$s quanto meno generale e
piu contratto all’atto della mente, al quale seguiv verso l'alto il vivere e
I'essere, quest'ultimo inteso come massima geraraiella prospettiva cristiana
I'intelligere e il gradino massimo in quanto monwmntel quale nel singolo
pensante avviene la conversione dell’esterioritdint@riorita, dell’ente,
dell'vivente, all'intelligente che sa in quanto éviee’. Bisogna tener presente
pero che anche se terminologicamente sembra i@ gassati ad un altro ordine
di considerazioni, ad un altra sensibilita, norsi dal punto di vista metafisico in
guanto lI'essere neoplatonico coincidente con ilsn®@@ssenzialmente somigliante
allintelligere del neoplatonismo cristiano, solbecil primo & concetto generato
per astrazione dalla creaturalita e quindi comeragiene intellettuale di una
mente che dal particolare giunge al generale mehsecondo & percorso tutto
interno alla singolarita che in sé cerca se steskdsuonare di cio che in se stessa
e massimamente singolo che €& cid che & massimangemirale in quanto

singolarita precisa e assoluta. Il primo quindiesste alla verita assoluta sul

" particolarmente efficace su questo tema soSadgi sull'umanesimo di ProcldGiovanni
Santinello. - Bologna : Patron, 1966.
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versante del concetto mentre il secondo sul versdel'idea. Un concetto e |l
concepito della mente, esso non e solo noziondutt@cio che la mente esprime
nel pensiero e che, se sistematicamente connesgiyisce una scienza. L'idea e
ci0 che guida, essendo principio del ragionare, ¢tigo di ragionamento; sara
quindi cio che, in atto, e forza conformativa anséconoscere. L’idea € la forma
conformativa dell'intelligenza e come tale e semmresente, evidente in quanto
presente in ogni atto intellettivo. Nella memoridiidea dell’essere come idea
attuale e idea radicale, essa € attuale in qudntal@ente operante, € radicale in
guanto destinazione naturale. Avere memoria delliddell'essere vuol dire
pensare l'essere e configurarsi col pensiero altkce del pensare. Ma come si
giunge all'idea, attraverso l'astrazione dell’'imddio agente o per illuminazione
divina? Questa domanda apparentemente correttaréalta fuorvianteNon
multum refert dicere quod ipsa intelligibilia pacipentur a Deo, vel quod lumen
faciens intelligibilid ®%; poiché in ogni caso non cambia il valore, in dodlidea

e intrinsecamente ed evidentemente vera e si geeseme tale alla mente. Le
menti poi riflettono I'idea dell’essere in modi érsi perché e impossibile dire
I'essere in modo preciso in quanto troppo sempdideoppo difficile, semplice
perché fondante ogni pensiero, difficile in quama@sso sono complicati tutte le
nozioni. Allora il pensiero dell’essere in quantnfigurato all'idea dell’essere,
esprimera questa idea in modo vario, ma non sad v@ensiero antepredicativo
e preconcettuale dell'idea dell’essere in quadiatilla rationis L'idea platonica,
per essere rettamente concepita va vista in ungpettiva dinamica. Essa é
onniabbracciante sotto diversi sguardi la totalga.idea, splendente, evidente,
solo se € vista, se € partecipata. Essa e parizaipgli intelletti che nel loro
essere sapienti di sé in sé, liberamente si famsparenti perché € la trasparenza
cio che fa si che il raggio sia raggio, che attraasi e illumini; cido che porta con
se la verita, la sua notizia nuova ¢ la libertpater essere, che e la liberta della
creazione. Il loro sapere sé allora € un adeguarella verita che e identita
perfetta della veritd con se stessa nell’essergiagadgCosi la rifrazione € la
differenza tra la verita in se stessa e la veritiiawerso lalterita che é
I'intelligenza. Il raggio rifratto perd non perdé suo essere raggio, conserva

percio l'integrita precisa di sé con sé e le menticessive, fondate da tale raggio

8 3. Tommaso d’AquindQuaestio de spiritualibus creaturia. 10, r. 8. cfr. Giacomnteriorita e
Metafisica pp. 293-295
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sono partecipi della notizia in se stesse. E conaecorsa del fuoco, dove la verita
accende forgiandoli gli intelletti, e questi acceanno se stessi nel respiro che li
fa essere, e nel loro semplice rimanere in seisgef@no trasparenti al comando
della verita che esige la liberta. Nulla € intedlige se non € libero. E la liberta e
sempre e prima di tutto essere liberi per la vexitdd comporta la responsabilita
enorme che ogni intelligenza deve portar€ofiosci te stesSadice 'oracolo
delfico, non per una regola della prudenza, norppé&sr misurare tutto con la tua
ombra, ma per sapere se sei abbastanza puro peinavv alla divinita. L'uomo
non & misura di tutto, come potrebbe se non conesgeneno la ragione del piu
piccolo granello di sabbia? L'uomo e colui che @sgere misurato, cioé colui
che deve guadagnarsi e portarsi all'altezza debldes per essere capace di se
stesso, del suo essere, della sua liberta. L'uoeve @&leggersi ad essere libero
non scegliendo questo o quello ma nel porsi esgleneite in ascolto di sé in sé,
e nel silenzio, contemplare la verita che é il fudella vita che ci fa viventi e il
fuoco del pensiero che ci fa pensanti. In quests®éa vita del’'uomo nuovo, che
si volge alla verita in se stesso sara fatta dehzio piu assoluto e del discorso
piu profondo in quanto essa sara vita per l'originparola di verita che parla
dell'alta razionalita tutta complicata nella suagimralita e non dicibile perché
troppo semplice. Quindi 'uomo che desidera consse stesso sa che l'unica
misura a lui adatta e lui stesso, questo grandealp uomo, inarrivabile in
quanto forma precisa ed eterna che solo nel Chigtgeramente parlato, eppure

intimamente vicino, come una brezza sottile.

La Mens

L’anima considerata non nella sua funzione ma i@ sBiamata mens. La mens sa
se stessa in quanto E’ nell’atto di apprenderea éssiva in quanto si sente, Si
pensa perché respiro che ritorna a sé. Ma da cgsa e spinta alla

ricongiunzione? Essa ama se stessa in quanto gedtantesi a sé in sé; 'amore
di sé porta la mente a conoscersi e come l'acqlia slergente passa al fiume e
torna al mare cosi la verita che e Principio amas#lsi svela nell’'amore di s€ e la
mens amando se stessa ama la verita che attradietspsi ricongiunge a sé.

L’Amore genera la Verita nellamare. La mente anecpé desidera I’Amore
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ingenerato e amando trova se stessa, come verguanto amata-amante e
racconta la verita su di sé attraverso la parotaé&cNerbo. Agostino ce ne parla
con chiarezza in questo passo @ Trinitate “Cur mens, amando se, non
genuisse dicatur amorem suum, sicut, cognoscendgeseit notitiam suam? An
eo quidem manifeste ostenditur hoc amoris esseciprim unde procedit (ab
ipsa quippe mente procedit, quae sibi est amahiitequam se amat), sed ideo
non recte dicitur genitus ab ea, sicut notitia swia se novit, quia notitia jam
inventum est, quod partum vel repertum dicitur, djgaepe praecedit inquisitio
eo fine quietura? Nam inquisitio est appetitus meadi, quod idem valet si
dicas, reperiendi; quae autem reperiuntur quasiipatur, unde proli similia
sunt; ubi nisi in ipsa notitia? lbi enim quasi eggsa formantur; nam etsi jam
erant res quas quaerendo unvenimus, notitia tanpsa hon erat, quam sicut
prolem nascentem deputamu$” Perché I'amore che pur procede dalla mente
non si dice generato, mentre si dice generatorilo/2 Perché I'amore € cio che fa
generare il verbo e quindi non puo essere genegailodesiderio di sapere che
spinge la mente a cercare, e quando la mente katdrogenera la notizia, il
verbo. C’e quindi nell’'amore che spinge la ment®aoscere, implicitamente, gia
cio che cerca: per cercarla bisogna che ancorashoonosca, ma per andarla a
cercare c'é bisogno che gia implicitamente si pggaee si conosca. Da qui si
arriva ad una importante conclusione: due sono dirdoconoscere dell’anima,
cogitari come conoscenza di un oggetto e nosse sapere di sapere. Il primo &
conoscenza di un oggetto e come tale in alcunifaliace, la seconda e sapienza
della mente di se stessa “tota totam”, e veritatifrme e indiscutibile che
permette alla mente di essere giudice delle ragionguanto verita poiché
conoscenza di sé. Quindi il cogitare e un valutpomderare, pesare che attua la
mente che si esercita nel conoscere, il nossengetde che sta in se stessa, nel
luogo della verita coincidente con sé e quindi cioienza di cogito e cogitatum in
quanto afferrante sé che si afferra. Allora la reementre e in esercizio nel
conoscere, sa se stessa in quanto mente e talapesotezza non e priva di
contenuto in quanto e sapere di sé. Bisogna perallgntanare a parere nostro un
errore frequente in cui si puo cadere, infatti ppparire che solo il cogitare sia

un’attivita attiva della mente mentre il nosse @ stare comunque e ovunque

81 Agostino,De Trinitate IX, 12, 18; pp. 108-110
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della mente in sé, per cosi dire, a riposo. Nonosi,cinfatti la prima é una
conoscenza acquisita per derivazione dalla secqmuehé e proprio perché la
mente sa se stessa che puO conoscere l'oggettinéi guattualita piena in sé
riposante nell'atto di sapersi. Tale sapere di sapendubitabile perché non ci si
puo sottrarre dal sapersi pensante, ogni attivetha dnente implica il pensiero di
sé pensante. Celebre e la ripresa cartesianardeltgentd” ma in Agostino la
presenza della mente a sé é differente dal cogitesiano in quanto tale contatto
non e puro e semplice, quasi richiesto a postenuai é tutto irradiato da una luce
“incomunicabile, inviolabile, incorruttibile” ché e certezza reggente ogni atto
vitale dell’anima. Incomunicabile in quanto essesi&ssa della mente come tale,
essa e coincidenza con sé, perché e verita. Laengeimdi puo raggiungere in se
la verita in quanto chiamata dalla verita alla ¥gre vera in quanto sa e ama se
stessa. Da cio viene che quando la mente vuolescern® sé € come se Si ri-
conoscesse in quanto gia si conosceva in sé, ethe se avesse nel riconoscersi,
memoria di sé, quindi il nosse-se si connetterakbanoria-sui, di qui un problema
che lo stesso Agostino solleva: se la mente saeseasanche quando non pensa
attualmente a se stessa cio vuol dire che nellaariarsui, sempre presente a sé,
sono presenti anche l'intendersi intelligibilmemtd’amarsi? Ma se cosi fosse,
I'intelletto non ci sarebbe piu nel pensarsi e @& aon fosse, cioé se lintelletto
fosse solo nel conoscere in atto allora la mente siopenserebbe sempre. In
entrambi i casi non ci sarebbesémper memnisse sui, semper intelligere se,
semper velle § Agostino supera tale problema affermando chexmeémoria &
gia presente tutto cio che poi in-forma I'atto dinoscere, solo che e come se
fosse a casa sua, abitualmente, presso di sé @i @ttiro nel suo essere mente in
se stessa ma non attuantesi come verbo; nell’attoagjitare se la mente &€ come
se vivesse in un nuovo modo cio che gia possedesé abitualmente, & proprio
come se vivesse di sé per la prima volta. Da tift@merge la trinita nella mente,
che e in sé una nell’'unita con s&, che intendesl&dentita con sé che € il verbo,
che é connessione di unita e identita in quante se/stessa. Guardando quindi se
la mente si scopre cercante sé in quanto verbé,d@ssa € movimento che da e
chiama. Sara quindi soggetto che e oggetto diaéceDgni concetto allora sara

rifrazione della mente su di sé e quindi esplicagidell’'unita nel molteplice; essa

82 R. CartesioMeditazioni metafisiche2®° meditazione.
8 C. Giacon|nteriorita e MetafisicaBologna, p. 127

65



sara sé prima di essere altro, sara sé-uomo, sltasé-angelo, in quanto
esplicazione della verita che essa complica neliacaenza di sé con sé. Quindi
se la mente cerca se stessa e se compendia tateitai essa si cerchera come
Sé, in tutte le nozioni. Ma la mente quando rilet di sé vede sé in quanto
verita? Agostino con S. Paolo dic&idemus nunc, inquit, per speculum in
aenigmate, tunc autem faciem ad faci&h® ancora Agostinoguale sit et quod
sit hoc speculum si quaeramus, profecto illud odgtauod in speculo nisi imago
non cernitur. Hoc ergo facere conati sumus, ut peaginem hanc, quod nos
sumus, videremus utcumque a quo facti sumus tamgeanspeculurif® lo
specchio in quanto specchio, non € altro che cituirsi vedono le immagini. La
mente dunque non e l'assoluto ma l'immagine diatie e assoluto, e quando si
sforza di cogliersi lo fa in quanto specchio detatore. E’ ontologicamente
immagine in quanto creata come immagine del Priocipa visione di Dio sara
visione attraverso sé di sé, come immagine e c@eestara tanto piu limpida
quanto piu la mente sara trasparente al raggio lah&a essere cio che e.
L'illuminazione divina che accende le menti e loirBp di verita che si
ricongiunge a sé attraverso la partecipazione des&é pensanti, che come tali
sono nient’altro che centri spirituali di convers® specchi appunto, differenti
ontologicamente dal Principio che e immagine delimmagini, ma
gnoseologicamente coincidenti con esso in quantt ah respiro che da e
chiama. L'anima quindi ama in sé, per speculuiiaih Altro da sé, che é cio che
e riflesso nello specchio. Se ci si domanda cos&rae I'anima, cosa la fa essere
immagine e non Principio, cosa increspa la suayvisisognera rispondere che
essa e non altro da cio che e e cosi sara oltcerigazione in quanto verita in
attesa della Verita. QuindNoli foras ire, in teipsum redi, in interiore home
habitat veritas; et si tuam naturam mutabilem irems) trascende et teipsum. Sed
memento, cum te trascendis, ratiocinatem animantrascendere. llluc ergo
tende, unde ipsum lumen rationis accendiffir’Si doveva dire dunque, con
verita: “Che I'anima viveva Dio quando speculativamente sidarava in che
cosa consisteva la giustizia, conoscenza astrattega ma fredda, forse glaciale;
viveva piu intensamente Dio quando si lasciava g@dlall'ideale della giustizia

%1 Cor. 13.12
8 3. AgostinoLiber de diversis quaestionibuguaest. XV, 8, 14
% De Trin. X, 9, 16
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e aderiva con l'azione ai suoi suggerimenti; vivewaora piu intensamente Dio
guando provava tale entusiasmo per la giustiziaridandicarne i diritti o da
subire con gioia le persecuzioni degli ingiusti. @&m appassionatamente la
giustizia era veramente viverla, era veramente reMeio, era I'unione con lui:
quando l'anima era tutta assorta nellamore dellagizia, della verita, della
bonta, della bellezza, quando era assorbita in @&l attraimento prepotente ed
esultante, era trasportata come fuori di sé, erétaun Dio nell’estasi:y-orooic:
'uscita da sé e il ripososv ww veiw otaoig, come aveva chiamato Plotino il
rapimento e l'unione dellanima nell’'Uno, propriol atermine dell’ascesa
attraverso I'ardente amore alla virtu, alla giugtiz alla bellezza, amore che ci fa

essere, come aveva gia detto Platone ( Teetemi)j ai Dio: fcw ouoiwvévar” &

Problemi lungo il cammino della luce. La via di SBonaventura

Come fa la mente che muta ad essere certa di s rieém puo farlo da sola
perché non e la ragione di se stessa, essa pasisdpee pensarsi nella ratio
aeterna che la fa essere cio che €. Ma in che resghp attinge all’eternita? Cioe
cos’e che lillumina e cosa riceve la luce? Edi@ riceve la luce, illumina a sua
volta? Insomma, che rapporto c’é tra ratio aetermatio creata? Il problema piu
che gnoseologico e ontologico in quanto pone lastiuee se la mente sia
soggetto di verita o sia oggettivazione della @erin chiave gnoseologica la
guestione sara: cosa fa vero, il vero. Bonavenparge varie possibilita: 1) Se
fosse la sola luce eterna essa sarebbe cogniziehevetbo di Dio e di
conseguenza 0 sarebbe visione beatifica della ggrazcognizione sapienziale
della rivelazione; 2) Se la luce fosse solo la aalsla cognizione ma non fosse
essa stessa ad essere attinta, in altre parolesse flluminante qualcosa che
grazie a lei, vede; posizione non distante da gu@dirtesiana di una res cogitans
3) se la luce partecipasse o in generale a tutkzitsi delle creature o in modo
speciale illuminando per grazia.

1) La prima alternativa e difficilmente accettakiilequanto & confusa, mettendo
sullo stesso piano visione beatifica e cognizioapienziale, cos’e infatti la

visione sapienziale? E intuizione mistica? 2)Laosda & in palese contrasto con

87 C. Giacon|nteriorita e Metafisicap. 145
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guanto dice S. Agostino, poiché la mente ha laa€mnon tanquam per habitum
suae mentis, sed tanquam per eas quae sunt supmnaveeitate aeterns®. 3)La
terza possibilita nella prima possibilita & assurdguanto sarebbe come dire che
Dio da ogni cosa in modo indifferenziato, da sapgeoome da denaro, come da
salute; la seconda possibilita € assurda percha oggi conoscenza in quanto
questa sarebbe solo infusa. Rimane un’ultima streld@a poi sara la via
bonaventuriana: devono concorrere una ratio aetemiaa ratio creata, la prima
come “regulas et motiva”®® della mente, la seconda, la mente stessa quindi,
come viator, ovvero come il farsi degno della \Zeudta parte della mente. E il
tema del ritorno a sé della mente secondo la veliitéid che essa é. Essa é
immagine in sé schiudentesi della verita che é&gs#h in lei e come tale per
schiudersi e per sapersi attualmente deve persbsecondo le ragioni eterne
che la fanno cio che e. Ndtlherarium mentis in Deumattraverso un percorso
triplice e bipartito attraverso le tre facoltad telima e in esse la mente che e
capax dei, si fa gloriosa ovvero si trasfigura fatwsi simile a Dio. La mente
attraverso la memoria, l'intelletto e la volontaagire alla trinita e aprendosi si
incammina in-segnandosi, educandosi e cosi facenttasfigura divenendo in sé
gloriosa perché purificata dal peccato attraveesstessa. L'itinerario € la ripresa
del percorso anselmiano poiché metodo totalmengitipm e antiastrattivo in
quanto la mente non perde le sue vestigia esteriarie riplasma imparando a
gustarle e credendo, sperando e amando Gesu Criatmjuista l'udito e la vista
dello spirito: l'udito, per accogliere le parole dristo, la vista per considerare
lo splendore della sua luce. [...] Riacquista atteaso I'ardore del desiderio,
I'olfatto dello spirito. [...] Riacquista il guste il tatto dello spirito. Riacquistati
questi sensi spirituali, I'anima mentre vede, sereglie il profumo, gusta e
abbraccia il suo sposo, pud cantare come la sp@&dntico dei Cantici®®. E’

il rendersi “hieraticus” dello spirito umano ciopeaito a ricevere la grazia che lo
rende idoneo ad accedere alla Gerusalemme ceatestieysi umanita della mente
in Cristo. Questa ascesa richiede il tempo dellatajela mente deve essere

paziente perché deve raggiungere l'altezza delddesi per sapersi intendere.

8 5. Bonaventura)e scientia Christied. Quaracchi, vol 5, p. 29b

89 C. Giacon|nteriorita e metafisicap. 159

% tinerarium mentis in Deupa cura di L. Mauro, Bompiani, IV 3. Cfr al rigafar K. Rahnerla
doctrine des sens spirituels au Moyen Age, en@aei chez saint Bonaventyii@ Revue
d’Ascétique et de Mystique, pp. 263-299.
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Tale temporalita come sopra sottolineato € il faterno dell’eternita, € momento
opportuno per dire, € la ratio creata in ascoltoin@ la mens mediante la parte
piu alta di se stessa, ratio superior, attingerali@ eterna in quanto immago Dei,
cioé similitudine viva in formazione, escatologicame proiettata verso
I'attualita; essa quindi si ricongiunge ontologiate a sé in quanto protesa alla
scoperta di sé poiché simile a Dio, vivendo quindsé I'immagine di Lui. Ora
facciamo un passo indietro: da dove vengono lemat aeternae? Sono innate
oppure le possediamo astraendole dalle cose déh§ibrondo Bonaventura esse
sono innate perché non e possibile che cid chenésewsibile possa venire, anche
se per astrazione, dai sensibili. Ma se sono irs@te nella mente prima che essa
le conosca? Esse vanno intese innate in quantocsorbie la mente nel suo farsi
immago Dei ha come ragioni attive, esse sono radgraenti a sé la mente in
quanto destinata a conoscere sé, in loro. Sonditadiili e familiari in quanto
sono la vita della mens, tolte loro, sarebbe t@tanens. Ecco perché non sono
coglibili nell'astrazione dal sensibile. L'astran® come sappiamo per Aristotele
era il metodo che l'intelletto possibile, attivatall'intelletto agente applicava per
conoscere il sensibile. L'intelletto agente attidan l'intelletto possibile,
provocava in esso l'astrazione delle specie datatami sensibili; l'intelletto
agente essendo in atto nell’atto conoscitivo, natestinato a ricevere le specie
astratte in quanto non puo astrarle da alcun cheh@dn atto. Per Bonaventura
non e cosi in quanto l'intelletto agente e presemiintelletto sensibile come
giudice delle ragioni, come lume che e in atto mgiangimento con sé; questa
posizione anticipa, a parere nostro, la dialetiit@lletto-ragione presente in
Cusano, dove l'intelletto attivo viene eliminatogoanto la luce della ragione e
l'intelletto e il combustibile di tale luce é lagiane, quindi la ragione e l'intelletto
nell'alterita e l'intelletto & la ragione nell'ualt; insomma ci sembra che gia in
Bonaventura si cominci a intravedere che i dudl@itesono lo stesso intelletto
considerato una volta in potenza e un altra in atie i due movimenti vanno visti
simultaneamente non in successione. Da qui la mprasen Bonaventura,
dell'intelletto possibile anche nelle intelligengere che sono tanto in atto quanto
sSono attuate, e sono attuate da se stesse in qugeiltetti possibili e agenti. Solo

se fossero increate potrebbero essere I'atto puscsiccome guardano in sé allora

°1 Vedi N. CusanaoDe conjecturisparte Il c. 16 § 161
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sono assimilantesi a sé, create, attuate. Questsanzialmente l'illuminazione
divina, essa €& un attivo muoversi della mente g Bitale muoversi € il perché
ontologico del creato. Ma torniamo al testo defidgrarium e soffermiamoci
sull’esergo che recita:lricipit speculatio pauperis in desetfoqueste parole
definiscono esattamente lo status del viatocome gli israeliti dovettero
attraversare il deserto per giungere alla terrampssa, cosi I'anima deve
attraversare il suo deserto spirituale per giungdee salvezza, ed il deserto sia
per 'anima che per il popolo prescelto ¢ il luatmve Dio si manifesta. Il deserto
e luogo della solitudine, il luogo della lontananeaso € per I'anima il mondo
terreno, dove sono le ombre, simulacri, specchigu@ii I'anima deve ritrovare
Dio, deve trovare risveglio. Ma I'anima che cerca le ombre € anima povera;
essa ha perduto lo sguardo nella verita, ha pertiutocchezza, ha perduto
'innocenza, la purezza del corpo e la sapienzta rdello spirito. In questa
condizione I'anima soffre la nostalgia della prapantica dimora e tale nostalgia
e desiderio di ritorno che la porta alla ricercaRib e tale ricerca passa
inevitabilmente nell'interiorita. Essa sapendosorda, e tale dono intellettuale
il frammento di verita che ogni anima conserva copegno della salvezza,
quando sara una col Padre. Ma essa dovra muoweltai verita seguendo la
strada della sacra scrittura che e parola viventgianto unica verita che conduce
oltre I'esistenza, e allora sara parola desideqatagata e soprattutto meditata.
Meditando sulla parola I'anima medita su di sé alitaedo si purifica vivendo
della verita che é scritta nella parola. La pagla spirito in azione in quanto é
attualita modificante I'anima. Cosi nella meditar@ol’'anima sara presa da un
doppio movimento, dal basso all'alto, nell'ascesadall’esterno all’interno,
nellentrare in se stessa e tali moti saranno ntiedialla mens che vedra
I'esteriorita come interiorita cogliendo nell’aliiy, la verita profonda che essa e
in quanto unita. Allora dal vestigium della nat@ssa leggera come in un libro
ci0 che in se stessa € scritto, e quindi nel viestigcogliera I'essere vestigium,
cioé cio che rimanda ad altro e percio tutto ilatbesara manifestazione della
potenza divina nel suo essere segno che rimanda.&Cid comporta che nella
materia ci siano i semi divini che, germogliandan~o verso il Principio. Cosi

anche le operazioni per mezzo delle quali le resdt@rne penetrano all'interno

°2|tin. I, incipit. Sul tema del viaggio vedi anchiatroduzione di L. Mauraal Itinerario
dell'anima a Dig Bompiani 2002 pp. 16-32
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saranno specchi della divinita; la mens alloradravtracce di Dio non solo per
mezzo delle cose ma nelle cose stesse in quaneyagenin essa I'immagine di
loro. In questo modo cogliera la trinita nel dadglla cosa alla mente come
immagine di sé. Quello che colpisce dell'itineragoche non si tratta di una
indagine razionale e scientifica, né di una rifl@se filosofica ma di qualcosa di
piu semplice e difficile, come un tentativo di cderp una contemplazione
essenziale che basti per sé a dare senso a tutome se il principiato si
adagiasse totalmente su se stesso e la mente @ateilvlo ne cogliesse la
connessione nello stare I'uno per l'altro di ognieeche stando in sé sta nel luogo
della verita. L'atto del contemplare € un meraaigli davanti alla verita che e
bella e tale meraviglia € divina in quanto elevani@nte a conoscere e a
meravigliarsi ancora. Cusano dira in modo mirabiel de Conjecturis nel
capitolo sulla generazione e sulla corruzione, dal¥albero della meraviglia,
nasce il seme della conoscenza e dall’albero dml@goscenza il seme della
meraviglia e cosi infinite volte in quanto infiniteente si rinnova in noi la trinita,
attraverso la mente che nelle sue esplicazioniesatsssi. Ma non si deve
intendere tale meravigliarsi come un essere stuitimutoliti come colpiti dallo
stupor, ma come un essere illuminati dalla rifranzge di noi stessi, dalla
ricchezza del raggio della luce, perché ogni volia ci cerchiamo e cerchiamo
noi stessi nel creato ci cogliamo diversi, riflatiel nuovo. La novita del divenire
e la ricchezza dell’'essere in quanto fonte di iuimpi. Nello svelarsi temporale
la mente coglie nel mondo I'attualita della nogtée si svela nel venire all’essere
del nuovo che quindi € manifestazione temporaleidiche e eterno. Il tentativo
bonaventuriano € il cogliere I'eternita nell’esista, contemplando il diveniente
non come qualcosa da opporre allessere ma connéficamte I'essere nel suo
scorrere. E la mente, che e colpita dalla bellezda,specchio attraverso il quale
si compie il passaggio dalla temporalita all’etepi® nel tempo si rivela. Cosi
essa € microcosmo non per il fatto che in essa pogsenti le nozioni degli enti
del mondo le une vicino alle altre come immaginiaspecchio, ma perché in
essa l'esistenza significa eternita in quanto scerdel tempo nell’attimo. Cosi la
temporalita non e altro che risvegliarsi dell’'essali’essere.

% De conjecturisparte Il ¢. 7 § 110lhfatti dal seme dello stupore nasce I'albero de#aione, il
quale produce frutti di stupore analoghi, e I'allbedella ragione attraverso lo stupore da esso
suscitato, fa sorgere un altro albero razionaleitna s&. Noi pero, in spirito platonico,
distinguiamo lo stupore dalla meraviglia cid ches&o sembra non fare in questo passo.
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Anima duplex

Due sono i modi di conoscersi dell’animf@id primam cognitione de mente
habendam sufficit ipsa mentis praesentia, quag@mstipium actus ex quo mens
percipit seipsam. Et ideo dicitur se cognoscere geam praesentiam. Sed ad
secundam cognitionem de mente habendam non su#ficit presentia, sed
requiritur diligens et subtilis inquisitio; unde etulti naturam animae ignorat, et
multi etiam circa naturam animae erraverufit’ In questo passo della Summa si
distingue, seguendo Aristotele, una conoscenzacpkatiter cioe che avviene
proprio nell’atto del sapersi, da un altra in unsade che avviene quando la mente
considera la propria natura studiando e indagandn, speculazioni difficili e
sottili, la natura dei suoi atti; nel primo casdamgli la mente ha percezione della
sua esistenza nell’atto di pensare, nel secondecohascenza dell’essenza della
propria natura. Del primo tipo di conoscenza songsibili due modi, quello
attuale e quello abituale, il primo si ha semplieate quando un’anima
particolare agisce e mentre agisce sa di esistevéyere pur ignorando cosa essa
sia, se corporea o incorporea, essa sa di viversuda atti. Il secondo, avviene
per essentiam suam, cioé non per altro, ma somde<cio che €, riposante in sé,
sa se stessa abitualmente non per qualche att@lepele la oggettivi, ma solo
per il fatto di esistere. La conoscenza della suara invece non € cosi immediata
ma meditata dall’altro da sé che é tutto cio che @@ssenzialmente anima, come
i sensibili. Attraverso attenta analisi degli odgeorporei, 'anima afferma le loro
caratteristiche e le confronta con quello che ssédgiudicandosi altra da essi per
natura, in quanto nessuna delle sue operaziomjagdella materia. Sembrerebbe
quindi che l'anima sia consapevole della sua esistein ogni suo atto
conoscitivo, intellettivo e sensitivo, mentre sdlopo lunga ricerca, sa sulla sua
natura, ha conoscenza quindi attraverso i senki defita di se stes¥a Tuttavia
se si consulta il De veritate, testo anteriore ditnanni alla Summa, ci si imbatte

nella questione circa I'apparire della verita aliélletto e non al senso dove si

'S, Tommaso d’AquindcSumma theall g. 14. a. 2
% Sul'argomento vedie grandi tesi del tomismoCarlo Giacon. - Bologna : Patron, 1967.
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afferma che la mente conosce la verita in ogniatmintellettivo, la verita dice:
“consequitur intellectus operationem secundum gjumticium intellectus est de
re secundum quod est. Cognoscitur autem ab intalleecundum quod intellectus
reflectitur supra actum suum, non solum secunduod qugnoscit actum suum,
sed secundum quod cognoscit proportionem eius g geod quidem cognosci
non potest nisi cognoscatur natura principii actiguod est ipse intellectus, in
cuius natura est ut rebus conformetur; unde secomttoc cognoscit veritatem
intellectus quod supra seipsum reflectittfi’'Ma se la natura dell’anima & data in
negativo dalla proporzione con le cose, che cosest natura che e
indispensabile conoscere in ogni atto intellettiia® risposta € che essa e la
natura non ontologica dell’anima ma gnoseologicquanto natura conformantesi
alle cose, natura attiva nel conoscere. Il ragi@rd@mdi Tommaso e il seguente:
se la mente nell'atto del giudizio si conforma atese nel caso particolare, allora
essa dovra per forza conoscere I'atto di conforarezintellettuale in generale in
guanto se non lo conoscesse non potrebbe concegssen atto particolare e se la
mente conosce la natura dell’atto intellettivo @ngrale, essa conoscera anche la
natura di sé in quanto causa di tale atto. Essaadquindi riflettere su se stessa
necessariamente in quanto riflettente sull’attontindere. Tale riflessione non va
vista pero come un riflettere su un atto precederdecome riflessione che si ha
durante l'atto stesso: mentre si intende, si entitteell'intendere in quanto si
esercita un controllo su cio che si compie (cidtgdéma I'altro anche ad intendere
due tipi di riflessione, una esplicita e una imipd; ecco allora che nella
conoscenza sensibile noi esercitiamo un controlldago del conoscere in
rapporto al conosciuto, mentre nel conoscere eitalb noi applichiamo
implicitamente il controllo riflettendo su noi stédell’atto di intendere e cosi
eccoci di nuovo alla trasparenza di sé a sé, idmdire della metafisica
dell'interiorita. E quindi implicita in ogni afferazione di verita come 2 + 2 fa 4
che la mente sappia di affermare un giudizio veraqquindi mediante un atto
particolare essa diventa in generale trasparesteia quanto si sa affermante |l
vero in generale, detto in termini diversi, in ogsplicazione la mente sa se stessa
in quanto complica nozionalmente ogni verita, a¢id di esprimere il vero si sa

come vera. Percido nella conoscenza sensibile si asnoscenza dell’oggetto,

% De veritate, q. | a. 9; sul’argomento della “témicompleta” come riflessione naturale vedi F.
Morandini,Critica, 5° ed., pp. 40-48
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dell’esplicazione, della nozione intellettuale nrentella conoscenza intellettuale
si sapra il soggetto mediante I'atto di se steE®uo perché i sensi sono ciechi,
con essi non si riesce a cogliere I'atto di conascAlla luce di cio Tommaso
interpreta la XV proposizione del De causis affamd@ che le sostanze
intellettive, nel conoscere 'oggetto, conosconohenla loro causa e come tale nel
muoversi verso I'oggetto contemporaneamente muowvenso il soggetto. Tutto
ciO pero, per non entrare in contrasto con quaspoesso nella Summa va inteso
in senso di una conoscenza della natura gnosealagie 'anima ha di sé. Una
cosa e che cos’e I'anima un altra il che cosa s®dguesta é riferita all'oggetto
da conoscere, I'altra e riferita all’atto del cooesi, una € quel cogitare se, l'altra
guel nosse se che in Agostino era quel permanernpreedella mente in se stessa
nell’atto di sapersi.

La mente quindi conoscendo se stessa nell’attatdndere ha in questo atto di
reditio l'infallibilita della sua verita, tale cosoenza non le viene dalla ragione
che ragiona, ma dalla partecipazione di questa raligone che fa ragionare,
l'intelletto per intenderci; tale atto conoscitiatiora sara un atto particolare per
'anima e un atto abituale per le intelligenze puwsara intuizione intellettiva.
L’anima umana allora partecipa necessariamentenatiara angelica, in quanto é
capace di una conoscenza intuitiva nel sapersiagpéa® tale partecipazione sara
una somiglianza della prima natura alla secohgaortet quod in anima rationali
sit aliqua partecipatio intellectualis virtutis, sendum quam aliquam veritatem
sine inquisitione apprehendat, sicut apprehendgitima principia naturaliter
cognita tam in speculativis quam etiam in operativunde et talis virtus
intellectus vocatur secundum quod est in specugatijuae etiam secundum quod
in operativis est, synderesis dicitur; et haecusrscintilla convenientur dicitur,
guod sicut scintilla est modicum ex igne evolats, haec virtus est modica
participatio intellectualis, respectu eius quod ideellectualitate in angelo est; et
propter hoc etiam superior pars rationis scintilliicitur quia in natura rationali
supremum est®’. Quindi I'anima razionale quando si ritira nella paate piu alta

e scintilla rationis, intelletto che & giudice @etagioni in quanto sempre presente
a sé nell’atto di sapersi; tale scintilla € buamguanto € principio di ogni ragione

buona ed e inestinguibile perché se venisse mesrogehbe meno la ragione di

”In | Sentent., d. 39, q.3,a. 1
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ogni intendere e la moralita di ogni agire. Taletaeintuita non & perd come per

Bonaventura, innata ménaturaliter indita, naturaliter cognita” *°

in quanto
conoscenza di principi, come i concetti di esseéiesostanza, di causa, cosi
semplici che dalla prima esperienza possano vémineati dalla mente; € come se
la mente si risvegliasse con loro nel suo venirenahdo, e se ben si nota, in
effetti, tale prospettiva non € molto distante del@ Bonaventuriana in quanto
entrambe pongono tali principi come le guide delhaa al farsi conforme alla
verita, che vengano conosciute da fuori o preggistaono comunque le ragioni
costituenti I'anima in se stessa. Ogni giudizio Ehenente emettera si appoggera
costantemente all'intelletto, ogni azione che Paaicompira, sara giudicata dalla
synderesis, ogni giudizio sul bello, si appoggdla bellezza che e regola del
bello. La mente quindi non errera mai se si attairecriteri del “naturale
judicatorium”: giudice perché ragione delle ragioni, naturalercipe
essenzialmente buono, vero, bello, e in quantonesdmente tale non deviabile
dalla sua rettitd. Ma una cosa sono i principi retualell’agire, che sono buoni in
sé, come il rispettare i propri genitori, il norcigere ecc.., altra cosa sono quelle
norme e precetti pratici che sono veri in quangole poste da una autorita. |
primi sono leggi naturali innate nella natura umaleaseconde sono le leggi
positive, dedotte dai principi naturali. Quindi rselpere di sapere il primo sapere
sara sapere direttivo, sempre stabile in s€, piesédnsecondo sara sapere in
guanto adeguato alla regola che € il primo. Ci@aiamo quindi a quella parte
della prima questione nel De veritate dove si d&fimla veritd comé&adaequatio

rei et intellectus®. Si danno varie possibilita di interpretazionevese sono le
cose 0 e vero lintelletto che si adegua alle cose vera la conoscenza che
I'intelletto ha delle cose ed € vero l'intellettbecla possiede. Il primo caso non ha
molto sostenitori se viene riconosciuto che res mor’essere ma lente;
I'espressione di Agostinoverum est id quod €st° a parere nostro non &
riferibile a questa prima opzione, poiché l'esseréenteso come intendera poi
Tommaso I'Esse commune; la seconda é quella chemBsm sceglie come la

forma piu precisa per definire cos’é la verita. ®ifamola nelle parole di

% De veritate . XVII
*bid. q. I, a. 1; cfrSumma theop. |, g. 16, a. 3
105 AgostinoSoliloqui 11, 5
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Anselmo, la verita &rectitudo sola mente perceptibili®’* essa sta a dire che
tolto l'intelletto € tolta la verita in quanto @tto del giudizio intellettuale che fa il
vero. Anselmo qui usa il termine rectitudo che dtaantico e molto significativo
in quanto e riferito allo sguardo retto che coghe] suo essere retto come il
raggio del sole allo zenit, la verita della cosa.|& sguardo fosse distorto non
sarebbe coglibile il vero, in quanto mancherebbeeiata, la rettita. Quindi per
avere la nozione di una cosa la mente dovra asssnih tale cosa, e in questo
modo sara la specie intellettuale di tale cosa araepsere vera dovra essere piu
che la cosa, dovra adeguarsi a tale cosa con dizgiwero, la dovra verificare,
far vera. Cioé non é I'argomentazione a fare verxa aosa, ne € la cosa stessa ad
essere vera ma e il giudizio dellintelletto cheonosce una cosa come vera a
farla vera; a prescindere se il giudizio espressiosfa vero o falso, I'atto del
giudicare rimane vero. Sara proprio I'errore neldigio a rendere consapevole la
mente, che analizza la propria devianza, di averg@ila facolta di giudicare in
modo retto. A reggere tutto qui e il principio dimcontraddizione che permette
che si affermi tutto e si neghi tutto di tutto senmegare e affermare
contemporaneamente, come tale la verita qui presanalisi, sara verita nella
ragione perché applicazione della regola, sarataverellintelletto in quanto
coincidenza della regola con la regola, e, antiwjoaun po’, sara al di la della
regola in quanteoincidentia oppositorum

Torniamo sul significato dell’adaequatio rei etellgctus; che significato ha qui la
res? Per Tommaso essa € l'essere in generale owaggetto unico
dell'intelligenza che pensa. Per essere in gen@@fesi intende I'essere astratto
né una realta. Come I'umanita € cio che fa uoma agmo, la res e I'esse in
communi che é cio che fa ente ogni ente, non ésteste in sé e per sé perché e
cio che é in comune a tutti gli enti e in essi ptatto in atto, come 'umanita € in
atto negli uomini. L'esse commune sara quindi l'etyg formale che la mens ha
presente nel suo atto intellettuale, esso € laraatwopria della facolta di
intendere, e come tale sara prima di ogni attadatiolta in quanto cio per cui la
facolta e fatta per raggiungere ogni suo oggettsue determinato modo; come
I'intelligenza e disposta a cogliere la natura’eaticita e non in altro modo, cosi

degli occhi che fossero disposti a vedere sololibre rosso, vedrebbero tutto cio

1915, Anselmope veritate vol. I. Sul’argomento cfr. R. Pouchéi Rectitudo chez Saint
Anselme. Un ltineraire Augustinien de 'Ame a DiParis, 1964
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che possono, di colore rosso. Cio che e “commura™®tio sub qua” e attinto
ogni oggetto per una facolta. Per tale ragiones tajgetto formale, non sara
conosciuto ma consaputo nell’atto di conoscerele dggetto formale in quanto
ratio di ogni intelligenza sara il medesimo pendute intelligenze. In quella
divina, che e la verita stessa, trasparente pamietite in sé a sé lo cogliera
essenzialmente e intuitivamente senza errore;elligenza angelica essendo
trasparente alla sua essenza, cogliera senza @&retm essenza e si adeguera a
ci0 che essa non e in modo perfetto in quantotoy 8anima umana, in quanto
trasparente a sé mediante I'assimilarsi all'oggalim, dovra seguire intimamente
la luce della sua natura che la fa conoscente gelita, conformando cio che é
con cio che deve essere. Quindi 'oggetto formala santo piu compreso quanto
piu sara libero dalla contrazione individuale, diberarsi dalla contrazione é il
farsi lucente riflettendo la verita secondo il piordine. Intendiamo quindi che
per 'anima umana, che & velata da molti veliailsf trasparente alla verita per
essere forma splendente e I'eccezione in quathiogio dell’anima non € la verita
essenziale ma quella partecipata nell’enticita redtat; per le intelligenze
superiori, che sono in atto per essenza, la velitastare nella luce del vero, stare
nel proprio luogo, esse compiono un viaggio veasfohte rimanendo ferme in sé
in quanto assimilate alla verita in se stesse. raawti gli intelletti, angelico e
umano, Sono conoscitivi; essi perd conoscono inirdversi, il primo in modo
intuitivo mentre in modo comparativo il secondo.e® pone la solita questione
di cosa sia intelletto conoscitivo e come possaosoere, cioé se vi siano due
intelletti agente e possibile e se entrambi sidriatarno dell’anima oppure no. |i
problema € sempre che per intendere ci deve egsaleosa che fa intendere, che
e possibilita di ogni intelligibilitda e che quindon intende e qualcosa che € in atto
nell'intendere, che riceve quindi la possibilitd idtendere nel'intendere. Per
intendere il tutto, vale solo una regola, non siegicdalla Verita partecipata; essa
e il lumen mentis che attraversa ogni cosa creandstenzialmente e ogni cosa
creata, per essenza, tende ad essere ci0 chergl@ss®e con I'uno. Come la
pietra e pietra e sta nel luogo del suo essereapighmobile in sé, e cessa di
essere pietra quando perde la sua pietrita, casicbe per l'intelligenza che in
quanto tale sta nel suo luogo come essere in stoagila verita, lo stare aperti €
cio che fa dell’essere intelligenti, intelligenZara se questo lume intellettuale

venga da dentro I'anima o da fuori e relativo péiéhverita unica ed eterna che,
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prima di farsi partecipata, E’. Affermare quindincdbommaso che le intelligenze
create sono riflessi della luce divina non equivaledire che esse sono
esplicazione della luce che illumina, ma che sanedée immagini dell’essere
luce, non della forza illuminativa. Conoscere Dio questa vita, quindi e il
conoscere il proprio luogo in quanto luci illumitiarQuindi metafisicamente e
quasi del tutto errato dire che Dio é colui chenilina lintelligenza umana;
bisognerebbe dire che per sua essenza ogni cossaihdita sulla divinita in
quanto partecipazione alla Verita che e I'essessst di cio che é. Quindi ecco
che per la luce che illumina & impossibile nomilinare nel suo modo proprio, ed
e percio impossibile anche fare luce sulla condeiali possibilita di ogni
visibilita senza fare ombra; questo e vero per iffen umana che pecca
entificando I'Entita, ed € piu vero per le intelitge angeliche che, essendo
essenzialmente aperte alla verita che le fa vedatémpiendo un solo passo,
sarebbero fuori dalla verita e quindi essenzialm@mbre, veli, dolore, morte, e
I'anima deve superare cio che comunque la trasceablsuo essere intelligenza
della devianza. Da ci0 si estrapola chéyrhen naturale o seminarium o rationes
aeternaenon e qualcosa che attua da fuori cio che €& inngaiema € I'essere
stesso dell'intelligenza che ha in sé la luminosita € presenza di intellettivita in
quanto essenzialmente luce lucente.

C’e da chiedersi pero cosa si intende per luce ttggeo per oggetto formale;
oggettivo qui, non va opposto a soggettivo in qoandl’intelligenza il soggetto
oggetto e I'oggetto € soggetto, cosi la luce pgrtea dalle menti € come se fosse
un frammento di uno specchio rotto nel quale &s#b il Soggetto assold?a
Ogni frammento non € Dio ma partecipa nel suo esggecchio della singolarita,
essendo singolo pensante; ogni intelligenza e guustode del Nome di Dio
scritto nel frammento esistenziale che e il proprione vero, il proprio destino.
Nel momento dello scioglimento della contrazionaidgammento verra di nuovo
ricongiunto con I'altro e nella ricongiunzione sa&ro nome nella madre di tutti i
nomi.

Alcune anime prescelte, in questa vita, perchéngirdé desiderio, ma molto piu
perché destinate, hanno raggiunto la visione beatifi Dio. Prese, rapite, hanno

sentito, gustato, saputo oltre il sapere, si sam@sniutate in croci. Hanno

1925 questo vedi'interiorita oggettiva/ Michele Federico Sciacca. - Milano : C. Marzgrat
c1958.
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partecipato, ad una luce al di la di ogni luce| @mlpireo, cielo di famma dove
gli spiriti, secondo Proclo, si trovanerhnes in omnibti$®. Questo luogo & Dio,
trasparente a sé e alle anime beate che in lundedelii sono uno con lui; Dante
ce lo descrive cosi‘...intra due rive / dipinte di mirabil primavera/ di tal
fiumana uscian faville vive, / e d’'ogni parte sittien ne’fiori / quasi rubin che
oro circunscrivé ‘% Dio & sia causa della luce che fa che ogni ansiaa
luminosa, sia luce unitaria che tutto illumina. &splendore che & splendore in
quanto splendente e chi contempla lo splendordéeddgnte in quanto contempla
cio che lo fa in sé essere splendente. E quindégsaeio affiché si raggiunga la
visione beatifica che lo splendor splenda nell’amirsi renda visibile elevando
'anima a sé. Tutto cio € al di la del lume nateyasso e lume glorioso che, si
badi bene, non € I'essenza divina, ma e cio cheagiée I'elevazione dell’anima
alla visione, ¢ il conforto affinché I'anima proeedlevandosi, al livello di Dio,
ed essere al livello vuol dire essere uno con Dame il lumen naturale illumina
abitualmente, interiormente la mente affinché vedasi la luce gloriosa é
manifestazione della luce che fa vedere, in modatehigibile in quanto
misterioso, essa é la caligine mistica che proteggastero. E allora tale luce
sara il luogo dell'essere della luce che abituabmema dimora nella mente
partecipata come luce lucente. Quindi come il lumaturale, che non € intuito in
guanto essenziale, cosi questa luce sara sovraedsen

Il lumen, ha a che fare per Tommaso, ma infondeharper Bonaventura con
I'astrazione. Essa non € un modo di conoscere thuminazione per rendere
intelligibile. Cosi la mente astrae dai sensildlinatura logica presente in loro nei
concetti di sostanza, di corpo, essere, vita dtt.grazia del lumen che
universalizza e smaterializza. Perché sia posdibg¢razione c’e bisogno che ci
sia l'universale dal quale astrarre, per cui lanarioperazione che compie la
mente che vuol conoscere sara quella di univeesakzcio che si vuole conoscere
per poi astrarre dalla specie piena, la sua défimé&z Questo processo prevede
che vi sia necessariamente un qualcosa che astraeqealcosa da cui astrarre;
cio che astrae € la mente, cio da cui viene astoathlcosa € cio a cui la mente si
assimila. La mente astrae quindi da una sua egjaiva cio che vuole conoscere.

Quando la mente conosce sé, ci0 non accade in aussga non Si puo

193 proclo,Elementatio theologica03 ( ed. Dodds, p. 92, trad. it., p. 155)
194 paradisq 30, 40-42. Sullargomento cfr. Giacdnteriorita e metafisicap. 267
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universalizzare poiché non ha una realta univeazattile come i sensibili, € non
universalizzandosi, non puo astrarre da sé la sfinizione; essa allora sapra se
stessa nell’atto di pensare, senza mai oggettjvgirsapra in movimento per cosi
dire. Il sapersi pensante sara il sapersi in sé flicé, come moto intellettuale.
L’astrazione va vista quindi come un percorsoen®kme sempre piu universali
che l'intelletto compie per sua natura, astraendealefantasmi sensibili, non in
guanto conosce come intelletto possibile, ma imtuan atto astraente. Cosi é
stata pensata da Tommas&hantasmata illuminatur ab intellectu agente, et
iterum ab eis, per virtutem intellectus agentise@es intellegibiles abstrahuntur.
llluminantur quidem quia, sicut pars sensitiva eqjanctione cum intellectiva
efficitur virtuosior, ita phantasmata, ex virtuteitellectus agenti, redduntur
habilia ut ab eis intentiones intelligibiles abdtentur. Abstrahit autem
intellectus agens species intelligibiles a phant@#nus in quantum, per virtutem
intellectus agentis, accipere possumus in nostresicieratione naturas specierum
sine individualibus, secundum quarum similitudinegellectus possibilis
informatur''®. Allora sara I'operazione che rende possibile ipeischiamento
della verita con sé in quanto universalizzaziorelifera il vero dalla contrazione
particolare e lo fa essere nella specie intelltehe € forma superiore e piu
trasparente della verita. Cosi dall’ente partiaglattraverso I'astrazione si giunge
all'essere in generale che é logicamente il graglegcissimo. Tale processo e
logico, ma puo essere inteso anche ontologicanmsniéferito all’atto astrattivo
divino come percorso della forma. Attraverso l'asione, Dio trae a sé |l
molteplice nelle forme complicanti il tutto, e coae il tutto nelle forme
(complica-esplica). Astrazione quindi e il farsirg#tice del non semplice e quindi
e astrazione dalla contrazione dell’essere chevabpual chiamare, illuminandolo
I'essere al suo destino. E come se si astraesgmssato, dal presente e dal futuro
il tempo, di essi rimarrebbe I'é; esso é atto s@mpéterno che € in quanto e,
prima di essere passato, presente e futuro. Abbguimali un astrarre logico, un
astrarre divino che in termini rosminiani e l'attel'essere assoluto di astrarre dal
Verbo, l'essere iniziale e un’astrazione di un eerapo, forse I'astrazione

teosofica rosminiana che ée il processo astrattivimal, visto all'inverso ovvero é

1% Summa theop. |, . 85, a. 1, ad 4
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il ricollocarsi dell’anima nell’eternita, I'essergima di essef@® E cid avviene
liberandosi dalla contrazione in quanto essenzialen@on contratti. A parere
nostro I'astrazione teosofica e l'astrazione divimtan sono due cose distinte ma
sono due movimenti simultanei, solo che il primalal’eternita il secondo e
all'eternita, il primo e un farsi del nulla nell'ssre, il secondo un farsi essere nel

nulla.

La prova di Anselmo

Molte intelligenze si sono cimentate nella lorose=iza nel provare I'esistenza di
Dio. Basta pensare ad Anselmo d’Aosta per evockaenzemoria I'argomento

ontologico. Ma perché e necessario provare I'eststadi Dio? Si pud provare a
dimostrare forse I'esistenza degli enti del monda come e perché cercare di
dimostrare Dio? Perché prima della scienza c’e kxawiglia e prima dell

esplicato c’e la complicazione e le grandi mentg clono state illuminate dalla
luce della rivelazione sono state completamentsepdalla ricerca della verita che
le ha assorbite intimamente. La dimostrazione alkrstata il proprio modo di

parlare, il proprio primo vocalizzo per rendereioag e grazia del primo raggio
intellettuale. Non é quindi che esse abbiano, o|lhso pensiero, deciso tutt'un
tratto di occuparsi di Dio, ma la loro stessa egigd € stata un’elaborazione
interiore di un argomento, come una domanda, clsefdl piu puro respiro

divino. Come una domanda piu che come una rispostganto nella domanda
piu che nella risposta la voce vibra e fa vibrdreascolta in attesa, nel desiderio.
Quindi il loro valore non va giudicato solo nel@mmentazione stringente e
razionale che €& quel requisito di purezza massidiatrasparenza nella
responsabilita di dire, né vanno intese come umta gt trappole logiche per

frenare gli impeti degli insipienti, ma come doriamore verso Dio e verso
'uomo, come ponti in grado di condurre le animec@a oggi, verso la via della
verita. Ecco quindi che non ci si deve stupire 'deflezionale diversita e

abbondanza di argomentazioni, il piu delle voltatcastive, in quanto questa e la

1% gylla distinzione tra essere assoluto, esserili@jastrazione divina, logica e teosofica e in
generale per una semantizzazione della parolaeegsdiTeosofia, [tomo 1} Antonio Rosmini ;
a cura di Maria Adelaide Raschini e Pier Paolo @to. - Roma : Istituto di studi filosofici :
Citta Nuova ; Stresa : Centro internazionale dilistasminiani, 1998.
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ricchezza della Verita che non € una via, ma la datle vie, & I'essere in
cammino. Cosi € la purezza del cuore che ha datwalggio e ci da il coraggio di
affrontare la dimostrazione, inutile sarebbe, aerdéa esse gli artifici retorici e
argomentativi, in esse la mente deve protendelsj sotrasparenza, al Principio.
E indubbio che Anselmo d’Aosta abbia vissuto imeriente nella ricerca di Dio
per tutta la sua vita, gli argomenti e le dimostiazne sono la prova. Un primo
gruppo di prove € esposto nel Monologion, esse staratterizzate da un
procedimento a posteriori, che pero non ha tantecamttere cosmologico ma
metafisico. Esso infatti, muovendo dalla realta temente, attraversando le
gerarchie dei valori degli enti, giunge al Valodaj beni giunge al Bene, dagli
esseri all’Essere. Il principio base dell’ascesdaépartecipazione di origine
platonico-neoplatonica. Monologion e il discorstidaa se€, in esso la mente tenta
di trascendersi e nel farlo si assimila; essa méva $sn maniera immediata, non si
conosce come oggetto conosciuto ma si ha in margemcidente. E’ la
coincidenza quindi il motore di tale argomentaziomguanto la mente che sa se
stessa vuole poter dire sé fuori di s€, e nel faolea nell’analogia di proporzione,
tra gli enti e i loro attributi, la via per asceneleper tendere alla verita precisa
irraggiungibile che e la Verita intesa come insaparta in sé a sé e fondante ogni
validita. Siamo dunque alla base della scala de@ibe®”.

“E’ dunque facile che qualcuno tacitamente dica fe®: essendovi cosi
innumerevoli cose buone, la cui tanto grande dit&rsperimentiamo con i sensi
del corpo e discerniamo con la ragione dello spirisi deve quindi credere che
esista una realta a causa della quale soltanto sbaone tutte le cose buone,
oppure alcune cose buone sono buone a causa deusltre cose buone sono
buone a causa di un altro? E davvero certissim@édente che tutti coloro che
vogliono osservare attentamente che tutto cio sihdefinisce tale cosi che si
possa definire in rapporto comparativo di grado or@ maggiore o eguale
rispetto a cio per cui € tale, viene cosi definitovirtu di qualcosa che si
comprende non diversa ma identica nelle diverséiada.] Percio, essendo cosa
certa che tutte le realta buone, se vengono paragotra loro, sono buone in
grado uguale o diseguale, € necessario che esge signo buone in virtu di

qualcosa che va concepita come identica nelle devaralta buone benché

197 Genesi28, 12
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talvolta sembri che alcune realta siano dette buaneausa di questo e altre a
causa di quello**® Solo la Bonta in sé & veramente buona, ogni bpaniecipa
nel suo essere buono alla bonta nell’alterita. Qiuen mente, che scorge la bonta
nel rapporto tra gli enti intuisce la necessita ¢hsia al di la di essi cio per cui
essi sono cio che sono. Solo tale Bonta, compkcaghi buono € in sé, ogni altra
cosa buona non é in sé ma per essa. Qui pero @eedeare per non cadere nel
tranello di intendere il sommamente buono cometiBsimo tra gli enti; non
bisogna cioé dire che, siccome il Buono in sé foogiai bonta particolare esso e
altro dai beni come una cosa € altra da altratrédhfatti € non altro dall’altro e
come tale presuppone il non altro per essere @lb@si ogni cosa buona che & non
altra da cio che é, e prima di tutto in quanto enNatro che bonta e
secondariamente altra dall’altro. Il linguaggioiéCdisano ma l'intenzione e nello
spirito del testo Anselmiano dove sta scritto:.] Poiché tutte le cose grandi
sono appunto grandi in virtu soltanto di cid cheggande per se stesso. Ma
intendo dire grande non nello spazio, come puoresgende un corpo, ma nel
senso che quanto pitl € grande, tanto pitl & buaegeo, com’e la sapienz4®.
Qui Anselmo ci fa capire che non e nell’'orizzontellal quantita, non é nel
termine del rapporto che va delimitata la grandemaava cercata in direzione di
cio che rende possibile ogni rapporto quantitabvqualitativo che sia, essa € la
sapienza che e alta ragione, alto perché, di agga,ccomplicazione essenziale,
buona in quanto in sé per sé. Nel leggere il tekibbiamo continuamente
sforzarci di leggere al di 1a dei nomi e degliiatiti in quanto essi sono vetri
riflettenti la creaturalita che vanno trascesi wagto schermano la mente, la
illudono di trovare la luce. Essi sono limiti, eedsenza delllimite & I'essere
superato ma non per ricadere in un altro limite pes pensare fuori dalla
contrazione dei termini, sapremo farlo? Cosa cpetigra e ci reggera? la ragione
stessa che é non altro dalla fede, essa e trastensle stessa per essenza in
quanto pone al di sopra di sé la sua fondaziorsa Es/era fede in Dio in quanto
ricerca di verita e allora ecco il perché Anselmtterai, la preghiera
all'argomentazione. Esse sono un unico corpo, ucourespiro: in alto la mente

cerca Dio, trascendendosi; e la ragione, nel stg t@ntemplativa, la sorregge

198 5. Anselmo d’AostaVonologion in Monologio e Proslogipa cura di I. Sciuto, 2002, Milano,
Bombiani
199 pid.
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nel suo stare sott6io non 0so, 0 Signore, penetrare le tue profondparché in
nessun modo la mia intelligenza € in grado di adegsi; ma desidero
comprendere in qualche modo la tua verita, perdalg il mio cuore nutre fede e

110

amoré . Questa e la via Anselmiana dell’altezza del dasid che porta la

mente ad astrarre dalla proporzione, la ragionelatss che € ragione delle
ragioni contratte. In questo modo la mente cercastliarre se stessa dal raggio
puro della verita, facendosi trasparente al desid#re la chiama. E come se nel
procedere argomentativo di Anselmo ci fosse uratesat di ascesa intellettuale,
cioé di complicarsi con la mente nel raggio in madodescrivere razionalmente,
sensibilmente tale ascesa che appare quindi co@evenra e propria via verso
'estasi. Nel passaggio dal Monologion al Proslagisi passa dalla retta
ascendente, al punto onniabbracciante che e Idaggomento a priori viene in
mente ad Anselmo piu essenzialmente, esso irrorapedp Anselmo smette di
cercare:*Un giorno, dunque, mentre mi ribellavo violenterteera codesta sua
insistenza, nel turbinio contrastante delle ideagltp che avevo disperato di
trovare mi balzo in mente in maniera tale da remdieentusiasta per quel
progetto che io nel mio turbamento volevo abbandendefinitivament&.
Questo & molto significativo in quanto fa luce stid I'argomento in quanto ci fa
intendere che cio che Anselmo vuole dire con esso étuizione improvvisa
indicibile, inesprimibile, come un attimo eternceda mente vive dilatandosi. Se
questo € il presupposto, sono escluse delle fommra di tale intuizione di
carattere definitorio in quanto e dell’'assoluto dcieparla, non dell’esplicato
mentale ma di cio in cui la mente & pensante. Amseper tentare di dire
I'indicibile parte dall’affermazione dello stoltahe in cuor suo ha detto: Dio non

esiste’!?

. Questo dire e affermare che Dio €, poiché taleipempresuppone la
condizione di possibilita di ogni pensare, di ogsistere, che & solarita originaria
dell’Essere impartecipato. La solarita originaridaéta per brillare, per essere
partecipata, e siccome é fatta per la partecipazéssa e in sé prima di essere per
altro. Ogni parola allora puo essere sostituitdiad dello stolto, ogni atto, ogni
proposizione, ogni vocalizzo in quanto essi presagpno tutti per essere non

altro da cid che sono, il Non Altro. La via e tutfai, essa si espone rapidamente

110 i
Ibid.
111 Anselmo d’AostaProslogion a cura di L. Pozzi, 1992, Milano, Biblioteca Usiigale Rizzoli;
proemio, 4
Y2 1pid. c. 11 § 2
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nel dire che Dio &id quo maius cogitari nequit® tale affermazione non &
dimostrativa, essa € una forma negativa che cialieeogni parola, ogni termine
per dire Dio € inadeguato e se ne puo fare la pn@/gorlo nella proposizione,
esso sara annullato concettualmente poiché sandllaanla proporzionalita in

quanto l'idea di Dio € al di la e al di sopra dehimo e del massimo.

Sulle intelligenze angeliche

Fin qui abbiamo visto che la metafisica nasce inédltiorita; essa € il viaggio
nella luce dell’anima che, attraverso le formeyuiifica e si eleva. Le forme, che
sono le intelligenze angeliche, sono come vetoreadi attraverso cui il raggio che
illumina viene rifratto, colorandosi, verso il basogni colore rappresenta una
qualita che sara pura negli angeli e partecipataaggio rifratto da essi. Queste
luci colorate sono il tessuto della nostra reatiaggsse gioiamo e ci rattristiamo,
amiamo e desideriamo, sono il sapore del vivente.iftensamente I'anima
desidera il Principio, piu essa, desiderando laefat tutti i colori, si colora. Se
amera Dio in bonta sara buona, se amera Dio itdyesara vera, se amera Dio in
bellezza, sara bella. Cosi si puo dire che il eobtel'anima e tutti i colori, libera
di amare nei vari modi la divinita sotto I'angeloecla illumina, sara angeliforme,
cosi se sara lontana dalla luce, sara bestialiforbae liberta dell’anima sta
nell’esse per natura libera; non libera di sceglss fare o non fare, ma libera di
essere aprendosi alla luce. Sara libera se sdfwtiere e colorarsi. Per questo
essa e tutti i colori in quanto € senza coloregmeoglierli tutti. La strada delle
forme € una via ordinata, e I'ordine e dato dadgrdella regalita della qualita
riflessa, cosi I'anima mediante I'amore si coloregain se stessa si superera,
trascendendo il colore per prendere un’altra veRtena essa si spogliera nella
preghiera del fardello del corpo, poi riflettendegstira le prime ali che la
fasceranno nel loro candore, come segni di purepea,riflettendo sul suo
riflettere acquisira le seconde ali che la faraarmze perché partecipe della verita
intellettuale, infine, verra rapita fuori di sé elera con le terze ali verso il Padre

dei lumi. Sei ali hanno gli angeli e sei segni fenima. E come l'occhio e

13 bid. c. 11 § 4
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necessario per vedere, cosi I'angelo & necessarigghire al Padre perché senza
di lui mancherebbe la mediazione in quanto sesihitr € partecipazione e la verita
partecipata deve essere necessariamente gradualpotendo essere minima o
massima (in quanto nel creato non si da I'assolm@)solo tendente al minimo e
al massimo, allora &€ necessario che vi sia una soal infiniti gradini tutti gli uni
rispetto agli altri. Percorsi paralleli si trovamo chi ha meditato a lungo sul
cammino dell’anima in Dio, in S. Bonaventura, néfierarium, in Riccardo di S.
Vittore nel Beniamino minore che € per la prepamagj e in quello maggiore.
Questi, attraverso I'anima giungono a concepireg&o dalle sei ali come segno
delle perfezioni dell'anima. Leggendo tali percogsevidente che I'anima non é
mai fissa in se stessa ma e in trasformazione éss@ome dice Cusano con
Agostind™* immagine viva che, attraverso I'aprirsi di sééarima cogliendosi
per mezzo delle realta sensibili, poi piu intimabeeim esse in quanto esse hanno
verita in lei, e poi per mezzo di se stessa e istegsa, verso il trascendimento di
sé nella visione della grazia. L’anima si fa puoane una sposa per accedere alla
Gerusalemme celeste, nel Sancta Sanctorum, dogeericsegni spirituali. Le
intelligenze angeliche sono dunque delle stellsefigel cielo dell'anima, esse
brillando in sé brillano anche per noi e il redhe @ppare davanti ai nostri occhi e,
nella sua essenza profonda, angeliforme, in quante rifratta dalle forme
angeliche. Cosi la mente, abituandosi a coglierediamte i simboli, il divino
nelle cose comuni, conosce, mediante I'ingradaefiadsensazione, sempre piu
pura, I'ardore delle stelle angeliche che sono éoatiraverso le quali é ritratto |l
Principio. Cusano nel De Cojiecturis parla delleliigenze:“Le intelligenze non

si possono contare con il numero della ragione, eoibssero codeste cose
sensibili, ma vi € un numero intellettuale, che sopuo designare e raffigurare
mediante la ragione, e che € come il lume delldaag e del numero razionale.
Come l'unitd non € numerabile da alcun numero, nesga stessa che numera
ogni numero, cosi I'intelligenza non e discernilake alcuna ragione, ma soltanto
dall'unita stessa assolutamente divina. Dove infbéissere numerato tende a
coincidere col numerare e la distinzione con I'stdizione, ivi € precluso ogni

accesso alla ragioné™>. Come I'unita della mens & al di sopra di ogni nrabie

11| dialoghi dell'idiota : libri quattro/ Nicola Cusano ; introduzione, traduzione e roteira di
Graziella Federici Vescovini. - Firenze : L. S. @lki, 2003, p. Ill, 13, 88 148-149
Y“3Con, Il c. 13 § 137
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cosi l'unita di Dio e al di sopra di ogni numeroelNrimo caso abbiamo a che
fare con i numeri razionali, nozionali, con i quiimente, genera da sé che é
unita, la pluralita assimilandosi ad altro da s#,secondo caso, € la mente divina
che assimilandosi a sé produce, mediante creazibnemero divino che e |l
creato in tutte le sue esplicazioni. Cosi le ilgethize angeliche, come anche le
menti in quanto intelligenze, non sono numeralalictb che esplicano in quanto
non sono esplicazione ma unita create, esse saneoepli del reale in quanto
verita in cerca di precisione. Cosi la mente notrgpoumerare le intelligenze,
come non potra numerare se stessa come un numigiosage dei numeri in
guanto essa stessa e fuori dalla serie dei nunogchg numerante. Quindi tali
centri di complicazione innumerabili razionalmenbésognera intenderli come
pluralitd complicate nella medesima verita. E allanfinite potranno essere le
intelligenze coincidenti nel medesimo punto, com@nite possono essere le
menti che dicono la verita di un vero. L'alteritante si intende quella tra corpo e
corpo non e trasferibile all'intelligenza in quan#oprima € alterita di posizione,
la seconda, essendo tutta nel luogo che e anchieo\Merverita e alterita di
situazione, di rifrazione, in quanto ogni inteliiga riflette lo stesso raggio e
quindi ogni intelligenza dice la medesima parolan ¢a medesima voce, ma
rifrange il raggio in modo diverso conformementa aua essenza. Cosi anche tra
gli uomini, I'alterita € data dai corpi e dalle ojni che sono diverse in quanto
numerosi sono i raggi rifratti, i frammenti di vi&i Ma quando con la mente
ognuno viene condotto nella sua parte piu altagdbgé cercante e il sé cercato
allora la verita di questa esperienza sara undaypeerpur rimanendo molteplice
I'espressione di tale esperienza. Cosi avvienealper via, quando si esprime un
giudizio, infatti nonostante la varieta dei giudespressi e la loro esattezza,
rimane che la verita che ognuno in cuor suo espsai® il giudizio & la verita
espressa da tutti nel atto del giudicare. La regelaerale € che ogni alterita e
sottesa per essere in quanto tale, allunita, datio il creato sara una
composizione di alterita e unitd mai assoluta napse relativa in quanto la
verita € sempre partecipata in altro e non inrs&ib, I'altro sara in quanto altro,
non altro e ogni esteriorita, rifrazione, non avsaissistenza in quanto

nell’interiorita completamente aperta in sé e al'e8feriorita € completamente
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aperta in sé a sé ed é quindi coincidente corefiotita: nell'infinito il dentro e il
fuori sono infinito. Questo appare chiaro in Cusaetia “figura P *° dove, due
piramidi in opposizione, poggiano il proprio veetisulla base dell’altra, in modo
da intersecarsl'Dio, che e unita, € come la base della luce; |asbalelle tenebre
e come se fosse il nulla. Fra Dio e il nulla coigeamo vi siano tutte le
creature. Il mondo supremo é pieno di luce, contk &d occhio; tuttavia non e
del tutto privo di tenebra, sebbene essa appai@rags dalla luce, per la sua
semplicita. Nel mondo piu basso, invece, regnanenebre, sebbene anch’esse
non siano senza luce del tutto; la figura mostrerdp che nella tenebra questo
lume € nascosto e non vi si manifesta. Nel mondoedzo tra luce e tenebra c’é
una relazione mediana. E se cerchi altri gradi oi @he stanno intermedi, li trovi
compiendo delle sottodivisiort”. L'unitd & la luce e l'alterita & I'ombra,
abbiamo nella piramide quattro partecipazioni &liee e quindi dellombra, in
modo quasi massimo nella base, quasi minimo néiceelin modo mediano al
centro; il centro perd non potra sussistere comeciienza del ombra e della
luce, in quanto saremmo nella precisione che ndat& nella creaturalita, quindi
sara ripartito tra un mediano tendente al bassa enediano tendente all’alto.
Emergono quindi tre mondi, supremo, quello delleliigenze, medio, quello
delle anime, inferiore, quello dei corpi che inigamisura della luce e dell’ombra.
Tale dialettica va vista simultaneamente poiché arehto luce e ombra sono
termini di una medesima realta creata, sono terrdialettici, razionali, per
congetturare, come anche i termini materia e fori8alo la mente puo
congetturare una materia assoluta poiché essaidtd di vista razionale, si trova
al di fuori della coincidenza degli opposti, e gliicongetturera gli opposti come
assolutamente opposti e sussistenti nell'opposeziha materia assoluta invece
non puo sussistere, in quanto se fosse, essa eamddsima, verita precisa, ma
nel creato la materia € sempre formata e la formmeekiduo di materia in quanto
il creato € partecipazione nell’alterita della t@e come tale ogni creatura e unita
sussistente ma alterita in quanto altra dall'al@osi come nel massimo assoluto,
quindi al di la del minimo-massimo, la forma saratenia in quanto infinito; se la
materia € potenza allora il massimo sara massimanmiente e una massima

potenza coincide con la massima attualita e alara tutto cio che puo essere in

16 Figura paradigmatica, Con. | c. 9 §§ 41-43
" Con.1c.98§42
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atto'*®, mentre nel creato la potenza sara formata neliérazione e I'atto della
forma sara conformante la materia nel farla essssenzialmente. La contrazione
di ogni ente universale sara quindi possibilitauattd. La creazione allora, sara
creazione di intelligenze in quanto forme attudatpossibilita per quanto loro
concesso, e la loro funzione, dalle superiori fafle infime sara quella di attuare
la verita nei suoi gradi. Cosi la mente sara fosostanziale in quanto modellera a
sua immagine l'esplicato, rendendolo simile a lefché essenzialmente forma
formante. L’anima si eleva quando cerca mediaetplicazione la sua essenza di
forma, cerca la sua natura nella sua'attée intelligenze superiori invece sono
essenzialmente aperte a sé e non hanno bisogre rdelfiazione esterna per
attuarsi come pensanti ma sono gia rivolte all#aehe esse complicano. Percio
esse avranno in sé il loro mondo e saranno conbgo&io cido che I'anima puo
conoscere in modo immediato, grazie all'intuiziohdoro sapersi sara anche un
governarsi nel sapersi in quanto esse nel conteenfdaverita, rifrangeranno
attraverso di loro, nei loro raggi luminosi, la ghsizione divina attraverso
I'esplicazione e cosi ogni ente esplicato che pélensenza un perché e senza una
ragione fondante il suo essere, per le intelliggnzhiaro nel suo essere in quanto
frutto della luce della verita. Cosi I'anima chgde il mondo come un libro, non
dovra sottovalutare proprio nulla in quanto ancekeminore degli enti rifulge un
significato profondo, anche nello stare in se stedslla pietra v'’é una alta
razionalita. Tale alta razionalita perd non va sateome un modo di rendere
armonioso il creato in sé, Dio non e un arredatirieterni, una architetto; I'alta
razionalita e il simbolo di verita impresso negitieesso e per I'anima che deve
salvarsi, non per sé. L'anima leggendo simbolicamencreato, non legge la
ragione della pietra in quanto ente contratto nggdela virtu che I'ente detiene
profondamente; leggera nello stare in sé dellagiein incitamento al rimanere
presso di sé dell'anima, nel permanere coincidexte sé e non scalpitare,

118 Questo tema @ sviluppato da Cusano nel dialogBe&ossesn Opere filosofiché di Nicold

Cusano ; a cura di Graziella Federici-Vescovifiorino : Unione tipografico-editrice torinese,
1972. Ma il nuovo concetto di potenza non piu coesduo materiale ma come possibilita
positiva e quindi massimamente in atto in Dio eimamente nella creatura compare gia in Con.
Il c. 5 8§ 96. Negli ultimi scrittiCompendiun{1463) eDe apice theoria€1464) il concetto di
Posse-est viene superato da quello pit sempliag tegscendente (ma anche forse meno incisivo)
di Posse. Per una storia di tale concetto rdbduzione a Niccolo Cusariali Giovanni

Santinello ; con aggiornamento bibliografico. ed. - Roma [etc.! : Laterza, 2001, pp.124-138
119 per |a dialettica tra arte e natura in Cusano edii. 1l ¢ 12 €Tota pulchra est, amica m¢&ermo

de Pulchritudine), a cura di G. Santinello, Padb9a8.
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imparera I'attesa del desiderio che e desidermalche & essenzialmente e quindi
e pietra che sta in se stessa nel luogo dellaaveditiesto insegnano le teologie
simboliche, a farsi simili al creato per farsi dinai Dio. Uno e il raggio della
verita, esso viene rifratto e nel rifrangersi snttae; piu l'intelligenza sara pura e
piu riflettera la luce. L'anima umana, essendo muti immagine della
complicazione delle complicazione rifrangera tdttori di s€, nell’esplicazione e
per lei la verita saranno le verita degli enti imagto enti, che sono le vesti
dell'universo. L'anima allora negli enti cogliera herita in modi diversi: per
mezzo dell’analogia di attribuzione cogliera I'esse commune che tutte le
creature trascende; per mezzo dell’analogia digmpne, cogliera a partire dal
simbolo, la strada della virtu attraversa nel swgradarsi in tutto I'universo fino a
indicare, senza definire, la direzione della lude] raggio, cosi da darci la
possibilita di pregustare, ponendoci nella conteziphe la sorgente lumind$a
Tale & uno dei significati della scala che sognac6bbé®, essa era poggiata a
terra e si elevava verso l'alto, verso un puntceefimito, gli angeli gli ruotavano
attorno scendendo e salendo. Tutto il cosmo rutdan® alla scala che ¢ il raggio
di verita partecipata inattingibile nella sua pu@zesso € via verita e vita. La
scala va vista in prospettiva, essa ha due asaile tassi molti pioli; le due assi
sono equidistanti e la distanza tra i pioli anahe, nel vedere la scala dal basso
verso l'alto, I'occhio coglie giustamente in quami@spettico, le due assi che si
vanno sempre piu avvicinando man mano che si dalelistanza fra i pioli che si
stringe anch’essa. Le assi sono gli opposti, samahe sta a delimitare la scala,
una e la luce, I'altra € 'ombra; i pioli sono gelligenze che congiungono la luce
e 'ombra, man mano che si sale gli opposti si @mano e le intelligenze
diventano puntiformi; man mano che si sale la disdafra le intelligenze
diminuisce e tende alla coincidenza. Impossibileedere la fine della scala,
perché essa € oltre la coincidenza degli oppdstli & della luce e dell’'ombra.
Adoperando la scala, la mente puo ascendere versitalassoluta a partire dai

sensibili, essa dovra scegliere un attributo edagle secondo I'intelligenza, piu

120 gy tema della trascendenza e della partecipazielianalogia di proporzione e di attribuzione
vedi Analogia entis : metafisica : la struttura originare il ritmo cosmicd Erich Przywara ;
introduzione e traduzione di Paolo Volonté. - MdarVita e pensiero, 1995, soprattutto per
quanto riguarda il confluire senza confondersiadlie metafisiche (essenza-sopra-l'esistenza ed
essenza-dentro-I'esistenza) nella metafisica cralete quindi nella descrizione della struttura
originaria.

121 Genesiz8, 12
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sara capace di cogliere la nobilta piu sara elevabai per esempio del concetto
di paternita-filiazione; essa lo cogliera a livatlim basso come rapporto biologico
tra generato e generante, nel frutto e nel fioa, rplativamente a s€, come
rapporto affettivo, tra padre e figlio, salendo @@aclo cogliera come rapporto
intellettuale tra maestro e allievo, fino a cogdien modo mediato la filiazione in
Dio come perfezione del Padre. Cosi seguendo l& d@nima esplorera
I'universo in se stessa, innalzandosi alla vitallattuale.

Nel quarto capitolo del De divinis nominibus, Digndescrive i moti delle anime
e delle intelligenzeLe intelligenze divine si dice che si muovano ianera
circolare, essendo unite alle illuminazioni, chenrftanno principio e non hanno
fine, del Bello e del Buono; per via dritta quanol@cedono verso la provvidenza
dei loro inferiori e regolano ogni cosa in maniediritta; e con un movimento
elicoidale quando si occupano degli esseri infariomanendo nel loro stato
identico senza muoversi, girando incessantemenitenat al Bello e al Buono,
che & causa della loro fissit¥ Le intelligenze si muovono in maniera circolare
guando sono gaudenti del Bello € del Buono, in tuaantemplando in se stesse
la verita esse permangono nella coincidenza di@a@gcogitatum, in quanto esse
stesse pensiero, e non hanno bisogno di altrajantg pure, che della luce che le
rende capaci di contemplare; in tale moto circosdael’ordine dei cieli, che e tale
perché é governato, retto, dalle potenze sovrdresono cio che sono in quanto
sono. Per essenza esse vedono la verita in se st@éssm possono fare a meno che
essere vere in quanto riflettenti la verita. licolo & esplicazione del punto che
tutto complica in quanto la verita puntiforme, aheternita, € aperta in sé a sé
infinitamente; il circolo & coincidenza di prinapie fine essendo esso stesso
coincidente con se stesso, esso € increspatuia sigderficie eterna. Come una
goccia cade nell'acqua, formando dal centro, taetchi di diametro sempre
maggiore, cosi la verita puntiforme essendo ina@goidente con s€, € goccia che
nel suo essere goccia € principio di ogni incragpat.’essere interiorita assoluta
del punto porta in sé iscritto il destino di ognguira, il destino di ogni
increspatura essendo preciso in sé a sé attuadismmte. Esso €, ed e perfetto
eternamente, esso e perfetto anche se increspgatw,eein atto anche se sembra

che sia passato, esso E’, non era; e se e lirm@sp e punto. Cosi nella

122he div. nomIV 8, 147, 704D
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contrazione il circolo rimembra il punto essendmcmenza tra inizio e fine, esso
racconta I'eternita, € simbolo dell’eternita, rirdanal punto che unicamente é. Il
circolo non é perché e simbolo di cio che € e taniealta vera e quella a cui
rimanda. La circolarita € come I'eco lontano dellentualita, essa parte dal punto
e torna al punto come l'eco torna al silenzio. Cibgnoto degli angeli sara
circolare in quanto nunzi in se stessi di cio chduei viventi dell’eternita. Il
secondo moto delle intelligenze e quello rettilindimitto, che compiono quando
regolano provvidenzialmente le creature inferidai;rettilineita e I'essenzialita,
essa € apertura delle intelligenze superiori istegase a sé e come tali sapienti
della verita, e nella verita il sapere &€ semplickagire sapiente é l'‘agire del
maestro quando insegna la sua dottrina. Cosi esse rette nel moto perché
essenzialmente aperte alla verita e tale motoproitedere nella rettitita della
verita amministrando provvidenzialmente cio chea#of per essere vero alla
verita. Quindi sara un moto verso il basso in qodrdente il retto al retto e sara
in se stesso, verso l'alto in quanto essenzialmam@nte dell’essere rettilineo. |l
terzo moto elicoidale. Figuriamocelo come il matborno ad un asse in cerchi
sempre equidistanti dall’'asse. L'asse e la vefdarettita, il moto circolare é
ascendente e discendente ma sempre ugualmentaelidédl’asse, in quanto ogni
intelligenza permane in se stessa, nel luogo delida e nel suo stare in se stessa
nella contemplazione dell’'essenza che la illumirscehde e ascende in quanto
moto spirituale di complicazione ed esplicazione ch compie attraverso gli
spiriti intellettuali. Essi allora avranno il conbgpidi mantenere nella verita il vero
compiendo intellettualmente I'assimilazione allaitéedell’'esplicato attraverso di
loro, come centri di convergenza, binari entroalgoorre la creazione.

Il moto circolare e I'armonia dell’'universo in quanregola rimanendo nel suo
luogo, il ritmo dell’esistente, che porta in sécbedell’eternita. L’anima coglie
nelle vestigia sensibili tali moti e in se essamsiove nel coglierli:ll moto
dell’anima € circolare quando essa dall’esternonti@ in sé, ed il raccoglimento
uniforme delle sue capacita intellettuali, che danéei I'impossibilita di errare
come entro un cerchio e la converte dalla moltineddegli oggetti esteriori e in
un primo momento la raccoglie in sé, poi unisced@ uniforme alle potenze
unite singolarmente, ed in tal modo la guida vat®ello e il Buono che € situato
oltre tutti gli esseri e rimane uno e medesimo &ep@ncipio e senza fine.

L’'anima, poi, si muove in movimento elicoidale tnagto € illuminata riguardo
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alle divine conoscenze in modo conforme a lei, notellettualmente e
immediatamente, ma razionalmente e discorsivamenmme in seguito ad
attivita successive e mescolate. Ed e mossa seagmaeia dritta quando, non
entrando in se stessa e muovendosi per un sengtlicentellettuale ( questo,
infatti, come io ho detto, € il movimento circolgmma, procedendo verso le cose
che le stanno intorno e partendo da quelle estexmme da simboli svariati e
innumerevoli si eleva verso contemplazioni semgicinite™?® Anche I'anima
muove di moto circolare, esso e il moto che si denmgll’anima quando sente.
Dall’esterno, tramite i sensi, rientra in sé, e sehsorio comune abbraccia
nell'unita il molteplice, che & per lei. Tale maocaratteristico di ogni anima in
guanto avente ragione in sé, tale ragione nonriagite di errare poiché essa e se
stessa in quanto si sente, e il sentirsi € I'eseenea conchiusa. Tale sentirsi non
€ ancora un sapersi ma un essere mantenuto unitmg® dall’anima che in
virtl di se stessa, essenzialmente e tale facaoitivar questa unione rimane tale
per le anime delle piante e degli animali che neseedo razionali, hanno la
ragione, hanno lintelligenza in quanto sono esglioni razionali, segni per
significare altro ma non sono intelligenti. Nelliara intellettuale invece si
compie il venire a sé del molteplice attraverseethire alla verita dell’anima che
sapendosi in quanto intelligente, sa se stessap&nsessa si unisce alle potenze
unite, che sono le intelligenze, in quanto e pgrtedella verita. L'uscire dalla
circolarita cieca della sensibilita € I'uscire tglima dalla schiavitu dei corpi che
hanno la ragione schiacciata dal bisogno, per cowggrsi alla visione della
verita, alla visone di cio che e ragione, in questmo I'anima sapendo se stessa,
si unisce alle “forme unite” che sono quelle chetediscono nel loro moto
circolare la verita in quanto essenzialmente v€mme dal seme sboccia il fiore
grazie al calore della luce, cosi I'anima, chenedura e fatta per intendere, sa se
stessa con moto circolare congiungendosi alle petene la precedono per |l
fatto di essere cio che esse hanno prescrittoiahparola della verita; tale sapere
intuitivo e il permanere in sé dell’anima che ceseastessa nel moto circolare,
essa non si muove da sé in quanto in sé trova l® deve essere poiché
coincidenza puntuale di sé con sé e quindi veeattacll secondo moto dell’anima

e quello elicoidale; come per le potenze angeli@dmhe I'anima razionale e

123\pid. IV 9, 148, 704D-705B
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proiettata nella verita e nel suo sguardo si eapiicvero, ma mentre per le
potenze angeliche basta intuire la verita per sapequanto essenzialmente vere
e aperte a sé, I'anima umana deve di norma corsisténraverso il ragionamento
su di sé e mediante la comparazione razionale @acbpaca e non trasparente
alla verita. Cosi la verita per lei sara contraitdla razionalita della parola che
rivelera il vero in maniera negativa in quanto ialaddi ogni possibile parola. Dal
moto circolare del sapersi, I'anima passa all'attel conoscersi, e lo fa
razionalmente, e nell’'atto del conoscere essa,n@mdo circolare in quanto atto
di verita, riferisce di sé a sé, in quanto contemfd sé che contempla. Tale
conoscenza espressa razionalmente nel concetjoréssione dei principi primi,
delle prime verita che attraverso di s€, essaisdera tutto il creato in quanto
razionale. Cosi I'anima conoscera tutto nella maaiba, ogni cosa sara per lei
razionale in quanto ogni cosa avra impressa imatieénte in sé la condizione
della sua esistenza, che €& la pensabilita. Nelomagiento I'anima cogliera
mediatamente, I'immediato, e nel moto elicoidalscdndera esplicando sotto il
nome, le nozioni delle cose, in una sorta di ceezinozionale, e ascendera
poiché il ragionamento la portera, in quanto oa@mamente esplicazione
ricongiungentesi all’'unita, ad intuire, nella cdiotenza, la verita semplice che la
informa in quanto vera. Ecco quindi che non saraclpsa allanima la
conoscenza intuitiva della verita, ma essa, seguelad ragione, vi sara
naturalmente portata, e giunta presso di s€, ngbpiu intimo, essa contemplera
nel modo degli angeli. Cosi sara anche per gli lBngssi, che conoscono
intuitivamente e unitivamente per essenza, nel looio elicoidale, si faranno
raziocinanti nell’anima umana in quanto essenderegalmente in se stessi verita
essi saranno in se medesimi nella verita ancheomalthente. Questo moto
elicoidale delle intelligenze verso il basso e’dalma verso l'alto puo essere lo
stesso moto, esso € un unico movimento spiritéale partecipazione all’eternita
da parte di tutto il creato che fiorisce dell’ei&nrisuona dell’'eternita in quanto
vero. Percio radicarsi nell’eterno vuol dire inaiessenzialmente o cogliere
razionalmente la verita che si svela nel suo esstwale. Tale ritmo attrattivo e
repulsivo e tendente alla stabilita, al punto, ajlaete mediana dell’'equilibrio,
solo nell’equilibrio si trova la veritd in quantols nel punto trova pace
I'universo, e cosi le intelligenze dovranno esserse stesse perché e nel loro

essere in se stesse circoli che esse sono inEgyilnon quindi un tendere fuori
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di sé, ma uno stare in sé. Le anime invece, chehaano visibilita sulla propria
essenza in maniera immediata, dovranno guadagt@ardoro natura, esse
dovranno naturarsi, essenzializzarsi nel sensodcveanno essere intelligenti,
adeguando il loro essere al loro desiderio. Undavohe I'anima giunge alla
trasparenza e gusta il raggio di luce nella sumamieta essa deve riscendere
verso il basso in quanto non é per essenza fatttazaonare nella luce della
contemplazione ma e la sua natura quella di arelaenire, € anima in quanto é
rammemorante. Essa allora sara in equilibrio, stgena, nel punto se riuscira a
farsi brillante nel suo essere viator. Ma veniaini@i@o moto che & quello diritto;
cio che e diritto per eccellenza € I'amore; essbekeggere cid che é alla
partecipazione alla verita che lo fa essere. Coendepintelligenze angeliche, cosi
per le anime il moto diritto € verso il basso iragto moto dello sguardo che si
riflette, e riflettendosi, riflette la verita, suigloggetti, significandosi
trascendendosi, verso lalto in quanto moto erotich desiderio di
ricongiungersi¥®. Tale moto € un unico movimento verso il bass@msw I'alto,
verso 'esterno e verso linterno che fa si chaihea, attraverso le cose che sono
simboli, arrivi alla verita incomprensibile. Essa iBcomprensibile ma e
enigmatica in quanto & dappertutto, e 'anima areala verita, sa che € la verita
quella che cerca, sa allora la verita nella misaraui essa € veritiera, cosi la
verita avra tante forme per ogni sguardo gettalitadana sul mondo. Se I'anima
sapra essere vera, essa sapra ricondurre, atalies§ la molteplicita alla verita,
e allora sara immagine piena e complicante, primagdi contrazione in quanto
afferrante I'eterno nel contingente. Cosi pressteidverranno a parlare gli angeli
che essa vedra nel simbolo che ad essi rimandapoia fissarli in sé in quanto
troppo luminosi, ma li cogliera nelle vestigia gbils essi saranno roveto
ardente, stella cometa, soffio del vento, I'aniragra riconoscerli in quanto essi si
faranno vero spirito, vera anima, vero corpo. B cbe alcune menti illuminate
sono giunte alla visione dell’angelo che annunniaé la verita eterna, vi sono

giunte prima di tutto intellettualmente: hanno weisperché hanno vissuto

124 per approfondire i temi relativi all’Eros-Agapeentestualizzarli nella tradizione che
attraverso Origene e Gregorio di Nissa identifiEads platoico con I’Agape neotestamentaria e
sulla nuova posizione dionigi sul tema vedi in Tutte le opere : Gerarclbieste ; Gerarchia
ecclesiastica ; Nomi divini ; Teologia mistica ;tte¥e/ Dionigi Areopagita ; traduzione di Pietro
Scazzoso ; introduzione, prefazioni, parafrasiemoindici di Enzo Bellini ; quest'opera e' stata
curata dal Centro di ricerche di metafisica delidrsita’ cattolica del Sacro Cuore di Milano. - 2.
ed. - Milano : Rusconi, 1983, la nota 61, p. 310
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intellettualmente della sola verita del Verbo, pazionalmente: hanno visto
perché hanno meditato con amore e pazienza, sesrassia, con ardore, in fine
sensibilmente: hanno visto il corpo dell'angelogbér caste e prive di desideri
impuri. Cosi attraverso i moti degli angeli e dedl@me, si rivela la bellezza del
creato che prima di essere creato, E’ nella megiterdatore in atto purissimo ed
essenzialissimo. E cosiiDI' questi tre movimenti e di quelli sensibili che
avvengono in questo universo, e piu ancora delieode degli stati e dei riposi di
ciascuno, € causa, conservatore e termine I'Esbetl® e buono che sorpassa
ogni stato e moto, sebbene ogni stato e moto vdadai, e si faccia in lui e per
lui, e a causa di lui. Infatti, da lui e grazie ailprocedono la sostanza, la vita
tutta dell’intelligenza, dell’anima e di ogni naturle piccolezze, le uguaglianze,
le grandezze, le misure tutte, i rapporti, le arnegme composizioni degli esseri,
la totalita, le parti, ogni unita e molteplicita,legamenti delle parti, le unioni di
ogni molteplicita, le perfezioni della totalita, lgualita, le quantita, il limite,
'assenza di limite, le congiunzioni, le differenpgni immensita, ogni termine,
tutte le definizioni, tutti gli ordini [...] Per did in breve tutto cio che viene da cio
che & Bello e Buono e dimora in cio che é Bellmwer® e si converte a cio che é
bello e Buont*?>. In questo universo pancalistico e teopanisticeaca posto per
il male??°

Dionigi ne parla: il male, in quanto distruzioneglieesseri € qualcosa che genera
qualcosa, e in quanto tale esiste negli enti finitne avversario del bene, € la
sostanza senza sostanza. Sul piano creaturalezasscessario in quanto, forza
distruttiva, che rende possibile il nuovo e come tntribuisce alla perfezione
dell'insieme; esso e quindi male, opposto al beswp se preso come lotta
all'interno del finito degli opposti, che, tendendosé all’identita, identificano
tutto in loro, scontrandosi cosi nell’opposizioremme il caldo riscaldante col
freddo raffreddante. Il male quindi sara il prezisl ritorno, che ogni creatura
dovra scontare in quanto esclusione della diver8fta se, con la forza della
mente, I'anima riesce a sollevarsi fino alle regimnellettuali e a pregustare la
verita nella sua fonte piu alta, essa, pregustetarhita una, che identica a sé e
onniabbracciante ogni cosa nell’essere semplicecopera con lo sguardo,

2% |bid. IV 10, 151-153, 705C-705D
126 Sulla questione vedistetica della forma : discussioni metodologicheésioni critiche/
Giovanni Santinello. - Padova : Liviana, 1962.
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tornata tra le anime, ogni cosa visibile e la travieella e buona in quanto degna
di essere vista essendo dono di verita e cosi \aurae nel volto del lebbroso la
bellezza che va oltre la privazione in quanto énprdi ogni privazione essendo
essenzialmente non mutabile e immobile nell’etéfflitEcco perché & necessario
per I'anima che cerca Dio ancorarsi all’unitd, edsadeve fare per non
soccombere prima ancora di iniziare la ricercaangtifferenza e nella mancanza;
se si ancora invece a Dio I'anima sara forte inntuaapra di non poter essere
scalfita in quanto riponente se stessa nella ragjiessere di tutte le ragioni. Detto
guesto poniamo orecchio ad un'altra paginaNteni divini dove Dionigi spiega
perché si addice alla divina Tearchia il nome deeRasiamo nell’'undicesimo
capitolo: “E in primo luogo bisogna dire che Dio e l'autoreslth pace-in-se, di
quella generale e di quella particolare, e che emnpera tutte le cose con le altre
secondo la loro unione non confusa. Secondo quesize, ogni cosa €
indivisibilmente unita e senza distanza, e tuttdeiacose, ciascuna secondo la
propria specie, perdurano intatte, nient’altro chebate dalla mescolanza delle
cose contrarie né capaci di indebolire in alcun mddntegrita e la purezza
dellunione. Consideriamo l'unica e semplice natulall’'unione di pace che
unisce tutte le cose a sé e a loro e fra di lorche mantiene tutte senza
mescolanza e temperate nell'abbraccio in confuseute le cose*®. La pace
eterna dell’unione assoluta aperta in sé e a $&,pace del riposare in sé del
creato. Ogni cosa, non cade fuori dall’eternitaémana con I'uno e come tale ha
la sua ragion d’essere nell'essere eterno; cokd misione di pace il creato appare
non come luogo della lotta intestina, della mestdama come il luogo
dell'interconnessione del I'uno con l'altro in quan’essere dell’uno non puod
stare senza l'essere dell’altro, pur rimanendoérci® che ée. Il creato quindi é
perfezione dell’essere 'uno accanto all’altro. &uoeci porta a comprendere forse
meglio la contrazione creativa, in quanto ce landa altra dal non altro prima
della contrazione, poiché luogo che accoglie leep&e potessimo posare sugli
occhi lo sguardo della verita piu pura, e passassimrassegna il creato, noi
troveremmo unito sotto una sola ragione che édressido che & conformemente

all'eternita. Cosi come la verita assoluta e canfta di se stessa a sé, perché

127.Cj riferiamo ovviamente all’esperienza di s. Fresuo al quale il mondo apparve diverso dopo
la conversione tanto da direci® che mi sembrava amaro, mi fu cambiato in dalaafanima e di
corpad.

128 |bid. XI 2, 406-407, 949C
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precisa, cosi la verita partecipata € conforme ans@uanto in equilibrio.
L’equilibrio pud essere, di qualcosa con se stessallora sara l'essere in
equilibrio rimanendo in sé, e questo sara 'eqtidiessenziale di sé con sé, ma
puo anche essere I'equilibrio dell’'uno con l'altrge il primo equilibrio e per
natura, il secondo € per arte e se tutto il creato ha in sé la propria ragione
d’essere, il primo equilibrio sara proprio solo ciid che € in sé aperto
assolutamente a sé in quanto da sé in sé e aigdterCosi I'anima che coglie le
cose sensibili, trovera la pace, in quanto, casud sguardo cogliera il rapporto
che le lega le une alle altre e tale sara un rappadistruttibile in quanto
vincolato alle leggi della natura che la ragionglieonella forma piu perfetta in
sé. Nell'anima razionale, che tutto pondera, laepaara I'equilibrio della
proporzione che in quanto verita comparativa shhaogo dove I'armonia sara
quadripartita nei quattro termini proporzionali. lragione poi elevandosi e
unendosi alle potenze intellettuali, contempladaepdi sé in maniera complicata,
nella coincidenza degli opposti, non piu il rappoguindi ma la contemplazione
del punto di unione del tutto col tutto, e in gpahto la pace e senza piu e meno,
senza alterita, in quanto unita essenziale di.tivi I'intelligenza che contempla
in se stessa la verita sara pur sempre essenzialmpaoe della visione. Al di la
c’é la pace in sé, essa e la pace dell’esseretahia sé in quanto € increato ed
eterno; per la Pac#e intelligenze divine, unite ai loro pensieri, 8@ unite anche
alle cose pensate e nuovamente ascendono versmtétto inconcepibile delle
cose collocate sopra lintelligenza. Per lei le @@, unendo le loro diverse
ragioni e raccogliendosi verso una sola purezzaliettuale, avanzano secondo
un loro proprio modo in un cammino ordinato, atteaso un’intelligenza
immateriale e indivisibile, verso I'unione che s@pra ad ogni intelligenza. Per
lei la connessione unica e indissolubile di tutecbse sussiste secondo la sua
divina armonia e si accorda secondo una sua pafetinsonanza o consenso e
naturalita, raccogliendosi senza confusione e coutg in maniera
indissolubile™®. Attraverso il creato, attraverso le intelligenze, anime, i
sensibili, si esplica l'unita; le intelligenze dm intendono se stesse, le
intelligenze superiori e quelle inferiori: rimangom se stesse quando compiono

le loro operazioni, essendo unite ai loro pensgzmbrano uscire fuori quando

1291pid. X1 2, 408-410, 949C-949D-952A

98



by

pensano le cose inferiori e superiori, e in tal smadornano, per quanto e
possibile, a comprendere la causa di tutte le daséntelligenze, pensando cosi,
si uniscono senza dubbio alle cose pensate. Imfatithe pensa si unisce, con la
sua conoscenza a cio che ha conosciuto e pensate, alui che ignora e diviso,
perché non comprende ci0 che non conosce. Dunqiieteliigenza siffatta
pensando, si piega su se stessa senza dividersdfig®, ma rimanendo unita in
sé per mezzo di quelle operazioni per cui e ritiarrea se stessa. Anche nelle
anime si puo trovare un pensiero indiviso e imniaier quando riuniscono i
molti ragionamenti in una sola purezza intellegughllora, infatti, in maniera
adatta a loro avanzano verso l'unitd superioreyesego una certa strada e un
certo ordine. Cosi il contratto € assimilato allacgy in quanto espressione
ritornante a sé della verita attraverso di s€, @gnirazione non € altro che vita
pacifica in quanto permanenza nella pace eternrse anche la corruzione, Il
dolore, la mancanza distruggono la creatura, essedistruggono la pace nella
quale cadono cosl:La Pace perfetta € conservatrice della propriétaonfusa di
ciascuna cosa; essa mantiene con le sue provvideaeiiche tutti gli esseri
imperturbati e non confusi, rispetto a se stegssgetto agli altri e stabilisce ogni
cosa in una potenza solida e indeclinabile versopéce e I'immobilita loro
propria” *°. Se Pace & il Principio, se Pace & il Termine, Rameche la Via che
come tale, in quanto via e ordinata per il ritorla Pace della Pace. Cosi e
attraverso il Cristo, verbo incarnato, massimo i@&td e assoluto, che la pace si
fa carne e sangue, nel corpo, come armonia deftelpaine con le altre, e nelle
anime, come consonanza spirituale delle une caitie, che attraverso il loro
essere differenti nel seguire ognuna la propribasteel loro avere un carattere e
un temperamento diverso, nel loro diverso mod@dianare e sentire, le fa 'una
per l'altra, e tutte insieme, in quanto consonamtiunica anima che é I'anima
della verita che é specchio pacifico dell’animaesa come carattere, di Dio che &
Pace, e nellintelligenze, in quanto costellazigpirituali aperte alla verita e
intendenti, speranti, parlanti, preganti, amanf sola speranza, una sola parola,

una sola preghiera, una sola verita.
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La divina caligine, la via difficile.

Dionigi Pseudo Areopagita scrive un‘altra operarsd, un corpus di opéré che

va sotto il nome diTeologia misticache puo considerarsi all'opposto deé
divinis nominibusSe prima si era trattata la via negativa e p@sjper giungere a
nominare e a negare gli attributi di Dio con ungasso razionale, ora, si tenta una
via breve, oscura, e difficile; infatti se primaesa negato il nome di Dio in vari
modi per eliminare I'esteriorita e per farsi piudadtro col pensiero al mistero,
ora, la caligine, il mistero si fa vivo e negare a&ftributi diviene un negare |l
limite per farsi, nel corpo, nelllanima, nello s hic et nunc, angeliformi,
deiformi. Il negare qui, non € quello di chi non halla da dire ma e di chi
conosce una realta talmente grande che non trgvartde; e allora il negare sara
I'affermare e la parola sara silenzio ontologicbfdesi di Dio in noi. Il testo della
teologia mistica e breve e difficile, in quanto ® discorso in negativo che va
compiuto assimilandosi nella lettura all'esperiemaachiusa nelle parole e il
tentativo di capire € un operazione che va compiuiguesto testo sulla propria
sensibilita in quanto & oscura la parola e moliblgminosa I'esperienza sensibile
nel raccontare il silenzio. Dionigi inizia la tratione, come spesso fa, con una
preghiera ma qui c'e una peculiaritefrinita soprasostanziale superdivina e
superbuona, custode della divina sapienza deiiaristconduci noi direttamente
verso il vertice superconoscibile e splendidissimaltissimo delle Scritture
occulte [...]."**? Si rivolge alla Trinita, perché? Il mistero delldnita & mistero

in quanto incomprensibile e come tale se ci si @uicostare ad esso bisogna
farlo in maniera incomprensibile; esso € stato odett tanti modi, e tali
interpretazioni hanno cercato di avvicinare in ghal modo alla nostra
razionalita, trasfigurandolo nei simboli, 'oscarithe esso e in modo da farne una
verita usufruibile, verificabile, vitale; ogni st fatto in questo senso ha dato
frutti grandiosi in quanto, attingendo spiritualrteeral mistero, ha fatto rilucere
cio che brilla grazie ad esso. Ma un mistero innduaale rimane un mistero e la
forma piu diretta per avvicinarsi ad esso e l'inpoemsibilita; esso riluce piu
chiaro dove é piu scuro. Quindi, Dionigi, non cenéhla trinita sforzandosi di

131 Sulla questione di quante e quali siano le opeBsahigi e sulle fonti a noi pervenute vedi
Dionigi I'Areopagita e il platonismo cristianbSalvatore Lilla. - Brescia : Morcelliana, 20@54
88 3-4
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comprendere, ma non comprendendo affatto, non dactorza alla forza che da
essa emana, che ci chiama in quanto mistero. Quenttienza nel percorso verso
il mistero sara priva di occhi perché nessun ocghio coglierla in quanto
disvelante, invece essa in quanto € vera € misteroe in quanto non e
comprensibile. Cosi essa si svelérglla caligine luminosissima del silenzio che
insegna arcanamente, caligine che fa risplenderemianiera superiore nella
massima oscurita cio che e splendidissimo e chebegante riempie le
intelligenze prive di occhi di splendori meraviglipnella completa intangibilita e
invisibilita” 33, L’arcano non pud essere insegnato come viengyiase una
conoscenza, esso é refrattario al rivelarsi alhodn quanto € insegnamento del
silenzio; il silenzio é il luogo del suono, e cotade € al di l1a di ogni suono in
guanto pienezza prima del suono. Prima che virsisuono c’e il silenzio che non
si puo sentire, cosi anche la nube o caligine elené tale in quanto non é
visibile. Quali intelligenze allora potranno esserempite dalla tenebra, dal
silenzio, se non quelle prive di occhi? Esse chaltimluoghi sono state descritte
come aventi “molti occh®* sono vedenti in quanto mistiche, cieche perché ne
silenzio, sono silenzio ed € per questo che soempite dalla caligine
splendidissima. In quanto sono caligine, sono ziersono tenebra. Ecco allora
che per cogliere I'oro dobbiamo farci silenziosillmepreghiera, dobbiamo
svuotarci del nostro clamore, frenesia, per farenipdel silenzio e farsi silenziosi
vuol dire essere silenzio. E allora dovremo fareneoTimoteo che con un
esercizio attentissimo, abbandona i sensi e leagmeni intellettuali, abbandona
tutte le cose che sono e quelle che non sono. llgineané e né non €, essa e al di
la di ogni determinazione in quanto silenzio argdprativo. Una volta che
abbiamo fatto il vuoto in noi, Dionigi ci dic&n piena ignoranza protenditi, per
qguanto €& possibile, verso l'unione con colui chepesa ogni essere e
conoscenzZd>> l'atto del protendersi qui ha qualcosa di passi&ocome un
lasciarsi andare, lasciarsi prendere, lasciansratt e tale movimento attrattivo e
il farsi in noi della caligine. Lo svuotarsi € siltaneo al riempirsi; come un
librarsi dell’anima, un liberarsi di sé da sé, mmoto destinale, non costretto ma

essenziale, fondale, libero in quanto essenziaknébero, e nel fondo di tale

133 |bid.
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libertd si avverte qualcosa: essa e l'essere libdgae il ritornare-a. L'anima e
come se sentisse di nuovo la liberta dopo tanésate questa libera nuova, non e
grazie a lei, ma € in grazia di qualcuno che la figori dalla prigionia, € un
miracolo che la fa tornare a casa, la rende lilgereornare ad essere cio che
essenzialmente €. In questo librarsi che é unediberata, 'anima si unisce alla
condizione nuova di s€, essa € come se entragessEle se stessa, si unisce nel
senso che si fa unita. Nella caligine I'anima dguaé, € silenzio, € nube. Tale
moto unitivo € pero straordinario poiché I'animiaeliata e librata, come uno che
torna dal sogno bellissimo alla materia, ridisceimlesé, sotto di sé nella sua
prigionia, dimentica, in quanto non puo ricorddneoin visibile, del mistero che in
lei si & compiuto. Ma andiamo per gradi e torniaahdesto cosi ricco e cosi
difficile. C’e un avvertimento preliminare, Dionigi mette in guardia dicendo:
“Ma sta bene attento che nessuno di coloro che pap fiziati ascolti queste
cose; voglio dire quelli che aderiscono alle cobe sono e che non immaginano
che esista alcunché in modo soprasostanziale & degli esseri, ma credono di
conoscere con la propria scienza colui che ha pdstéenebre come proprio

nascondiglié**°

. Qui i non iniziati, non sono i profani, ma sonocerrcatori della
verita, scienziati e i filosofi, che hanno pagatmmo alla verita sacrificando il
mistero soprasostanziale alla ragione, verita grer, aderendo alle cose che sono;
quindi per essi e precluso, anzi deve essere fyatella loro poca sapienza, colui
che ha posto le tenebre a proprio nascondigliaehabra € il silenzio originario
attraverso il quale ogni essere deve passare intguadice della creaturalita di
ogni creatura, e per aprirsi alla tenebra, bis®yumtarsi e lasciarsi liberare e per
farlo non si puo usare la luce della ragione petah@gione € aderente alle cose
che sono, e entifica, e la tenebra in quanto nasten e lo svelato, non € cio che
pud essere oggetto di indagine, che puo esserataeecconquistato, che puod
essere venduto o acquistato ma é l'essere veldtoelte che non puo essere
svelato perché é cio che e. Allora ecco, coloro\abgliono avvicinarsi devono
saper tacere, devono essere rispettosi del miteemdosi silenziosi :Adunque,
non é fuor di proposito il fatto che il divino Mogeeve l'ordine prima di tutto di
purificarsi e poi di separarsi da coloro che nonnsopuri, e quindi dopo una

completa purificazione ode le trombe dai molti Suenvede molte luci che
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emanano raggi puri e diffusi in molte parti; alloegli si separa dalla folla e con
i sacerdoti scelti tocca la sommita delle divinditeaed ivi non ha rapporto
diretto con Dio e non lo vede, essendo Dio invisjbina solo vede il luogo dove

egli era™".

In questo passo Dionigi ripercorre i capitoli idimove e venti
dell’lEsodo; Mose, dopo essersi purificato sale @ wede Dio nella sua Gloria,
ma il luogo, dove egli era: Mose nella caliginesadigine in quanto partecipa del
mistero partecipato, ma come si puo partecipare ntistero? Solo essendo
mistero, essendo caligine. Il silenzio e essenaatm e Mose essendo silenzio
partecipa nel silenzio al silenzio. Ma Mosé vedeyskl vede perché E’, vede il
luogo perché é luogo. Tale partecipazione allanit&vi € ontologicamente
fondante. Se Mose e la caligine, e la caliginévsiasse in s€, Mosé cesserebbe di
essere in quanto si svelerebbe I'arcano della wraéh, si srotolerebbero i cieli,
si romperebbe il mistero nel suo darsi alla vista &l modo cesserebbe I'essere.
Ma andiamo ancora piu in profondita nel testo desofiamoci sul “luogo dove
egli era” e soprattutto sul tempo del verbo essesep € il passato; non & da
intendersi nel senso di uno spostamento, e quindndessere una volta in un
luogo ed ora non piu, ma va inteso in senso onimdofpndante. Quell’ “era” é
per noi, E’; esso é perché ¢ il luogo della cakgia luogo della contrazione, &
luogo del mistero della creazione, e luogo dekligenza che pensa se stessa, e,
perché e verita partecipata...eppure era. Per lduceeBera coincide con “€” in
guanto essa € essenzialmente ci0 che &€ ma essa’drf'@uanto non & I'Esse
Ipsum. Sono, non ero, sono cid che e in quanteptesontologico, sono cio che
era in quanto passato ontologico; I' "e€” e primdlaleontrazione, ed é prima in
quanto é ab-soluto, sciolto dal tempo che é nelta™ L'impossibilita da parte
della mente di pensare I'E’ € data dal fatto chmlogicamente essa e, in quanto
principiata, nell’ “era”, in quanto la sua esistang vincolata al mistero che
rimane mistero, essa non pud concepire il misteetato (che, in quanto svelato,
non € piu mistero e vita per la creatura) percisé esiede nel tempo dell’ “E™,
inaccessibile.

Ma andiamo ancora avanti e cerchiamo nel tef20l€i non c’eé parola o0 nome o
conoscenza; non e tenebra e non € luce, né er®dneerita, € nemmeno esiste di

lei in senso assoluto affermazione o negazione, quando affermiamo o
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neghiamo le cose dopo di lei, non affermiamo néiaago lei; dal momento che
supera ogni affermazione la causa perfetta e sargotli tutte le cose, e sta al di
sopra di ogni negazione I'eccellenza di chi e doialssolutamente e da tutto e sta

b 1% cid che sta al di sopra dell'universo non & un

al di sopra dell'univers
termine dell’'universo in quanto lo trascende nskenplicita veramente attuale,
veramente reale, che E’. Tutto I'universo in quadétoell’era” non e. Cosi ogni
nome, ogni attributo proferito dalla creatura sen@aturale, e quindi sara tenebra
in quanto velante perché per sua natura la créédueavelo. Per cui € piu vero
negare che affermare in quanto vuol dire rimuovaéodgrosamente il velo, e velo
e anche la contrazione individuale di noi pensaintiuovere il velo fin in fondo
vuol dire desiderare ardentemente la possibilittirdpossibile.

Cusano, nello scritto del De Genesis ci dice qusalati grande con poche parole:
la creazione e la conversione dellidentico allfideo. Ogni diverso viene da
guesta conversione, viene dall'identico che si eoteva sé!L’assimilazione
significa la coincidenza della discesa dell'identicel non identico, e I'ascesa del
non identico all'identico. Dunque si puo dire cleedreazione o genesi, € questa
assimilazione all’entita assoluta, perché essa eéhdidentico, identificando,
chiama a sé il nulla o non-ente. Percio i santi harcthiamato la creatura di Dio
similitudine o immagine**®. Ci sono qui due identici che sono lo stesso ¢
identici ma sono diversi in quanto diversamentetide Il primo € I'identita che
sta nel luogo dell'identico, il secondo e il farglentico nell'identificarsi
dell'identico. Cio detto rimane il fatto che cioeck il primo e anche il secondo in
quanto identico e cosi cio che € in se stessoitdgperfetta di sé a sé, sara anche
il secondo in quanto identita identificante lidient a sé. L'identita e I'essere
identico e I'essere identico vuol dire identificac& perd un rapporto di priorita
logica tra I'identificazione e I'essere identicensbrerebbe che la prima preceda e
il secondo segua, in quanto per essere identicalteml 0 a s€, deve identificarsi
con esso. Mentre quindi I'identificazione é in stua@a nel essere se stessa nel
compiersi di sé, l'identico e cio che é identifcatell'identificazione. Ma, si
obbietta, che [lidentificazione essendo identicacia che &, €& posteriore
all'identico che é identico. Sembrerebbe cosi, mtadcandoci dal procedimento

e tentiamo qualcosa di diverso. Dato che siamotigalla priorita dell'identita
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rispetto all’identificazione tramite la priorita lelentificazione sull'identita e ora
di staccarci da questo modo di ragionare congiuwhggnad una prospettiva
superiore in quanto abbracciante lidentificare’idehtita in modo identico in
quanto Principio dell'identificazione e dell'idetii Facciamo un esempio allo
specchio. Quando ci specchiamo ci identifichiama ¢onmagine o meglio
identifichiamo I'immagine con noi, l'identificazi@ne I'identico che si converte
all'identico ma in virtu di cosa l'identico € ideow? Dell'identificazione? Ma
essa a cosa dovra l'identita con sé di sé: eskem® ldi essere identita in virtu di
cio che é al di sopra dell'identita essendo primaghi identificazione e identita.
Esso € Non Altro che identita, ma prima dell'identtsso € Non Altro che non
Altro, non in quanto identico a sé ma in quanto Mdmo. Allora la creazione
come conversione dell'identico all’identico sar&r@ldal non altro in quanto non
altro dall'altro, essa & perché era e perché samaattra in quanto identita ad-
veniente all’essere. Il non altro é. Ogni altragterci pone fuori e ci pone nella
creazione che é appena il non altro € non altron 8lgiu assurdo dire “essere
identico” o “essere diverso” del non altro, in gteaih Non altro € Non altro. Ma
come si compie la conversione all'identico? Netdesusaniano, alla preghiera di
Corrado di spiegare con esempi facili la creazidhegla, risponde con I'esempio
del vetraio:*questo esempio ti potra guidare a sufficienzavdtraio raccoglie il
materiale. Quindi lo dispone convenientemente agid con l'aiuto del fuoco.
Poi, mediante una cannula di ferro collegata conmateria, il vetraio soffia il
suo spirito che penetra nella materia, affinchérlateria riceva la forma del vaso
concepita dalla mente del maestro, mediante ilicaf€l’'artefice e, per mezzo
dello spirito che muove la materia all’'intenzionel dhaestro, il maestro fa il vaso
di vetro dalla materia che e priva di ogni formawdiso. Questa forma, forma la
materia come un vaso di questa specie, perché leriaache ora sottosta alla
forma manca della possibilita universale di essarde le forme di vaso, in
quanto la possibilita universale e specificata ttoaMa quando il maestro, dal
vaso di questa specie, si propone di farne un altron’altra specie, vedendo che
né quel vaso né le sue parti ha la possibilitaidedire quel vaso che ha in mente,
poiché esso € intero e perfetto e le sue parti denparti di questo vaso, fa in
modo che il vaso e i suoi pezzi ritornino nella enat prima, togliendo I'attualita
della forma dalla quale era tenuto insieme; e, qi@ra materia per il suo

scioglimento, é ridotta alla fluidita e alla pos8ita universale, egli fa da essa un

105



altro vaso™*’. Anche se inadeguatamente, in quanto il vetraingeda materia,
da qualcosa che non ha creato e che & quindi preets, Cusano tenta di
spiegare la dinamica della contrazione che & unimewo triadico: Possibilita
per la chiamata, attualita della partecipaziond,lero nesso. L’identico quindi
chiamando ad essere, chiamando allidentita il idemtico, chiama
all'identificazione mediante la forma; cosi dallauthe e I'essere possibilitato ad
essere, I'essere predisposto alla partecipazioeéjamte la forma, I'identico si
identifica nel farsi identico. La materia, la forneail nesso sono relazionate
strettamente e ogni creato le avra come partitotisg della sua craturalita. E
owvio anche che non vi potra essere, se non astrattte, una materia assoluta o
forma assoluta nel creato in quanto visto che siamalla contrazione, ogni
contratto, identificandosi con cid che E’, sara eomposto misto in quanto
partecipazione formale e partecipante material@ tdateria infinita & chiaro che
coincidera con una forma infinita e sara materiaagh, in quanto possibilita di
tutto cid che & in atto e sara presso il creatbrlella creazione, la contrazione
individuale, nella partecipazione alla forma, lianla possibilita d’essere all’atto
della creatura, per cui non vi sara una infinitaito nel creato ma ogni attualita
sara contratta individualmente, specificamente,egeamente. Come quindi
nell'assoluto, l'identita sara tra una potenzanitdi, intesa come possibilita
d’essere e una attualita infinita, intesa come ditiessere di cio che €, cosi anche
il creato risplendera della trinita in modo finiteel partecipare all’attualita del
Verbo, della potenza del creato.

Il linguaggio non aiuta in quanto e vincolato aflaa ratio e alla sua identita,
percio quello che dobbiamo cercare di fare é tradedo; ma se lo trascendiamo
non parliamo piu. Cio credo sia vero ma falso, vierguanto e effettivamente,
fenomenologicamente vero, ma € falso in quantanimiamo a parlare veramente
solo quando smettiamo di parlare e la parola rat&nhe sgorga nel discorso é
dopo il significato, essa spiega, esplica la Pacthlaé Verbo. Quindi se la parola
segue il Verbo essa sara rammemorante il Verbo umantp balbettio
dell'indescrivibile perché memoria di cido che nopassato né futuro né presente

140 i
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ma eterno. Come tale, le anime pure che, elevate &l mistero, hanno
contemplato la grazia rivelata, hanno parlato pec@ono ritenute in s€, hanno
sofferto la solitudine, sono state cacciate, haawtto paura di essere fraintese,
perché troppo facile e troppo difficile suonavaldeo parola; quello che hanno
detto € frammento prezioso, esso € arte nel seagqprio, in quanto € memoria
trasversale e quindi inattuale, del tempo al didel tempo, dell'universo
complicato, disvelato. Se quindi dal Principio @isde il raggio creativo che é
partecipazione di tutte le forme alla forma deltenie, cosi, coloro che sono
ascesi, hanno ripercorso il raggio, sono stati @rinspirati, fondati, creati, e poi
hanno seguito il loro destino spirituale e sonarasip I'espirare é l'atto che va
verso la rottura della contrazione, e desideriostita da sé verso la fonte e per
questo é desiderio di morte di sé nella fonte detta

L'intelletto d’amore, desiderando la verita, nekiderarla, una volta gettato lo
sguardo in essa, ad essa si congiunge, superasdpsrando il limite nel sapere
del limite. Questo avviene perché I'anima, immagiheverita, contemplando la
sua ratio, si sa vera, ma si sa anche buona intguewmnforme al vero.
Bonaventura ce ne parla néiherario, nei due modi con cui I'anima, una volta
che ha trovato Dio per mezzo e nelle vestigia dehto, per mezzo e in sé nell’
immagine di Dio, si posa con lo sguardo in sé, aalpise, per verita. Analizziamo
qualche passo:Primis modus primo et principaliter defigit aspettun ipsum
esse, dicens, quod qui est est primum nomen Deun8es modus defigit
aspectum in ipsum bonum, dicens , hoc esse prinoamem Dei. Primum spectat
potissime ad vetus testamentum, quod maxime pededivinae essentiae
unitatem; unde dictum est Moysi: Ego sum qui suesusdum ad novum, quod
determinat personarum pluralitatem, baptizando iomme Patris et Filii et
Spiritus sancti. Ideo magister noster Christusewsl adolescentem qui servaverat
Legem, ad evangelicam levare perfectionem, nomeitatis Deo principaliter et
praecise attribuit. Nemo inquit bonus nisi solusuBeDamascenus igitur sequens
Moysen dicit quod qui est est primum nomen Deinstus sequens Christium
dicit, quod bonum est primum nomen @i Qui I'anima, una volta passato il
tabernacolo delle vestigia esteriori, e il Santthidenagine della verita, si fa piu

addentro nel tempio e, seguendo le sacre scritgir@troduce nel punto piu
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interno di se stessa, che fissa fuori di sé. Gigoiadi attraverso la luce a fissare
la luce della luce, si ferma e la contempla in thagli differenti Per eius nomen
primarium, quod est esgein eius nomine, quod est bonuper mezzo del primo
modo essa si informa della Verita, nel secondo meska si trasforma nella
Verita. Come lo sguardo dei due cherubini, chéssaho, I'uno davanti all’altro é
un unico sguardo, cosi I'anima, quando contempleetda, ammirandone I'unita,
lo splendore, l'eternita, si fa Verita nello sguardel secondo cherubino che e
sguardo d’amore verso l'unita e tale amore perregserfetto deve essere sguardo
elettivo del Principio su se stesso. Nella comuaioell’'anima dei due sguardi,
I'eternita vera si fa vissuta, esistente, attravérsecchio e il nuovo testamento.
L’Esse Ipsum, gloria eterna e inarrivabile, del Midsraele, si incarna in Cristo,
Buono, salvatore. E la salvezza in Cristo € laezda che trasforma I'anima nello
sguardo alla verita, insomma la Trinita & buonachpé é per I'anima buona. Sara
quindi vissuta nella contemplazione; essa € vissutagni momento della vita
dell’'anima anche se in modo silente, essa e cicpieranima sceglie il bene, e
tutto cio che e buono ha la sua bonta nella supé&ibdrinitaria. Qui ci
avviciniamo a Riccardo di S.Vittore, che, m Trinitaté*®, compie, attraverso
'anima, dopo aver affrontato il problema della ralitd personale nell’'unita
sostanziale, il percorso delllamato allamante agdrocessione dal Padre del
Figlio e dal Padre e dal Figlio dello Spirito Santdanima, piccola forma,
nell'amare se stessa, si stringe a sé, si volgm &3é, e desidera di essere degna
di essere figlia. L'Essere assoluto, amando sesatg®iché infinito, fa essere
infinitamente sé fuori di sé, in quanto Figlio d'arg, e il Figlio, nato dall’'amore
del Padre, non puo non amare a sua volta in quardssenzialmente Amore.
L’anima scopre la Trinita in sé come perfezioneséliche desidera la verita, in
guanto essendo nel raggio di verita, € in Criste, dn quanto Amore, si
ricongiunge al Padre. L’'amore cambia I'anima, ladedegna di essere cio che ¢,
di essere forma della verita, facendola cristifgrih€risto, discende in lei come
nel seno della vergine Maria, e la rende gravidardito. Ecco in che senso essa e
in sé e fuori di sé: & in sé in quanto & veritiérdyori di sé in quanto e in sé
portante la luce che la fa essers fuo transitu Christus est via et ostium,

Christus est scala et vehiculum tamquam propiriaior super arcam Dei

143 a Trinita / Riccardo di S. Vittore ; traduzione, introduziomote e indici a cura di Mario
Spinelli. - Roma : Citta nuova, [1990].

108



collocatum et sacramentum a saeculis absconditifml mistero nascosto nei
secoli € la verita che si rivela nelllanima cheégca, esso € la ragione nascosta in
quanto € il mistero non rivelabile nella creatdéalma rivelato nell’'estasi
all'anima che diviene spirito. L’anima uscendo @a s riempie di Cristo, colei
che, secondo le scritture, ha costruito la cas&esu, ora entra a casa propria
nell'entrare in Cristo. Questa uscita da sé e itasdalla creaturalita per mezzo
del creatore-creatura, assoluto e contratto ch€&iglio. Ecco perché é scala, esso
e il farsi della creatura tramite s€, ed e portguanto attraversato lui, 'anima é
nella verita puntiforme e precisa, assoluta e pgré¢a. Ma I'estasi dell'anima in
Dio & un processo pil intellettuale o pill emotigb@na questione mal posta in
quanto I'anima al di la di se stessa non ha piteyné pensiero né senso in quanto
e al di la della creaturalita, la dove l'oggettoilesoggetto sono lo stesso
nell’istante puntuale, essa non ha piu un dentro &iori, un esterno e un interno
in quanto tutta € tutto in tutto, precisamente taerQuindi I'abbandono della
sensazione e del pensiero, sara necessario pegrsemieparati all’esperienza
mistica in quanto, piu I'anima sara conforme aflfeita, piu essa sara pronta a
liberarsi dalla contrazione individuale, ma sargrizia e solo questa a permettere
all'anima di liberarsi di sé. Questo desiderio driarsi del divino non & un
desiderio di morte, ma ¢ il desiderio di vivereamente, essenzialmente, anche
se per farlo bisognera attraversare la morte. Esklmite, ma se I'anima afferra
cio che € al di la del limite, attraverso la verdalla coincidenza con sé,
ancorandosi all'infinito che vive in lei come urofto, gia intravede la possibilita
dell'impossibile, gia brucia della sua essenza guarirvi meglio, gia e, piu di
quanto era. Si autem quaeras, quomodo haec fiant, interrogatigma non
doctrinam; desiderium, non intellectus; gemitustanais, non studium lectionis;
sponsum, non magistrum; Deum, non hominem; cahgjmeon claritatem,; non
lucem, sed ignem totaliter inflammantem et in Dezxoessivis unctionibus et
ardentissimis affectionibus transferentem. Qui gmdignis Deus est, et huius
caminus est in Jerusalem[.”}f*. Il fuoco interiore che tutto infiamma & I'essenza
che chiama all’essere, I'identico che chiama atitico. C’'e molta differenza tra
sapere che il fuoco brucia e bruciarsi col fuodestasi e il bruciarsi ardendo
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completamente, il nostro rammemorare e solo undfiezido, una scintilla, poca
cosa, che pero puo inflammarsi e ardere.

La mistica ¢ il percorso del fuoco; come il fertbe non € per sé caldo, si riscalda
fino ad arroventarsi e a divenire fluido a contaibm il fuoco, cosi I'anima creata
dall’'espirazione divina, si arroventa nell’aspi@am divina che arde e consuma
cid che non e degno di Dio. Come solo il fuoco ssindile al fuoco cosi solo
'anima divina sara simile al divino. Ma come l'am pu0 raggiungere il
massimo? Come il ferro puo diventare fuoco? Nekemisdel Cristo il massimo
assoluto si & contratto nel corpo di un uomo rimdoeassoluto nella contrazione,
divenendo vero uomo, unico uomo, in quanto umapédettamente in atto nel
Suo essere carne e sangue. Cosi I'anima dovrareasc€risto che e I'umanita
per farsi assoluta in quanto in Lui la contraziénassoluta e I'assoluto contratto.
Ecco perché Cusano, ndbe conjecturis parla delluomo come di una
microcosmo, come di una scala che attraversa iutieato: “'uomo e infatti
Dio, ma non in senso assoluto, perché € uomo; gukion Dio umano. L'uomo e
anche mondo, ma non e contrattamente tutte le pesehé e uomo. Egli percio é
microcosmo o mondo umano. La regione dell'umanitaraccia Dio e I'universo
nel suo potere umano. L'uomo puod essere Dio umagorae Dio, pud essere in
modo umano, angelo umano, bestia umana, leone umanso o qualsiasi altro
essere. Nel potere umano esistono tutti gli emsdo il modo di quel poteré®.
Tutte le cose nelluomo sono nel modo umano co®im sono Dio, e in Cristo
sono Cristo. Cristo & 'uomo divino che é re didde creature, 'uomo terreno € il
discepolo che deve imparare dal maestro qual @al gosto nell’universo, se
bestia 0 se angelo. Cosi I'anima nello svuotarsiesnpie di carita e percorre nel
suo farsi nuda sei tappe come i sei gradini peralicsi ascendeva al trono di re
Salomon&*’. Nel farsi caritatevole, I'anima si fa lucentesasrradia energia in
quanto diviene centro, forma riflettente la soéadel principio in sé. E’ come se
si scaldasse fino a divenire incandescente, esgfi’icendio d’amore. Il primo
grado della carita e la soavita. La soavita € dege puro e semplice del respiro di
Dio, godere del creato, godere della contemplaziomp®so spirituale dello
sguardo in Dio, nella soavitalé reliquie dell’'affannato pensiero fan festa in
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Dio”**® in quanto esso & vacanza e riposo festivo in quanincipio, via e
termine di ogni meditare. Per cui I'anima soaveaéifica in quanto riconduce le
forme nella forma mediante sé, piccola forma. doselo gradino e l'avidita, essa
nel contenere nel suo sguardo la totalita dellmésplendenti, arde dal desiderio
di averne di piu, desidera se stessa, e quinddeesial di la di sé in quanto
desidera assimilarsi tramite sé alla veritd chdoleda, essa allora, come un
piccolo vaso, desidera la rottura in quanto nonaositiene piu e dice:L'anima
mia si elegge una fine violenta e le ossa mie latehgerché “come il cervo
sospira alle acque, cosi I'anima mia sospira adeDio’'** e sospirando essa
rende il fiato in quanto spirito che torna allagate del respiro. Il terzo grado é
la sazieta; L'anima piena di desiderio non desiddra che Dio, essa desidera di
desiderare e come tale € sazia, e rigetta ognepsssogni avere, ogni alimento.
Il quarto grado e l'ebrieta, come l'inebriato siogpa nudo senza rossore, e
sostiene le battiture senza dolore, cosi I'animaabrdimentica del fardello
dell'esistenza, si compiace nel disfarsene, netibra non si accorge di stare
bruciando in quanto tutta protesa e ricolma didk#p. Il quinto gradino € la
sicurezza, I'anima sa di essere a casa, e dallarm@@s potra mai essere gettata
fuori in quanto si fa essa stessa la casa di Deedto grado € la tranquillita che
avvolge I'anima nella pienezza, essa e pacificatiasiienzio dell’eternita: ih

pace factus est locus eft%; essa contempla la totalitd senza perturbamento.

Percorsi dal terzo dei dialoghi dell’idiota

La mente non e esplicazione, ma immagine della Goazone eterna; altra e
'immagine e altra e l'esplicazione; l'uguaglianz I'immagine dell’'unita,
I'esplicazione dell’unita, invece, € la pluralitalid contrazione. Ora, se la mente &
immagine, essa non e esplicazione ma in sé comjicguanto immagine, ogni
cosa; se essa fosse perfetta in atto essa sdeebdgola, la norma, complicante
ogni cosa; ma in quanto finita, la mente ha bisodincogliersi, assimilando a sé

le specie astratte dalla realta sensibile, chepbcata in quanto moltiplicazione
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dell'unita nella pluralita. Nella conversione ad&lla mente attraverso i sensibili
essa si sveglia dal sonno, rimembra, attraversal@oessa sa, cio che essa €. Nel
dare alle esplicazioni dei nomi essa costruisceanshitettura che e per lei il
mondo, fatto per lei in quanto esplicato. Essa @ stessa si costruisce,
rimembrando, sulle strutture cosmiche che vien@soendo. Nel assimilarsi a sé
mediante I'esplicazione di sé essa trova che istessa risiede la verita come
regola del giudizio retto. In quanto immagine dellamplicazione delle
complicazioni essa € verita piu vera dell'esplicat@uanto € sapiente se stessa,
nel sapere se stessa essa vive intellettualmeribereando in sé la verita di sé
essa si assimila a se stessa facendo di sé oglieticerca. Nella coincidenza
intellettuale di pensante e pensato la mente coglgéeverita piu precisa di quella
razionale, che si esprimeva nei rapporti e neltpg@rzioni, essa scopre di essere
verita sul raggio della verita in quanto forma al I'adeguarsi di sé che cerca a
sé che e cercata porta la mente a concepirsi mtbirBe come pensiero che pensa,
e nel pensarsi essa si rende trasparente alla vt la fa essere cio che é. Tale
verita la trascende e la fa essere cio che e, @eedsa altro non e che
partecipazione alla verita. La sua vita allora cmara con il darsi al pensiero
dell'essere nel sapersi, tale circolarita la foml&rasparenza e la fa visibile a sé,
ma essa brama la visone e allora tende a quefiinie partecipato che
I'attraversa nel suo centro, e nel farlo si tragee® gia non pensa piu ma
contempla, e il contemplare & un vibrare della méntse stessa, un trattenere |l
respiro nel tentativo di vedersi attraverso, nehtagBvo di annullarsi per
comprendersi in quanto certa che non e lei I'esselet suo essere. Il fine della
mens allora sara il ricongiungimento a sé precisaene&he equivale a dire,
I'essere verita dischiusa perfettamente in sé é, dusto sara subordinato a tale
finalita. Essa é sostanza viva nel corpo in quamflasma a propria immagine, lo
modella per essere perfetta come la vista modeltaHio per vedere. Cusano ci
propone un bellissimo esempitPreso in mano un bel cucchiaio, continud a
dire: Ho voluto fare un cucchiaio come uno specchio cercato un legno ben
compatto e migliore di tutti. Vi ho applicato glrismenti, con il movimento dei
qguali ho ricavato la proporzione conveniente neflaale potesse risplendere
perfettamente la forma del cucchiaio. Poi ho letagka superficie del cucchiaio
al punto da produrre la forma dello specchio néil@entezza della forma del

cucchiaio, come vedi. Poiché & un cucchiaio beétliss € anche un cucchiaio che

112



€ uno specchio. In esso hai tutti i generi di spéexccioé concavo, convesso,
piano e a colonna: alla base del manico, lo spezgiano, nel manico quello a
colonna, nella concavita del cucchiaio quello comanella convessita quello
convesso. La forma dello specchio non ha avutsdies nel tempo prima del
cucchiaio, ma essa é stata aggiunta da me alla dopnima del cucchiaio grazie
alla perfezione del cucchiaio, affinché appuntgpéafezionasse, e la forma dello
specchio contenesse in sé la forma del cucchiaita #orma dello specchio &
indipendente da quella del cucchiaio: non e, infatel’'essenza dello specchio
che sia anche cucchiaio. Percio se si rompesseprdporzioni senza le quali la
forma del cucchiaio non pud essere, ad esempioi stascasse il manico,
cesserebbe di essere un cucchiaio, ma la forma dpkcchio non cesserebbe per
questo di essere. Cosi Dio, mediante il moto ddbgcricavo dalla materia adatta
la proporzione nella quale risplendesse I'animali@ modo piu perfetto. Ad essa
vi aggiunse la mente quasi specchio vivo nel motte o dettt™"
Temporalmente la mente e stata creata dopo il comp@ essenzialmente,
naturalmente, essa € cio per cui il corpo e sttto £ quindi precede il corpo in
guanto forma sostanziale, specchio vivo, sussistéamtsé senza il corpo ma
perfetta, se unita ad un corpo perfetto. Per quiestgensibilitd e i corpi sono
perfezioni della mente in quanto essa, per lormitex conosce se stessa pur
sussistendo anche se si rompessero le proporzmopor@e. Quindi piu che un
corpo che contiene I'anima, qui siamo vicini a Plotnel sostenere che € I'anima
che contiene il corpo in quanto & cio per cui essatto. Al corpo saranno legate
le facolta vegetative e sensitive, alla mente tolta intellettiva. Cosi se viene
meno il corpo verra meno l'anima vegetativa e dB@sima non l'anima
intellettiva perché essa non sussiste grazie glocona € sostanza separata e
indistruttibile. L'anima intellettiva & perfetta iQquanto ha la sussistenza da sé,
essa € suo corpo e suo nutrimento in quanto cqgpitugle e cibo spirituale.
Ecco perché e sbagliato ritenere che I'anima, wit@ ehe il corpo si disgrega, si
elevi e voli via, essa invece permane nella coifireolo che non si tratta piu di
uno spirito corporale, ma di un corpo spiritualejvero di una corporeita
intelligibile: esiste un corpo intelligibile comeiste una materia intelligibile. La

corporeita della mente sara allora un diverso tpecorpo, non coglibile con i
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mezzi con i quelli si rilevano le auree delle raaliu grossolane, ma sara un corpo
sottile e intellettuale, un corpo interiorizzatoor@i interiorizzati hanno anche le
intelligenze, essi sono perfetti in quanto espoegsdella perfezione dell’essenza
della verita partecipata puramente dall'intelligenPer farcene un’idea dobbiamo
pensare alle membra del nostro corpo in una prisg@etimbolica: ‘Cosi ancora,
se desideri fare ricerche sul corpo spirituale dlsspirito corporeo, t'accorgi
che fra la lucidita spirituale che discende nel portenebroso e la grossezza
corporea che regredisce, cadono due gradi internidionnessione, I'uno piu
vicino allo spirituale, I'altro al corporeo. Quellghe € piu vicino allo spirito non
abbandona del tutto la dimensione del corpo, sicsh@otra chiamare corpo
spirituale, I'altro, un po’ piu depresso, piu vidmalla grossezza corporea, non
abbandona del tutto la dimensione dello spirito,siechiama percio spirito
corporale”®2 Cosi anche i corpi pill scissi avranno lo spirite Ha essere, cosi
come le nature piu semplici avranno un corpo chpeldeziona. Tale dialettica
permea tutto il creato in quanto dialettica di estéa ed interiorita. La prima non
e senza la seconda, la seconda, non e perfetta s&n@ima. Sara tanto piu
perfetta quanto piu riuscira ad interiorizzaretée®rita, pur non riuscendo mai in
modo assoluto a farlo in quanto le intelligenzellenquali si compie questo
movimento, sono create e in quanto tali esse son®aaggi sempiterni del sole
eterno, tolto il sole, sono tolte le intelligenzper questo non potranno mai essere
assolutamente aperte in sé a sé, in quanto sesderfo esse sarebbero I'assoluto.
Immaginiamo lo splendore del primo intelletto cegathe riceve la luce in modo
primo, esso € il primo suono dell’'universo, la minota perfetta che racchiude in
sé ogni sinfonia nella sua semplicita. E poi guard I'ultima intelligenza creata,
che e I'anima umana, che & un suono in cerca d,v@do cerca nel creato; se
solo riuscisse a trovare la nota complicante totehe € tutta in tutto e tutto in
essa, potrebbe salire piu rapida della folgoreuldiltho cielo, in quanto,
risuonerebbe dell’'universo in sé. La potenza deilirea umana e quella di essere
libera, e come Pico ha chiaramente défimella liberta & la sua dignita; quanto
piu sara capace di scegliere in alto, tanto pia easa; non importa se il traguardo
sara oltre di lei, in quanto nell’altezza del desid, e quindi nella pazienza

*2Con. Il c. 10 § 128
%3 De hominis dignitaté G. Pico della Mirandola; a cura di Eugenio GarifRist. anast.]. - Pisa :
Scuola normale superiore, 1985 (stampa 1986).
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dell'attesa di giungere all’altezza, essa ha gjgegato il limite e la usa fragilita,
eleggendo la sua esistenza al desiderio. La graadeéz Cusano sta nell’aver
afferrato I'essenzialita della natura umana e Fgvesto I'uomo nel Cristo e |l
Cristo nelluomo come perfezione dell’'uno nell’altrCosi come il corpo e
perfezione dell’anima, cosi I'umanita & perfeziale Verbo e come 'anima e
ragion d'essere del corpo, cosi Cristo € ragiorssee dellluomo. In questa
chiave vanno letti i due esiti divergenti delle dyrandi opere sistematiche del
Cusanoje congetturee La dotta ignoranzaQuindi I'anima libera dovra trovare
Cristo che e la nota complicante ogni armonia @ saiva nel risuonare di lui.
Cristo ha gia trovato 'umanita e I'ha gia salvata suo sacrificio. La natura
libera dell’'uomo e libera perché é libero I'attanocui il Padre elegge il Figlio ad
essere sovrano del mondo. In quell’atto € gia caaal tutto e la natura umana e
figlia della liberta in quanto essa era attesa’atalinita nella libera elezione del
Figlio. Tale destino eterno €& quello delluomo, exss per essere salvato.
Analizziamo ora un altro passo importanteiritelletto di Dio € una inflessione
dell'intelletto di questo nome “ente”, poiché I'entinteso non entitativamente
(cioé in modo non partecipabile) e Dio. Esso é idena quello che si ha della
sostanza e dell'accidente, ma considerato in attredo, cioe non-flesso. Percio
I'intelletto di Dio abbraccia tutti gli intellettdella sostanza e dell’accidente, ma e
semplice e uno. L’intelletto invece della materiama € una certa flessione
dall'intelletto che si ha del corpo. Se intendcdrpo in modo incorporeo, intendi
la stessa cosa che il corpo significa, ma in moo@rdo perché incorporeo ed
esso &, senza dubbio, l'intelletto della mat&tia qui si parla di forme. Il flettersi
dell'intelletto generato € linformarsi della vexitnel corpo intellettuale. Tale
corpo ¢ la forma che fa essere linteriore esteriarquanto esistente, evidente,
splendente, e nello splendere della forma, la&éniilessa si flette e si partecipa
nel farsi via interiore attraverso I'esterioritdh Dio I'esteriorita coincide con
I'interiorita nell’assoluto. Tale coincidenza nonm@&nifestativa di sé, in quanto
onniabbracciante tutto, essa € una e semplicetellétto divino allora € in-flesso
in quanto inesplicabile poiché tutto esplicato éndututto complicante e come
tale impartecipabile in quanto puntiforme nel sgeege eterno. L'intelletto della

materia invece e la flessione partecipativa deélietto che si fa circolo contratto
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nella sua circolarita nelle forme degli intellatiateriali che sono corpi nei quali
l'interiorita si manifesta esteriormente nel ritara a sé. Se giustamente
compresa, la flessione e significante l'unita esfia in quanto questa € il senso
della flessione. Quindi la pluralita delle menticémplessivamente il ritratto
dell'inflessibilita dell'intelletto divino, in quai® ognuna e il riflesso di esso e, con
le altre, rispecchia I'armonia assoluta. L’'armoimarisce il rapporto tra le parti,
ma essa molto di piu inerisce l'unita in quantaednte di ogni armonia. Cosi
'armonia andra cercata prima che nelle parti, anetitalita che e di per sé
armonica perché rapporto perfetto quindi infingcallora tra le varie menti dovra
sussistere necessariamente un rapporto di compensazi proporzione, come
sussiste all'interno della proporzione armonicaniQgente avra quindi nel suo
destino, nella sua persona, un frammento signifieckntotalita, e ogni frammento
legandosi con l'altro e questo con l'altro ancdoamera un significato totale che
non coincidera con la totalita ma ne sara immagomaplessiva. La possibilita di
intravedere questo risiede nelle singole mentiadolo capacita di cogliere
nell’altro la qualita destinale che egli signifitamodo vero e sorprendente che le
fa unire nel progetto comune. Quindi, attraverssingoli, come attravero un
prisma, si rifrange il raggio fondante nelle esutioni personali che si
manifestano nelle modalita dell’esteriorita neiacbtlello spettro luminoso. E tale
luminosita e I'esplicazione della qualita singolasiee illumina ogni cosa in
maniera singolare. La mente capace di cogliere@ugdiere in sé I'esplicazione,
ovvero quella che sara capace di comprendere eutiesm®ente il diverso come
non altro dal raggio complicante sara aperta abgtto in quanto pro-iettata
nell’esterioritd non come egoita trascendertaima come essenzialmente umana
e quindi intelligente dell’essere dell’'umanita ensapevole del comune destino,
unico volto e unico nome che risplende in ogni esgione singolarissima
dell'uomo. Tale progetto unitivo nasce dal cuordadepirito congetturale ed e
quel ideale che attraverso i precetti pratici daigelo penetra e diviene vita nelle
grandi anime che sono come fiori conformi al verwll'esteriorita come
nell'interiorita. Questa volonta comune e forse di@ maggiormente sfugge allo
sforzo teoretico ma che piu ricade sulla vita pegtse vi fossero al mondo solo

egoita fungenti, con i loro apparati trascenderitadri dal mondo, del tutto chiuse
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in sé e a sé allora l'esteriorita schiaccerebbalrt@nte I'anima rendendola
sofferente nel dolore dell'indifferenza, ma l'idigenza o é libera o0 non é e
I'anima attraverso la ragione intravede la via eéhéa verita e vivendo per la
verita, volgendosi ad essa, liberamente si determadicata nella scintilla della
Sinderesi, che é la Bonta in sé, che la fa buobk@nana buona non e altro che
amore per I'umanita, € il tendere I'orecchio in@sxdel grido dell’altro uomo.

De visione dei: la contemplazione al di la e al diopra di sé

Nel 1453, nel mese di ottobre, Cusano terminadausé di una delle opere piu
sentite, il De visione Dei Dedicata ai monaci benedettini di Tegern¥ee
guest’opera, associando la parola allimmagine tatedi condurre, per via
sperimentale, alla teologia mistica e alla dotteorgnza® Se voglio trascinarvi

in modo umano verso le cose divine, devo farloww similitudine. Ma fra tutte
le opere umane non ho trovato nulla di piu convetgeal nostro proposito,
dell'immagine di uno che tutto veda, il cui visetato dipinto con cosi sottile arte
pittorica che il suo sguardo guarda tutte le cos®ino[...] Ora affinché anche
voi abbiate la pratica che ho io di una tale figusansibile e che essa esige, vi
invio, per l'affetto che ho per voi, la tavoletthec rappresenta la figura di uno
che tutto vede, che chiamo icona di Dio. Appendetelina parete qualsiasi, per
esempio in quella a nord e giratele intorno, frafebtando alla medesima
distanza da essa: guardatela e ciascuno di voiispartera di essere visto da
solo da qualunque luogo l'avra guardata. Al fratetihe € a oriente sembrera che
questo volto lo guardi da oriente. A quello ché&rava a mezzodi che lo guardi da
mezzodi e a quello che & a occidente da occitféhtMediante uno di quei
quadri che rappresentano un volto i cui occhi samdr sempre rivolti
sull'osservatore, da qualunque parte egli si trevipud fare esperienza della
coincidenza degli opposti. Siano gli osservaton onmolti, a destra o a sinistra,
in movimento o fermi, gli occhi del quadro, rimadenimmutati, sono sempre

rivolti su ciascuno e su tutti. Cosi é della vigarhe Dio ha di noi, che complica
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gli opposti, e cosi dovra essere della visione mhiedobbiamo avere di Dio,
elevandoci al di la delle opposizioni, oltre larmmdenza stessa. Sono presenti tre
elementi: il Volto ritratto, esso e il Principioa Imoltitudine dei soggetti
contemplanti, sono le menti create; il raggio cbegiunge I'oggetto al soggetto e
viceversa, esso € il Verbo che accende le mentirché contemplano la verita.
La Verita € una, i partecipanti alla verita sondtma giudizio sulla verita &€ uno
in quanto e lI'essere vero del vero, € molteplioeguanto partecipato e affermato
nell’alteritd. Ogni mente in quanto partecipa alaita € vera nell’atto di essere
ricercante la verita ma essa non sara mai verasalato in quanto partecipante
alla verita nell'alterita. La verita per la menisiede tutta nel raggio che la fa
intendere. Cosi essa, nel contemplare il Volto gea@r il suo volto in quanto
partecipazione alla verita del Volto. Sara cosi itlseio essere volto sara I'essere
cio che essa vede nel Principio che complica ogione. La verita partecipata,
essendo la partecipabilita dei molti all'uno, avaéti volti quante saranno le
menti contemplanti. E ogni volto sara immagine @i che €& al di la di ogni
immagine. Come i punti della circonferenza pur edsetutti equidistanti dal
centro rimangono distinti, cosi le menti pur esgententi, rimangono distinte
nella visione della verita. Per verita partecipsitantende verita che per essere
vera deve inverarsi nelle menti che, sapendosiarsno come vere. Cosi il Volto
dei volti sara Volto partecipato, nell'essere vaitei molti che attraverso di sé
contempleranno cio di cui sono immagine. Allorameochi guarda il ritratto con
il sorriso, lo vedra sorridere e chi piangera lanzepiangere cosi la mente che
contempla la verita la vedra tanto vera quanto gara e trasparente a se stessa.
Quindi: "Chi ti intuisce con volto amoroso, trovera chedhe il tuo volto lo
guarda amorosamente [...] E chi ti guarda con visdigmato, trovera parimenti
indignato il tuo volto [...] Se l'occhio corporeo, gudando attraverso un vetro
rosso, giudica che tutto quanto vede sia ross® atsaverso un vetro verde, che
tutto sia verde, cosi anche I'occhio della mentepito nella contrazione e nella
passione, giudica te, che sei l'oggetto della mestrondo la natura della
contrazione e della passione. L'uomo non pud narmigare umanament&®,
Attraverso I'umanita Dio ha un volto umano e l'uordee contempla la verita,

dovra cercare in se stesso la via per trascend@uindi piu sara aperto
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liberamente alla verita che esso € e piu aderivaltd che attraverso di lui torna a
sé. Tale liberta & fondante in quanto & apertur®raicipio nel quale siamo
pensanti e I'essere mente della mente e tale solgesla liberta di mantenersi
aperti in sé a sé. Piu saremo quindi trasparettiageriremo a cio che siamo
divenendo semplici nella verita, in modo da esseexchi limpidi del Principio:
“Mentre cosi quietamente rifletto, nel silenzio aelbntemplazione, tu o Signore
rispondi parlando nel mio intimo: cerca tu di podsee te stesso, e allora anch’io
saro tuo. O Signore, soavita di ogni dolcezza, laaciato alla mia liberta la
decisione d’essere di me stesso, se lo vorro. ®@nosono di me stesso, tu non
sei mio: altrimenti costringeresti la mia libertpapiché non puoi essere mio, se
prima io non sono di me stesso. E, avendo lascjaésto alla mia liberta, non mi
necessiti, ma attendi ch’io decida di essere distessd™°. La mente libera & la
mente vera, ed e libera e vera quando tende &ssastel tendere alla verita che
attraverso di lei spira. Se essa fosse necessithéssere cio che €, non sarebbe,
perché nel suo essere € iscritto il moto del vealitessere del pensiero. La mente
quindi € aderente alla verita in quanto interiorteeicercante se stessa in liberta,
e libera per la Verita. Nell’attesa di Dio c'é l#avdella mente che brama di
sapersi senza molteplicita, in maniera semplicea &s attesa dall’eternita in
quanto compimento della verita come ricongiungiraedei molti all’'Unita.
Nonostante questo pero essa rimane in viaggio aoedituralita, € come tale nella
caligine dell'ignoranza che € massimamente sapidrgao essere e legato al suo
desiderio, quando verra meno il desiderio, essa sara piu, quando si
scioglieranno gli opposti I'uno nell’altro essa gera il logos che la costituisce.
Ma solo se avviene cio I'anima potra vedere il Badiolo se si sciogliera la
contrazione, solo se si romperanno gli argini digliena essa potra essere potenza
infinita, solo al di la della porta del paradisssa& sara aderenza dell’interiore
all'esteriore: Ti ringrazio, Dio mio, perché mi mostri che non G&#ra via
d’accesso a te, se non quella che a tutti gli uemanche ai piu dotti filosofi,
appare del tutto impraticabile e impossibile; m’haiostrato che non ti si puo
vedere che la dove s’incontra I'impossibile [...] Hovato un luogo, in cui tu
sarai scoperto in maniera rivelata, luogo cintatoalld coincidenza dei

contraddittori. Ed & questo il muro del paradis@] quale tu abiti, la cui porta &
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custodita dallo spirito piu alto della ragione, chéogna vincere se si vuole che
I'ingresso si apra. Ti si potra vedere al di la @etoincidenza dei contraddittori,
non mai al di qua™®. Per riuscire a contemplare il volto di Dio & neegssfarsi
uomo nelluomo, e per fare cio, bisogna sorpassamgomentazione della
ragione e la coincidenza intellettuale e attendée Cristo ci prenda, facendosi
carne e sangue in noi. Come lui rinasce in noi, rm@sciamo in lui in quanto
liberi di essere cio che siamo solo se siamo CrB&r mezzo della mediazione
allora, I'anima si complica nella verita in quamssa € essenzialmente pensiero e
il pensiero € mediazione per natura. La mente ceoratutta la sua forza di
ricongiungersi alla verita di sé in sé, essa claaaediazione che gli consenta il
ricongiungimento e la trova in Cristo, Dio e uonobe porta la verita in seno
all'umanita. L’ anima purificata dal fuoco dello isfp, inizia una nuova vita
seguendo la parola di Cristo che la trasforma regliate, come un vento sottile,
poiché essa non ha piu bisogno di cercare in quantatto quello che cerca in se
stessa perché essa e viaggiatrice e nel suo esseeggio sta la sua patria. Ma
una volta che I'anima si ritira in sé, si ritirallaepropria casa, e attende, che
significato ha questa attesaHe cosa € volgersi al passaggio del Signore dalla
propria tenda se non intendere con finezza la naislglle divine disposizioni e la
grazia del suo aiuto da cio che accade in se st=sdndo un disegno divino? Un
violento terremoto segue lo spirito, e il fuocowegd terremoto, ed un sibilo lieve
dell'aria segue il fuoco. Allora ci si accorge delpresenza del Signorel..3*"
L’anima scossa in sé dalle distrazioni, strappaladontemplazione di sé, in sé
avverte nell’attesa qual € il suo ruolo: essa éinesme di Dio in quanto
contemplante la verita in se stessa. Ecco percde rem avverte Dio nei tumulti
delle passioni e nemmeno nel concetto della memtdp coglie, come una brezza
sottile, la dove il tutto viene a parlare al tutioye lo sguardo si posa su se stesso
in modo incomprensibile. Il respiro sottile non s®uil corpo, non da visioni
terribili ma si limita ad accarezzare la superfidella forma dolcemente, non
dominandola ma facendosi essenzialmente vicinosad @ liberta, per essere
vera manifestazione della gloria divina nel cowotdta creatore e creatura. La
mente non puo resistere a lungo nel trattenerspiro, deve riversarsi fuori di sé

nel godimento del ricordo di cid che € essa stesspianto attualita reggitrice
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della verita. Nell’attendere c’e lo sperare di esgaresa fuori di sé per vedersi
chiaramente, tale sperare € il desiderio dellaomisi La visione € 'uscire dal velo,
uscire dalla tenda per essere faccia a faccia ¢gonNbn piu quindi un vedere
grazie alla verita, ma un vedere la Verita, nongeu mezzo di specchi o enigmi
ma in maniera svelata. L'anima per uscire da sé geve permanere in sé, e farlo
e difficoltoso in quanto é difficoltosa la manenazall’apertura per un flusso
vivente che é l'anima. Rimanere aperti vuol direitemplare se stessi senza
essere trepidanti, e la trepidazione e il vincole «i lega al contratto. Il
contemplarsi dell’anima sara allora un purificgrer innalzarsi, un farsi cava per
risuonare della parola che la chiama al banchettod, egli dice, io sto alla porta
e busso, se uno sente la mia voce e apre la portentrero da lui e cenero con
lui”*®2 La condizione di possibilita del sentire & ilsiacapace di ascoltare e
questo farsi capace e il divenire aperta dell’anatta verita nel suo rimanere in
se stessa nella coincidenza con sé in attesa eieeesmpita e risuonare della
chiamata alla visione. Quanto si dovra aspettaie@gBa aspettare I'altezza del
desiderio, cioe desiderare di desiderare, aspeltiagpettare, trepidare nell'essere
in punta di piedi verso I'altdln questo monte Moseé resta sei giorni, e nel swtdti
viene chiamato al colloquio del Signore. Com’é nistssei giorni compiamo le
nostre opere, e nel settimo riposiamo. Sei giorasgi|amo in questo monte,
quando con molta fatica e forte volonta ci abitugi rimanere in questo stato
sublime per molto tempo. Si viene poi al settimorrg, quando la grande
elevazione della mente diventa una gioia e si asiaza alcuna fatica[...]Mosé
entra nella nube, quando la mente umana, assodattimmensita di quella luce
divina, si assopisce nella dimenticanza di'&& Sei sono i momenti della
conversione dell’anima a s€, essa esce per toenwma per uscire; come in un
cerchio spirituale essa vive di sé vivendo dellat&eche € il centro del suo
ruotare. Si fa veritd vedente quando coglie il sedsl suo moto circolare e
cogliendosi si pensa e pensandosi, €. Nell'attosdpkrsi cerchio si fa pronta a
ricevere la rivelazione della puntiformita, tutanplicata com’e in se stessa. Essa
quindi, come Moseé sul monte, attende per cogliateeka, e una volta che essa si
vede e si mantiene presso di sé inizia una lottappemanere nel luogo della

verita, per farsi casa di Dio e casa della Velita essa tiene accesa in sé. Se Dio
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entra nella casa dellanima, I'anima esce da séepsere se stessa prima di sé.
Essere unita con 'unita, punto col punto, poteta la potenza e come tale si fa
eterna nell’eterno. E’ anima addormentata nellaePassa non ha piu affanno o
sofferenza perché é senza peso, ignorando séosdeche la circondantborme

in questa pace quando, assopita in questa supreamuillita, si dimentica di
tutto cio che ha pensato nell’equilibrio. Cgi dorinéatti non conosce le cose che
gli stanno attorno ed anzi non ricorda piu se stegaiustamente dunque il sonno
rappresenta il trascendimento della mente. Dorme.um quando riposa nella
contemplazione e nellammirazione di Colui che@die é e che solo puo dire:
lo sono Colui che sono (Es. 3, 14"*. Quindi nel sonno I'anima vede Dio, dopo
aver tanto vegliato, dopo aver tanto desideratajesiderato si fa in lei che
desidera e I'anima, in quanto desiderio, nell’ag@are alla cosa desiderata, si
spegne e si addormenta perché vede, sente, asichéiae che é pace di ogni cosa
essendo equilibrio lievissimo dell’essere in sesste Non piu quindi equilibrio
dei contrappesi che stanno 'uno contro l'altrotptirdai bracci della mente che
pondera ma equilibrio essenziale del baricentrosthen sé riposando in sé. La
natura ontologica dell’anima nel sonno viene mutatquanto essa che era per la
veglia, ora e per il sonno, prima era, ora €. Neleglio 'anima & a volte
immemore come uno che si desta dal sogno, essaquuaicordare come puo
ricordare parzialmente o completamente cosa hasémtquello stato. Essendo
uscita da sé si € annullata ed essendosi annsilatalestinata rinascendo in Dio
con un nuovo nome; il nuovo destino ha la forzeDdi e come ogni destino
personale in Dio ha il suo Principio e fine; 'amnohe ha visto Dio quindi sara
brillante della novita e portera in sé inscrittedlto di Dio; se essa non ricordera,
sara il non ricordare il suo destino, se essad&m in modo chiaro e distinto
porra molti enigmi, se essa ricordera in modo cemfil suo destino sara I'attesa
desiderosa del chiarimento, cosi accadde che Mutmecui fu mostrata
chiaramente sul monte l'arca del Signore nella lazéone, la conobbe e la vide
poi familiarmente dopo essere sceso nella Vditfe Ma quali sono i modi di
contemplare dellanima? essa infatti nel contensplea seconda del modo di
guardare della mente, si afferra in modo divetka contemplazione puo variare

in tre modi. Essa infatti ora dilata la mente, deasolleva, talvolta la trasfigura.
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Si ha un allargamento della mente quando I'acumiathéma si allarga e si
rafforza ma non sopravanza la misura dellumanagiuita. La mente viene
sollvata quando la vivacita dellintelligenza, cabp dal raggio divino,
sopravanza la misura senza per altro passare ad wamo e proprio
trascendimento della mente, cosi che vede cid cbepea se stessa, ma non si
stacca dalla dimensione normale del pensiero. Siuhatrascendimento della
mente quando la memoria delle cose presenti vieam®na, per opera della divina
trasfigurazione, trapassa in uno stato nuovo irraggibile al pensiero umano

nella sua normalita®®

. Il primo modo e raggiungibile dallo sforzo umaribo,
terzo e irraggiungibile se non per grazia dividaségcondo € misto in quanto
dipende sia dal massimo sforzo umano, sia dallaaydivina. Nel primo modo,
la mente si fa cerchio dilatandosi nello sguardssaeche prima si volgeva ai
contratti mediante singoli atti assimilativi, orancun sol colpo si assimila a se
dilatandosi nel essere sguardo onniabbracciantee Mezello e raggiungibile
dall'uomo ed € la base, le fondamenta della vénitguanto ancora I'anima a se
stessa in se stessa. Il secondo modo, I'innalzament trasportarsi dell’anima
che é circolo, nel punto che & complicante ogriotarita. Esso € dato da uno
sforzo umano in quanto, nel pensiero di sé la men&ssimila a se stessa, € per
grazia in quanto proprio nell’essere assimilate atessa essa non pensa piu ma e
tenuta in vita, € pensata, nella semplicita nontratta della puntiformita. In
guesto modo quindi si trasporta sulla vetta peeressollevata dalla brezza al
cielo. Nel terzo modo, la trasfigurazione o estiar@énto da sé, I'anima e rapita e
portata in una condizione che essa non conoscessendo un modo dell’'anima;
essa fuori di sé e estraniata perché é trasfigpeatgrazia di Dio, e come tale non
ha memoria, non ha volonta, non ha intelletto nedindell’anima in quanto essa
e e non diviene. Quindi nella contemplazione comye viaggio rimanendo
presso di sé, essa e tutta se stessa, piu dissasfaori di se stessa a seconda
della luce che destinalmente la illumina e che ssgme. La luce é la medesima
come la stessa € la verita cercata, le anime saotie tome i destini e le stelle del
cielo. Esse sono in se stesse destinate ad egsene di scegliere se aprirsi alla
verita accogliendo il proprio destino, riconosceiidaroprio Padre o essere fuori

dal proprio destino, scegliendo le catene dellaasdia, in entrambi i casi esse
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sono destinate ad essere libere essenzialmentestasegnte, in quanto € nel
segreto di ognuna di esse che si cela il destifitua@nita e grazie ad esse, e
custodito il nome innominato che ogni cosa fa essemodo conforme al vero e
al buono. Esse si ricongiungeranno al proprio destero quando si romperanno
le forme, nel rifluire del molteplice all'Unita, koallora da custodi della verita,
diverranno figlie della verita. Tale via di libaré la via scelta da chi ha aderito
alla notizia dell’essere, e I'aderenza vuol diksfrarenza nell’oblio di sé per far
essere cio che e prima di sé in quanto principgoahime che si fanno carico della
verita e quindi della meraviglia che essa suscltgpensiero che pronuncia
I'essere, sono quelle che, come degli scrigni, mgaao sulla soglia senza fare un
passo indietro se non per riprendere lo slancienga fare un passo in avanti, in
quanto essenzialmente arche dell’alleanza, cusietla verita. Esse nel loro
splendere interiore, splendono della verita chéodiscono e che le fa simili a sé
nell'essere splendenti. Nella libera elezione dklita, che accetta in sé la
contrazione per far essere gli esseri e la libddiacreato; esso, risuona nelle
intelligenze, che come le corde di uno strumentbrano in modo diverso lo
stesso accordo. La vibrazione della verita e quingliono che si propaga € solo
grazie al libero atto delle intelligenze di lassiapenetrare nell’atto di sapersi
trasparenti in sé e a sé. L'uomo ¢ intelligenzacqeso, risuona; sentira il suo
suono? Sentira la notizia? Sara capace di prersiecs sé il peso della verita?
Oppure, chiudendosi, sara sordo? C’é una dolcezir@nea negli autori che
tentano di entrare nel mistero della creazionefalmno in punta di piedi, in
silenzio il piu possibile, come se ogni parola igad il loro scopo. Nello scrivere
sulla creazione sentono il peso della responsabditlla fiducia che c’é implicita
nella creazione in quanto desiderio nascosto cheiotglligenza creata sia grata
e renda grazia in liberta. Percio le intelligeneacs complici della creazione nel
loro essere libere per la verita che fa esserelovuole essere perché libero di
essere. Ritornando al testo di Riccardo diciamoatipgimo modo di contemplare
sara riferito questo versetttChi € costei che sale attraverso il deserto coma u
virgola di fumo, nella fragranza di mirra e di im® e di ogni aroma di
profumiere? Al secondo é riferito cid che leggian@hi & costei che s’avanza

quasi aurora sorgente? ed é certamente riferitdeato il fatto che si legge alla
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fine: Chi é costei che sale dal deserto stillantdizie, appoggiata al suo
diletto?"**”. Questa virgola & I'anima che nel deserto dell'os&udelle passioni,
dell'aridita dello spirito, rimemora la casa origita. Essa rifiutera allora gli
idoli, rifiutera persino il suo nome per non cadeedla tentazione di misurare con
guesto ogni cosa ergendosi a verita delle verifauteara ogni conoscenza in
quanto desiderosa di rimanere nella luce originaha la accende, rifiutera i
propri genitori e i propri figli per aderire allara paternita. Essa € come il fumo
profumato, che nell’essere fumo rimane vincolataeserto, al pulviscolo, alla
sabbia ma nell’'essere profumata tende al cielo cildb perché significante
qualitativamente nel suo essere fragranza irripetitio dal quale emana ogni
fragranza che non sta negli elementi quantitaiieud la fragranza e composta ma
nel ricordo inattuale di cido che il profumo sigodi Colei che s’avanza come
I'Aurora é I'anima libera, che coglie in sé la prigpessenza e si fa trasparente
liberamente ad essa nell’essere custode di véstdiberta € veramente divina,
essa e il suono della creazione che complica agrorga. E allora il farsi Aurora
e venire alla luce dell'anima che emana il primggia, che vibra la prima nota e
guesto venire all’essere € un convenire dell’ondbialuce e della luce all’'ombra
nell’luogo dell'aurora che e insieme di luce ed oaltra il giorno e la notte. Ecco
perché il secondo tipo di contemplazione e un esbeno per I'altro di Dio e
dell'uomo, del creatore e della creatura, del pgrego e del partecipante che
nell’aurora, coincidendo, si elevano nell’'unitaaattontemplazione, sopra ogni
molteplicita, nel segreto della divinita che stareamente aperta in sé e a sé. Nel
terzo tipo di contemplazione I'anima e colei chenesé e per sé splendente
nell'essere tutta fuori di s€, essa e nel non ludigeé in quanto e prima di ogni
creaturalita coincidendo con il seme dell'uomo ilw.DNell’'essere nel mistero di
sé, nel suo essere seme, essa € nel mistero di @iodo massimo in quanto il
suo essere prima di essere coincide con l'attesaPddre per il Figlio e di
conseguenza essa si fa figlia nel figlio che e #itonfonte di ogni ricchezza. Ma
I'anima che torna dal deserto € piena di delizigiali sono queste delizie, cosa
porta? Nel deserto di certo non puo aver trovat sdbbia. Il deserto € il luogo
dell’'aridita spirituale, questa aridita € fondanaate a molti significati; essa ¢ |l

trovarsi dell’anima sulla soglia di sé€. Essa, atede interiormente alla verita e
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senza parola, le manca l'acqua per dissetarsi amtquessa soffre I'oblio degl
enti, soffre il quotidiano nel suo essere aderensé. E tale aridita che fa paura
alla mente che si tira indietro, € tale aridita blaeincontrato I'anima nel deserto
guando non ha trovato piu una ragione per spielgatetalita, un desiderio che
regga l'altezza raggiunta, un'immagine che porth & un buon esempio in
guanto una volta giunta nel suo limite essa progasea di se stessa, pur
desiderando se stessa fortemente e senza esitaZiuesto € un limite
invalicabile perché ontologico, nessuna natura pagcendere per natura la
propria natura e I'anima lo sente nel momento inuttia si radica nel pensiero di
sé nella coincidenza di sé pensata con sé pensamsto deserto spirituale é il
piu terribile e temibile perché in esso si celéelatazione che fa cadere in quanto
e come se l'anima si arroventasse nell'essere @rdssé e non trovasse piu
possibile andare oltre, divenire piu rovente, ashesembra che sia chiusa per lei
la sfera del fuoco e che I'unica via sia la discesao gli enti, la caduta. | padri
del deserto, il cui dire € ancora oggi dimentieatpesso irriso come il delirio dei
folli, hanno detto molto e molto hanno vibrato: lhdde Evagrio dicevdse ti vien
meno il coraggio, prega. Prega con timore e tremaan ardore, con sobrieta e
vigilanza. Cosi bisogna pregare, soprattutto a nmtilei nostri nemici invisibili
che sono malvagi e accurati nel male, perché ppalchente su questo punto essi
ci porranno ostacoli*®® Se I'anima, giunta al limite della sua essenzaetéda
caduta, essa € la peggior nemica di se stessaamajdisperando di sé, dispera di
Dio. Per salvarsi da se stessa, per salvarsi dabacreaturalita esplicata essa
dovra trovare appiglio nella preghiera che € verguanto tiene la mente nel vero,
la sorregge come l'acqua tiene la barca a gallsa Bara cio in cui I'anima trovera
ristoro e in essa I'anima vedra qualcosa di hucehe abbandonandosi ad essa
si abbandonera alla parola di Dio, e in qualcheormmhliera I'essenza del limite
che é il superamento. Appoggiandosi alla preghse@poggia allamato che la
sostiene e qui essa e gia fuori di sé in quansvsita di sé, del suo habitus, e si
riempie del Verbo che la fa carne e sangue trasfigiola. Eccoli i doni del
deserto, questi semi spirituali che fanno germogyliaalla sabbia, la vite piu
robusta. Ma in verita c’e ancora un altro deseionascosto e che sta ben piu in

alto, esso é la singolarita assoluta nel suo segrepartecipabile in quanto
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singolarissimo e assolutissimo. Tale deserto € lguehe la creatura non
incontrera mai poiché & morte per essa in quanth lal della vita e della morte,

del creatore e della creatura, al di la del veltad=eaturalita, al di 1a dell’era” e

del “sara”. L'anima prescelta dall’'eternita e gr@ae nel Principio, e per questo
essa € vivente nell’essere eterno di Dio in modeeto. Piu in la in questa sede
non ci &€ dato andare ma cio ci basti in memoriegid@iche era e in attesa di quello

che sara.

L’'uomo povero

“Nostro signore nel Vangelo: “ Un uomo nobile pager un paese lontano per
ottenere un regno e poi vi tornd”. Con queste pamdostro Signore ci insegna a
qual punto 'uomo sia creato nobile nella sua natua qual punto sia divino cio
cui egli puo giungere per grazia e anche come l'aahebba arrivarvi. Queste
parole toccano altresi gran parte della sacra Saria” *°°. Con una citazione del
versetto di Luca (Lc, 19, 12), si apre la grandecsfazione di Meister Eckhart
circa il cammino dell’'uomo nobile. L'uomo ha in st&esso, nascosti, dei semi
spirituali, essi sono stati posti in lui, come @rréeno fertile, in attesa di essere
nella pienezza dei tempi, alberi forti, pieni ditfr maturi. A questi semi e legato
un destino singolare e ogni uomo in essi ha la lotalettuale e il nutrimento
dello spirito, essi sono essenziali alla sua essgnguanto sono I'essenza di tutto
cio che e. Ma 'uomo e gettato lontano dall’origiegli € al di sotto del ricordo e
come tale € immemore del suo compito e relegatpaasato dell'essere,
intrappolato nel velo, convinto di essere padronango in realta € solo polvere
perché di polvere é fatto il suo regno a misuradia. In esso 'uomo € un dio
degli enti, inconsapevole della propria caduteegato tra gli ori delle cose fatue.
Ma nella tenebra esso e luminoso perché intellgent’intelligenza vola al di la
dello spazio e del tempo terreni, portando conreénotizia che é inaudita perché
fuori dall’'utile, 'uomo stesso e in quanto intgkinte, domanda aperta, egli & altro

dal re degli enti, egli e pastore dell’essere ¢héui chiama alla partenza. Ecco
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allora che 'uomo nobile che ascolta in sé la risma destinale che lo chiama a
sé, lascia e parte. Lascia tutto e con esso arecB&esso, uomo vecchio, fatto di
esteriorita, tutto proteso alla morte, per diriggesso il nuovo che é vita eterna in
quanto singolarita portante in sé l'universo. Ma grima di mettersi in viaggio
'uomo scorge I'asperita del cammino, la difficoltal percorso perché la poverta
e difficile e 'uomo nobile che in sé ha nascostemi spirituali, deve fare in sé il
vuoto se vuole coltivarli poiché essi risplendonagermogliano nel silenzio
dell’'anima che nel farsi trasparente a sé si fandivn quanto riflette la verita nel
suo essere per I'essere. Saranno allora sei i gedldi conversione come sei sono
I momenti della discesa della luce nella tenebdeléa ascesa della tenebra alla
luce.”ll primo grado del’'uomo interiore, dell'uomo nuay dice sant’/Agostino, &
qguando I'uomo vive secondo il modello delle perdomene e sante, ma ancora si
muove appoggiandosi alle sedie e tenendosi vicileopareti, ancora si nutre di
latte”*’® una volta che ha infranto le catene, I'anima tephesce dalla tenebra
della caverna, e si dirige faticosamente versautz.l Lei non ha piu nulla per
potersi nascondere a sé, nessun idolo la rassiesss perde sempre piu il
contatto con I'esteriorita, ma nonostante cio n@meéora capace di vedere perché
accecata dalla luce, essa non € abituata all'@téezpadri che I’'hanno preceduta,
e allora si appoggia su di sé, confortata dagingse dalle opere buone, che non
sono buone in sé ma buone perché fatte dal buorsl. €3sa, voltata nella luce,
scorge nel ricordo, nella memoria del passato, stitnolo a proseguire, perché
nelle vestigia sensibili pregusta gia cio che éasapienza:ll secondo grado é
guando ormai non guarda piu soltanto ai modelliegstri, alle persone buone,
ma si affretta e corre verso I'insegnamento e ihgiglio di Dio e della saggezza
divina; volge le spalle allumanita e il volto a @isfugge al grembo della madre
e sorride al Padre*’’. Dopo essersi ambientata ammirando il bene neissif
delle opere buone, essa si volge dall'esplicata a@bmplicazione, e si fa
silenziosa nel ascoltare l'insegnamento di Dio @ essa cosi, abbraccia la
poverta vera che e quella di chi altro non ha geihdesiderio di realizzarsi in
Dio, di essere la sua volonta, il suo destinbtérzo grado € quando I'uomo si
sottrae sempre di piu alla madre, si allontana semgi piu dal suo grembo,

fugge la preoccupazione, rigetta la paura, tant@,cpur se potesse agir male e
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ingiustamente senza scandalizzare nessuno, nonentrebbe comunque |l
desideri; infatti egli € unito a Dio dall'amore alio zelo, finché Dio non lo porti
e non lo immetta nella gioia, nella dolcezza e ipedine nella quale risulta
intollerabile tutto quello che non & uguale a DiG. L'anima, divenuta silenziosa
e ora recettiva e si lascia insegnare, ora essa i per lei ma per Dio, percio
non trema piu e non teme per s€, in quanto unavetdata indistruttibile la guida
ed essa, tutta complicata nella contemplazioneveel, diviene il braccio di Dio,
divenendo servitrice affidabile. Essa € paladiriadbvinita in attesa di diventare
una con il divino, € metallo rovente, in attesaigientare fuoco'll quarto grado

e guando egli sempre piu cresce e si radica nelbaare in Dio, tanto da esser
pronto ad accettare tutto quel che e turbamentotadone, avversita, e a
sopportare la sofferenza di buon grado e volentiesh desiderio e gioid”>. Nel
qguarto grado I'anima & come il fuoco, essa noneseit altro che Dio, come |l
fuoco che tutto consuma nell’essere fuoco, é pradtaccettare anche il male in
quanto € per lei dono di Dio. In lei la mancanzatdntazione, la corruzione si
fanno virtu in quanto si riempiono di essere peddeta loro accidentalita.
Davanti a lei ogni azione &€ una buona azione imnfguagni ente si fa ente
dell'essere e percido uno con I'essétkequinto grado € quando egli vive in pace,
chiuso in se stesso, riposando nella ricchezzaveabbondanza della somma,
inesprimibile Saggezz¥“. La chiusura & apertura all'essere. L'uomo nobkile
pasce di sé e contemplandosi contempla Dio chee gell’'unita. Nulla rompe il
silenzio perché nulla é fuori da esso che e pannlea di Saggezza. In questo
momento I'anima si fa profonda e cio che nei ga@icedenti era mistero ora é
vita per essa poiché essa stessa e mistero; eimaaise la contemplazione a
questo livello poiché essa diviene potenza unitsgmte in tutto poiché tutto e
presente in lei ma senza essere diverso da led athentita semplice. Sulla soglia
della creaturalita essa contempla se stessa dattim, essenzialmente e
liberamente, nella trasparenza si sa destinataoa“Disesto grado e quando
I'uomo e spogliato di se stesso e trasformato dtbnita di Dio; quando é giunto
al perfetto e totale oblio della vita effimera emigorale, ed e portato e
trasfigurato in un’immagine divina, quando e divamfiglio di Dio. Oltre questo
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non esiste un grado piu alto; qui sono pace eterdaterna beatitudine, giacché

fine dell'uomo interiore e dell'uomo nuovo & laavisterna’™

. Questo grado ¢ la
filiazione in Dio delluomo che perde la contrazénvenendo trasformato
essenzialmente nella persona del Cristo che sarieggé l'intera umanita, oltre
guesto grado non si pud andare perché ogni ulii@risarebbe diminuzione della
totalita raggiunta. L'anima che conosce Dio sengl,vé retta perché retto e il
suo sguardo che vede nella chiarezza mattutina Rieicipio il perché
inesplicabile di ogni creato. Impossibile € conoscese stessi, impossibile e
conoscere le cose, impossibile € ogni conoscerngangh sia di Dio perché ogni
sguardo, ogni pensiero cade in lui e esprime lagsiCanima che contempla Dio e
nella pace perché e e sa I'uno nell’'uno e dall'erer I'uno. Cosi 'uomo nobile
giunge al lontano paese che e il piu vicino in qoahpiu interiore, e scopre di
non essere altro dal non altro astraendo se stisss® per essere piu vero e
ritrovandosi non piu solo, ma uno. In questi p&ssihart tenta di annullare Dio
nell'anima, il senso del lungo peregrinare dell'womel deserto, sta tutto nel
tentativo di perdere Dio per congiungersi alla wité. || Dio dell'anima € quello
che l'anima stessa ha eletto come Dio, € l'altecitéicettuale esplicata dalla
mente, questo Dio e l'oggetto della riflessione aame tale rimane altro dal
soggetto riflettente, fin qui siamo ancora quinél ontemplare esteriore. I
passaggio avviene quando I'anima si prende canig®idi Dio, soggettivamente,
intimamente, e procede non piu esteriormente, mavendo tutta se stessa a sé
nella contemplazione della coincidenza fondativh sled essere. Nel tenersi
presso di sé, si annulla perché non si da a pensat@ profusa nella
contemplazione, e come sé fosse fuori di sé in tguauori dal sé esplicato, e
fuori da ogni contrazione vitalél.’anima supera la propria eterna immagine e
cade nel puro nulla di questa eterna immagine; tpues chiama morire nello
spirito. Morire non € altro che essere privato dellita. Quando I'anima scorge
che ogni determinatezza pone l'eterna immagine caliversa e la separa
dall'unita, allora lo spirito fa morire I'io a favee del suo eterno archetipo; e
sorpassa questo rimanendo solo nell’'unita divindl'egsere. Cosi sono beati
coloro che sono morti nel Signéfé®. Qui & chiaro che proprio nel seguirsi

175 H

Ibid.
178 M. Eckhart,Verso il nullg in La visione di Diga cura di E. Zolla in | mistici dell'occidente
vol. | p. 835
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I'anima si supera, essa € in se stessa nulla paché essenza e il nullificare. In
guesto modo si porta fuori dalla vita aderendo aflea vita che é I'aderenza al
nulla che € uno nel nulla, senza determinazionealin termini I'anima ha
inscritta in sé la sorgente del suo essere chélaogo della creaturalita, del velo,
e I'essere dell’anima nel velo vuol dire farsi wmm il velamento e quindi uscire
da ogni velatezza nell’essere velo. Il velo € ciocdi niente pud essere piu
luminoso perché e la condizione di possibilita ghiosvelatezza e come tale e
aperto in sé e a sé nell'essere velo. In questappttiva, il velamento e piu
originario di ogni svelatezza ma piu originario slelamento é I'essere velato del
velo e quindi I'é che sta dentro e sopra del VvE&le prospettiva metafisica, che e
la metafisica della luce, che in parte tocca artetiehart, non puo essere pensata
se non come metafisica della singolarita e delidepgazione. Come abbiamo
piu volte ripetuto, la singolarita assoluta e inteaipabile e partecipata in modo
impartecipabile, in quanto al di sopra di ogni peiftato e partecipante, da ogni
singolo individuo che é singolarita impartecipalulbesé e dall’altro. Cio fa si che
la singolarita contenga in sé essenzialmente irapi@dbilmente la partecipazione
e quindi, con le parole di Eckhart, piu si far&ubto dentro di sé e piu si aderira
alla singolarita che e il farsi partecipi dell'inpecipabile in modo inpartecipabile
perché negazione da parte dell’anima di ogni pgrdegne per partecipare a cio
che sta oltre la partecipabilita e 'impartecipadil Allora “Beati sono i poveri di
spirito”*’” perché hanno nella loro poverta, vuotezza, igreaala via con-dotta
del desiderio di verita che & un unico raggio iiie che attraverso la singolarita,
la sensibilita, l'interiorita di ognuno chiama ad@amando ciascuno a se stesso.
Il Principio € non altro dal principiato, il nontiad € non altro dal non altro in
quanto la singolarita assoluta € non altro da agmgolo. Bisogna pero stare
attenti a non cadere nel cattivo pensiero che hatooHegel, che forse piu di altri
ha osato dire la singolarita, ad affermare chesées coincide con il nulla in
quanto nella dialettica dell’esistenza I'io pengache pensa perfettamente sé,
pensa il nulla in quanto non peh%alnfatti questo presupposto non solo pone in
crisi l'intero senso della domanda che risuonaanefeatura che cadrebbe nella
dimenticanza in un domandare circolare che noréhzapo né coda, ma distrugge

la singolarita intesa come impartecipabilita fongatdi ogni pensiero pensante.

YTMt 5, 3
18 G. W. F. Hegella scienza della logica
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La coscienza assoluta che nel sapersi perfettanéeintsé e per s€, proprio nella
sua semplicita di singolarita e al di fuori e alsdpra della dialettica del pensiero
che pensa sé in quanto € coincidenza attualissemaasalterita in quanto non
altra. Se la si pone nell'alterita come limite d¢oveale all'interiorita delle
intelligenze essa diviene creatura massima in qualtito dalla creatura. Ma e lo
stesso Eckhart a porci sulla giusta via quandd;farsi nulla dell’anima, dice
che essa annulandosi si fa nulla col nulla e quindi con 'uno che e al di la del
nulla in quanto E’ nulla mentre I'anima facendosila aderisce al nulla come
essere nulla di cio che era. Il nulla di Dio haopté ontologica sul nulla della
creatura in quanto e contrazione eterna, essenzarsonale, semplice nella
quale, dalla quale e per la quale la creaturalgailhsuo essere. E quindi
'annullarsi della creatura fino ad intravederelithite creaturale e quindi a
sorpassarlo nell’estasi della grazia € I'esserenlih singolare che é tutt'altro che
vuoto coincidente con l'essere dell’entita ma énpiza attuale partecipata in
modo impartecipabile dall’anima che si fa portarael destino della singolarita
assoluta in modo singolare. Essa pero, in quanitafdovra, per farsi una con
I'uno, che sta al di la della porta del paradisosifpregna del Cristo, ma tale farsi
pieno non e da intendersi come un essere entificataristo ma € un essere
sorretta dove piu lei vacilla da cio che & donspstato e insperato, essa che e
vergine, deve farsi donnaOta osservate e guardate con cura: chi & vergine no
da frutto; se deve fruttificare bisogna necessagate che diventi donna. Donna
e il piu nobile nome che si possa dare all’animalton piu nobile del nome di
vergine. Che l'uomo accolga in sé Dio e bene, guesto accoglimento egli &
vergine; ma che Dio fruttifichi in lui € meglio. facondita di doni & soltanto
ringraziamento per i doni, e un’anima € donna nallea rinnovata riconoscenza
quando genera di nuovo il divino Gesul nel cuore Rislire *’®. L’anima fattasi
vergine nell’essersi svuotata e sterile, essa@ilacidenza logica tra essere e il
nulla del processo astrattivo dagli enti al corgttneralissimo di entita, e come
tale € non essere; ma proprio sulla porta avviénatteso e il miracolo della
grazia. L’anima come la Vergine Maria e eletta agteare nel mistero facendosi
nulla piu che nulla, una con l'uno. Se prima essanailla di privazione ora essa e

nulla in atto che e tutto. Il generare dell’aninegine € un mettere radici al di l1a

"9M. Eckhart,La nascita eternall parte, c. 6
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del muro del paradiso, un fruttificare nel Padre pezzo del Figlio, il farsi piu
singola nella singolaritd del mistero trinitariongolarissimo in quanto figlia
dell'unita e uguaglianza all’'unita. L’anima é figlhel cuore del Padre risuonando

del segreto nome della divinita.

| tre gridi del creaturale

“Dal tamburo mangiai, dal cembalo betA# questo, secondo Firmico Materno, &
il primo grido dell'anima iniziata ai misteri delldivinita, esso corrisponde alla
prima partecipazione che plasma e soffia nellanimaspirito che riempie e
vivifica in armonia. Il tamburo é pelle d’animaleonto, tesa e risuonante, I'anima
che mangia il tamburo e risuonante della vera &ita nota che in essa vibra é |l
suono armonico primo con il quale I'essere vieiesdere come conformarsi del
corpo allo spirito. Come I'anima si tende e suoopra la cenere facendosi pelle
tesa, cosi essa si piega e si fa concava beverideendbalo, riempiendosi di
essere. L'essere risuonante € il contrarsi delt@rebe risponde al creatore e
I'essere concavo e il farsi in ascolto di sé detleatura iniziata alla creaturalita.
Questi doni sono I'inspirium e I'espirium dell’'ur@xso, la sistole e la diastole del
cuore del creatore e della creatura, attraversessli il Principio elegge I'essere
percuotendo il tamburo che si fa pelle vibrante €le®nversione dalla morte alla
vita, dal nulla all’'essere, dal diverso all'idemtie il risuonare del vibrato viene
accolto nella concavita creaturale che e sonoraem$o che nel vibrare trova la
sua voce. Quindi I'essere assoluto, che € paceaeteperturbata, privo d’ogni
limitazione e molteplicita, rompe la quiete di €@gliendo in sé I'essere iniziale
che € come un albero radicato nell'eterno e coamiirprotesi nel creaturale,
nell’abissd®.. Il vibrare & uno ed unico, irripetibile in quartestino dall’eternita,
e in quanto tale e eterno e non ha inizio in quanprima di ogni inizio poiché
seme e destino nascosto nel Logos immutabile, fagtogermogliare. Il primo
virgulto & un vincolo vitale che unisce il suonaespiro, la parola alla voce ed e

edificazione del palazzo dell’anima che €& union@ria di discesa e ascesa, di

180 Firmico MaternoDe errore profanarum religionupXVIlil, 1
181 Come sottolinea E. Zolla, I'arbor inversa compareari luoghi: nella8BhagavadgitaXV, 1-3;
nel Paradiso dantesco XVIII, 28-29
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moto e di quiete, di caos e di ordine, nel vibraitale risuona I'armonia del
Logos. Adamo da San Vittore in un inno dicBtostri cordis organum / nostrae
carnis tympanum / a se dissidentia / armonia teripeet sibi confoederet / pari

consonantiz!®?

in questo dire c'é I'essenza di cio che é la dmey, essa e
armonia che associa i discordi con pari consonaintassere della bilancia che
ha nell’equilibrio il suo perché; anche se essam@giunge mai la massimita in
atto, la precisione assoluta essa e fatta per uagegre I'equilibrio che e pace
eterna al di la dell'opposizione. Lo stato credeiequindi stridore degli opposti,
sofferenza del vincolo ma, per lintelligenza cheasta tra i due bracci della
bilancia, € ordine in modo armonico perché essa ledlce dell’intelligenza nel
creato. L’anima iniziata e posta all'incrocio tradpazio e il tempo, dove il poter
essere e il poter essere stato coincidono nel ldegjontelligenza attuale, e per
questo risuonante e in ascolto di sé. Cosi il oreaé la ragion d'essere della
creatura ma non in senso della causalita linearénnmaodo empatico, come un
risuonare del diverso in modo identico senza cheota prima sia mai raggiunta
precisamente ma in modo che tutto nel rapporto alcnaisplenda nel tendere ad
essa, tendendo a se stesso e all'altro. Ma and@&msecondo grido dell’anima
iniziata: “Sposo, felice sposo, nuova L8 Qui Firmico equipara la seconda
tappa all'immagine delle vergini che con i lumi asg attendono lo sposo.
L’anima iniziata alla creaturalita e tutta risuoteamon € ancora parlante perché
non sa domandare. Essa € in attesa e l'attesalla de#la sposa che nella sua
virtu verginale si abbandona completamente allandite € non ancora ma gia
presente nell’attesa. L'attendere € un momentoadsizione essenziale in quanto
I'anima che e posta nel cardine della bilanciagguilibrio perché contemplante
I'armonia dei pesi e delle vestigia esteriori éaohata all'attesa perché essa e
incapace di desiderare e quindi di domandareghaltre ¢ il farsi prossimi alla
porta dove il minimo e il massimo coincidono e imatghe modo un obliarsi
nell'attesa, un lasciarsi cadere al di la delldiacgenza guardare, in modo pieno e
sicuro non in virtu di sé, perché non c’é nullgili povero e tremante dell’essere

sulla soglia, ma in virtu del desiderio che chiaansé come la corrente chiama la

182 Contenuto in traduzione lrriche sacre/ Adamo di San Vittore ; testo, traduzione, nate e
analisi melodiche a cura di Giuseppe Vecchi. -.Risast. - Bologna : Forni, stampa 1969.
183 Firmico MaternoDe errore profanarum religionupXIX, 1
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nave alla deriva. |l tuo sposo & il tuo Creatot&® e Giovanni Battista éamico

dello spost'®®

e I'anima fattasi verginella si prepara a diverdonna attraverso
lo sposalizid® con lo Spirito Santo che & respiro che rapiscébm lin alto
liberando il tamburo dal tamburo e il cembalo dambalo, sciogliendo il nodo
della contraddizione. In questo secondo momentania tende all’essere della
pietra in cinque modi: si tende ad essa tenderddmmlobilita nell'identita di sé
con sé (pietrificazione), si tende ad essa nelbdesi di rottura di sé come scorza
esteriore verso il sé interiore (depietrificazigretende ad essa come il luogo del
silenzio che non ha altro suono che il silenzie@éis dell'inaudibile), si tende ad
essa come risuonare dellanima come pietra nellanatola indicibile
(interrogazione muta), e si tende alla pietra canerenza ad essa, dove I'anima é
come una mano che stringe il sasso sentendosentitesla superficie del sasso
(in modo empatico). Il terzo grido dell’anima &papto ‘Dio della pietra'®":
guando tutte le cose tacciono, parlano le pieftdoeo dire € inaudito e inudibile
perché cio che parla e I'essere della strutturéapte che sta alla base del palazzo
universale e del regno celeste essendo totalita sielgolarita in modo continuo.
Qui lanima viene rapita e riempita dalla fiammaecha forgia all’esterno
facendola pietra angolare, capace di reggere, conmeve di volta, l'intero
universo in quanto essa e ponte, gradale, che cenaludi l1a dei contraddittori
semplificando in sé ogni diversita nelluguagliandell’identita. E all'interno
come pietra focaia portatrice del fuoco che I'adeealla vita della pietra che ¢ la
natura ignea. Per lldegarda di Bingen tre sonadpneta della pietra: 'umidita
che la rende compatta, la palpabilita che la retmdeabile, il fuoco che la
indurisce. La pietra € umida in quanto e umile édigus, essa € I'elementale piu
povero che non ha altro che la forma di sé chererl avere forma o meglio
'essere compatto di cio che diviene, ovvero ilsfanglobante dell’altro in sé.
Tale caratteristica se rettamente intesa rimarldgatenzialita assolut¥ che & il
fango primordiale nel quale sono nascosti i sentutie le creature, tale materia
potenza totalmente in atto in modo uno, e parziatmattuata nella moltitudine

creata in quanto tensione alla forma dell’'uno. aomda proprieta € la durezza

¥ |saia 54, 5

Gy, 3,29

18 Secondo Origene €antico dei Canticé appunto una pantomima di sposalizio.

87 Firmico MaternoDe errore profanarum religionupXX, 1-6

'8 Non a caso il termine ebraico per dire piettegenche secondo i cabbalisti cristiani & parola
composta dav, padre éen figlio e dalla loro unione o spirito santo.
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dell'essere in atto perfettamente aperto in s&é ehe permane nel suo centro in
modo preciso comprendendo in modo uno tutte le,cesk fuoco €& cid che
trasforma il dormiente in Cristo che e il vincolelrmguale I'anima puo trovare
pace. La terza proprieta e la palpabilita che éuwvame empatica tra cio che
tocca e cio che e toccato, dove I'opposizione $tarao e interno viene superata
nel punto onniabbracciante che tutto comprende im gjuanto vincolo del tutto
con il tutto. L'essere pietrificato e I'essere sitagita nella singolarita ovvero
essere singolo nel segreto del Singolo in quant ed unico essendo nell’'uno,
per I'uno e dall'uno. Nel segreto divino il semel @eeato € come il legno
dell'albero al centro del paradiso, esso € albecooee prima di essere albero e
croce nel senso che e piu albero e piu croce imtqua la voce del legno
primordiale che dice albero e croce conformemergé.d\el farsi pietra 'anima
allora si fara croce e nel farlo sara in sé parrtéee. Questa € la massima gioia
per I'anima poiché e il congiungimento alla patgérmiel farsi desiderio del Padre

nel Figlio come legno che brama la croce.

Rifrazioni e parole

“Pensare che cosi pochi uomini si sforzano di raggése / la porta della vita! /
Non uno che voglia spogliarsi della sua vecchidgi&l® questi versi ci pongono
di fronte al perché ontologico del moto fondangmiointelligenza. Come é
possibile che I'anima che sta tutta in se stesssiddrando di congiungersi a sé
per essere una con l'uno non riesca, pur essentizatraente indirizzata, a
raggiungere il Principio? Cosa la frena e cosa dade pesante e gravata
all'esteriorita? Cosa la tiene schiacciata sottaciato inarrivabile? E la vecchia
pelle ovvero la singolarita come pensiero del siriese. Molto difficile e
rompere con se stessi, impossibile forse, poictié tio che I'anima sa su di sé é
un dire circa l'indicibile punto luminoso che stanpa di sé e senza il quale non
sarebbe. Tale dire & il rifrangersi del raggio gonnhe attraverso il prisma
dell'anima nell’esteriorita e il raccogliere da wadell'intelligenza il molteplice

esplicato per dire di sé nulla piu che nulla maotuh quanto ogni parola e

189 Angelus SilesiusPellegrino cherubicpV, 78, nella traduzione presentelia vie
dell'interiorita / Charles André Bernard. - Cinisello Balsamo : Banlo, 1996
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risonante di sé in modo molteplice. La risonanzaélie la parola dei poeti che
dipinge e risuona dell’anima ma non in modo pregieché nell’esplicato non si
trova la complicazione ma e in maniera vibrantesdl vibrante sara allora la
singolarita esteriore in quanto esplicata e ddacnha interiore in quanto
rammemorante un passato di un sé prima di sé ehal sti sopra e al di la in
guanto piu vero. L'uomo che si pone in ascoltoadgdonanza non pensa piu al sé
esteriore pur pensando attraverso di esso, maadge ad un altro tempo che
altrove abbiamo chiamato passato in quanto pastat@® eterno e semplice, nel
quale I'io e il noi, non sono né io né noi perchrgslarita al di la della pluralita.
Pochi sono giunti alla porta perché pochi hanndgosecchio alle vestigia e al
loro risuonare eterno che é al di la di ogni modbtladtemporalita. fo non muoio
né vivo: Dio stesso muore in me / e cid che deverej anch'egli vive™® e
ancora So che senza di me Dio non puo vivere un istaB ib divento nulla,
egli deve necessariamente rendere lo spititb Tali parole risuonano difficili
perché sono tutte protese al di l1a del tempo, eteliho dove Dio e lo sono uno.
Sembra che in tale dire non si possa muovere usopasdi fuori di Dio perché
non c'e ulteriorita nell'eternita. Tale pensierommemorante ci protegge
dall'oblio e dalla dimenticanza, non dal dimentegualcosa ma dal dimenticare
di aver dimenticato e si dimentica di aver dimeatticperché si & schiacciati
all'esteriorita che riempie la bocca di parole c¢tmn dicono nulla su cio che e
passato ontologico. Silesio nel suo dire si muasegosi dire trasversalmente, in
maniera da portarci dove la parola non ci portalrdasiderio si e allora giunti ad
essere caligine, posti nel velarsi della creatidraimmiriamo senza immagini il
luogo del passaggio, il luogo della creaturalit@&rd” in quanto “era”. Il passato
che rammemora, e il futuro che desidera sono piesserno in quanto modi
della temporalita radicata ontologicamente nel gmes nell’essere “era”

dell”era”( I'"era” in quanto “era”, “€”). Ma se purimembriamo, I’ "era” non

coincide per noi con I' " in quanto l'essere aelcreatura e relegato
essenzialmente nel passato in quanto passato mehpresente in quanto presente
e Mosé non vede il volto del Signore ma il luogtladereaturalita che é il posto
della creatura. Se la creatura fosse posta al dielavelo dell”era” essa non

sarebbe in quanto e proprio nel velarsi che il tore@e. E cosi rimembrare il

190 pid. 1, 32
9% 1bid. I, 8 p. 543
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luogo della creaturalitad, che € il luogo dell’esserdell’intelligenza, € porsi nel
velarsi al di sopra e al di 1a del velato ma méieola soglia del velo. E Silesio ci
dice:"Dov’é il mio soggiorno? Dove tu e io non siamo /N&oil fine ultimo al
quale devo tendere? / La dove non se ne trova. Deve dunque andare? / Devo
salire ancora pil in alto di Dio, in un desettd”>. Questo & un grido dell'anima
che sta sulla soglia e che vuole Dio al di la adajira di sé; qui parla un destino
empatico di una singolarita che vuole il volto do@ nel farlo € come se vibrasse
come la singolarita assoluta che e trascendenteettis alla creatura e
incomparabile con essa. Il deserto al di la del @eaaturale € il presente in quanto
presente essendo I'e che sta al di la del creatatella creatura come interiorita
perfetta e dispiegata che sta in eterno in se astegs“hypertheos”, singolarita
superassolutaPensi tu, pover'uomo, che il clamore della tua @£&ia il canto
che conviene alla quieta Divinit]? il silenzio & la poesia pitl conforme al
Principio ma dopo il silenzio c’é la parola e ni@inso conformi alla parola e nella
parola risuoniamo del silenzio, e per farci prossafta porta dovremo lasciarci
risuonare e non fare forza alla forza che guidaide alla contemplazione.
L'intelligenza, fondata sul raggio creativo dovrasere attraverso il raggio
conforme all’eterno, e se il destino del raggi@ &dlvezza dellumanita essa sara
salva in quanto conforme alla natura umanaSe YVuoi ricevere la rugiada
perlacea della nobile divinita / Ti devi attaccasenza posa alla sua umariitd®
Nellintelligenza dell'uomo é inscritto il suo désb e 'uomo che si congiunge al
suo destino & 'uomo illuminato perché scorge ilaséli la di sé, nellumano

delluomo.

Commento al proemio parmenideo: tentativo in chiavecongetturale e

sguardo retrospettivo sulla strada percorsa.

192\bid. I, 7 p. 544
193bid. 1, 239 p. 546
1% bid. I, 121 p. 552
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19 e cavalle che mi portano, fin dove vuole il micomy anche ora mi
condussero via, dopo che le dee mi ebbero guidata gia molto famosa, che
per ogni citta porta 'uomo che possiede il sapera. venni condotto; la mi
portarono le molto avvedute cavalle tirando il aaye le fanciulle additavano il
cammind. Bisogna farsi silenziosi per lasciare risuonquesto dire cosi vicino e
cosi lontano. Qui c’é chi guida, chi & guidato, tthéporta e chi e trasportato. Le
cavalle sono docili e molto avvedute, esse non samoe i focosi destrieri, che
tirando le redini, rendono schiava I'anima che mwaenta di guidarli, ma sono
docili e si fanno guidare, esse non incatenano emaano libera I'anima che
desidera essere condotta. Nonostante il loro essggegate esse non sono
schiave perché molto avvedute, la loro libertaedsi nel essere servitrici della
verita. Esse sono le ragioni, voci dell'anima chieaserso di esse dice il vero, in
guanto in esse, che conoscono le vie del verogsedamita della verita contratta
nel rapporto. Esse sono molte ma uno € il giogolehiene unite e che le fa
libere, perché solo nel giogo esse sono conforiaivarita in quanto portatrici del
vero. Esse portano il cuore che desidera, I'animellettuale che non ha altri
mezzi per raggiungere l'altezza del suo desidehe €arsi trasportare dalle
ragioni che sono vere per Lei, in quanto € I'anicha le guida sulle vie della
verita. Il motore, I'energia del viaggio sta tutial desiderio del cuore puro che
vuole e ordina di essere condotto facendosi trasparalle dee, sulla via molto
famosa che per ogni citta, porta 'uomo che possiedapere. Le dee sono forme
intelligenti che non tirano il carro come le ragiaell’'anima che discorre ma,
come delle forme contenenti il raggio, guidano doado desideroso dell’anima
che brama la verita e che nel suo bramare, viesecasdata dalle ragioni che la
trasportano dove vuole il suo cuore. Le forme guwdao le luci essenziali della
verita che risplendono come le stelle che guidanaviganti. Queste luci sono
inesprimibili dalla ragione stretta nel giogo peraono troppo semplici per essere
aggiogate dall’anima intellettuale in quanto pitaito e come tali sono luminose
ed evidenti per I'anima che in loro scorge la dwee del desiderio. Mentre
quindi le cavalle portano lI'anima in silenzio, asmedandola nel desiderio,
facendosi come vasi capienti della verita, cheaattrso di esse si conserva nella

195 Utilizzeremo per tutto il capitolo la traduzionieAhgelo Pasquinelli, contenuta ira filosofia
ionica; Pitagora e l'antico pitagorismo; Senofar&aclito; La filosofia eleaticd introduzione,
traduzione e note di Angelo Pasquinelli. - Torir€inaudi, 1958
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memoria del sentiero percorso, le dee sono invekghe trasportano traendo a
sé I'anima che desidera attraverso di loro. L’angr@olei che sta sul carro, e che
pensa guidando e guida contemplando le luci d&.digna e la via dove il cuore
desidera andare, una e la via sulla quale le neltedute cavalle trasportano
I'anima, una é la via che indicano le dee, e questa identica per ogni uomo
che possiede il sapere.

La sofia € posseduta dal’'uomo nel senso che &ymmno, essa e desiderio di
desiderio e percio e fondante essenzialmente ogto dell’anima in quanto moto
di desiderio. Non altra e la verita della ragionen altra € la verita intellettuale,
ma una e sola € la luce del desiderio che attraves & capace di desiderare,
attraverso I'anima conforme al desiderio, e vitteliettuale. L'ultima parte di
questo segmento del proemio € tutta protesa aiiutd venni condotto, la mi
portarono, la additavano le fanciulle. Non ci sdistontinuita nel desiderio che e
tutto proteso ad essere uno con I'uno, non ci sai, ma l'intero universo e
concorde nella direzione e nel verso dello sgualelbanima che desidera. Le
fanciulle, che non sono le dee, ma sono belle dendee, indicano col dito, esse
sono i mirabilia del mondo sensibile, i profumi clathe trasportano al di la di sé
tramite se stessi per mezzo della bellezza, vaxstwakcendenza. L'anima che
contempla le idee luminosissime e rinfrancata destpufanciulle, che sono come
scintille sensibili, tanto la luce delle dee risgle in loro, sono il coronamento
della bella verita. Ma andiamo oltret.’asse infuocato dei mozzi mandava un
suono stridente (poiché da ambo il lati era tradi® due ben curvati cerchi) ogni
qual volta le figlie del Sole, abbandonate le cdska Notte, affrettavano il corso
a guidarmi verso la luce, liberando il capo daii&l®. L’asse dei mozzi non & di
fuoco ma rovente come il fuoco, esso e un simbb&®a rimanda con forza alla
mente. La mente vuole farsi fuoco ma essa norel@léora soffre nel tentativo di
assimilarsi a sé, di farsi una con I'uno, sempticesemplice e si arroventa, stride
e quindi vacilla. L'arroventarsi e il tentativo telmente che sta presso la
coincidenza dei contradditori, di rompere la cotdiizione, di far coincidere sé
pensante a sé pensata per essere se stessa selalicenetallo rovente non e
mai massimamente rovente perché il massimo nomggurao se non dal fuoco

che e in atto massimamente. La mente cosi € cassel'dei mozzi, essa sta tra il
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piu e il meno, come l'asse sta tra i cerchi, e §& Bon puo uscire in quanto é
nella limitazione che trova il suo essere; & prieaagli opposti inconciliabili
perché e al di qua del principio di non-contradahi#. E ogni qual volta le figlie
del Sole affrettano il corso, essa stride. La mest® non € nei ben ricurvi cerchi
ma sta tra di essi, e quindi non cade nella ciritdladel finito, ma tutto lo
attraversa essendo ortogonale ad esso in quantolein_Le figlie del sole non
sono le dee, esse non sono solo guide ma soneelarsivdella verita che non e
semplicemente un vivere intellettuale dell’anim#laneécerca ma un essere presa
totalmente sopra e fuori di sé dalla verita stessmima velata, come I'asse dei
mozzi, stride e lo stridere € un suono che indigscita di qualcosa dalla propria
natura, la perdita dell’'armonia delle parti. Lad#re e I'essere I'anima presso di
sé e quindi presso la porta che conduce al di EdCosi la mente, presa tra gli
opposti, nel suo essere il vincolo di tutto il coeahe attraverso di lei si esplica
nella circolarita, € condizione di possibilita djnd piu € meno in quanto senza di
lei gli opposti non sarebbero opposti poiché maredtee cio che li rende tali
mancando il vincolo universale. L'essere vincold@&che l'arroventa, infatti essa
in sé complica il piu e il meno nella misura in suifa trasparente al essere, ma
essa non potra essere poco piu che stoppino futeigagquanto lontana dal fuoco
che e massimita complicante in atto. Ma qui avvikingpossibile, infatti essa
stessa viene eletta alla svelatezza dalle figllesde che la rendono immagine
perfetta purificata nel fuoco della verita. Queaftrettano il corso svelando il
capo dai veli e cosi rendendo I'anima capace dii fabmplicazione massima,
nella verita, precisa come la punta di un diamaateapace di abbandonare le
case della notte. Essa non potrebbe farlo se nogrpeia, non potrebbe reggere
tale altezza se non fosse mantenuta, contenuta Eanima contiene il corpo, da
qualcosa di massimamente vero che € massimo assotuintratto. Le case della
notte sono le dimore delle ombre e vanno inteseado adeguato in quanto sono
dimore dolorose; sono il luogo della nostalgia, riigdrdo senza speranza perché
caduto nel passato mai piu presente, dove le ormbeenon sono piu, sono
bramose perfino del calore del sangue del montgogzato, come sta scritto
nell’Odissea. Nulla & piu misero di tali luoghi @oka luce non penetra se non per
alimentare il dolore; ma I'anima senza velo si inaaverso la luce, abbandonando
le case della Notte, sorretta dalle figlie del Sta perché le figlie del Sole sono

tante, perché non una come € una la verita ? Noettefmoci a rispondere ma
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continuiamo a leggere:lVi &€ la porta che mette ai sentieri della Nottedel
Giorno, e ai due estremi la chiudono l'architravela soglia di pietra, e la
riempiono, in alto nell’etere, grandi battenti diida Giustizia che molto punisce
tiene le chiavi dall'alterno usd®’. La porta, in quanto tale, conduce, e il suo
condurre € un consentire o negare il transito. iblangiunta presso di essa invano
domanda alla porta di aprirsi per consentire g perché essa € di pietra e la
pietra sta nel suo luogo inaccessibile dalle rgteiedei tremolanti mortali, ma
nonostante cio essa non € una chiusura bensi uhiegee piu che essere un no o
un si essa e la coincidenza al di la di ogni oppose. Essa che complica ogni
opposto nel suo essere, € complicante ogni destigaanto verita e I'anima che
si fa trasparente alla verita si fa essa stesda poguanto si destina ad essere cio
in cui e per cui il vero viene a sé nella creaiarguanto intelligenza libera. Sta
tutto nella liberta il significato della porta, ‘@dima, che e libera, non di fare o
non fare questo o quello ma libera per I'essenzighei viene a farsi carne e
sangue, e nel rispondere alla verita 'anima drdaparente per essere cio che e,
per essere libera di essere vera. Si, noi sianewi libtti i giorni, dice I'opinione
comune, siamo semplicemente liberi, siamo libercip& padroni di fare quel che
si vuole. Questo e il relegarsi nelle case delltdNalove 'uomo e il signore degli
enti, e dove il fuoco gonfia I'anima facendola sig@enell’illusione di essere la
propria ragione, senza ragione. Ma la liberta nomaé posseduta, perché libera e
I'intelligenza che é in viaggio e pronta quindi atbandonare tutto cid che
possiede, per essere piu intimamente viator, restile dell’altezza del desiderio
che é chiamata ad incarnare. Cosi I'anima sulléap®robbligata a fermarsi nel
luogo di se stessa, e l'altezza del suo splendoc® &€he sta nel luogo dello
splendere ed essa e giusta nella misura in cuerkggguardo nella Verita senza
lasciarsi abbacinare dalla luce riflessa in s@uanto non da sé ma in sé splende
la luce. La Giustizia che molto punisce sbarratlada a colui che osa, e l'osare
qui e il domandare il transito in quanto solo laagk puo aprire e chiudere la
porta e solo chi é la chiave puo domandare acqem®heé e risposta coincidente
con la domanda, che apre e chiude, che e e hasacdes intelligenze che
chiesero di entrare furono punite dalla Giustiziee,ccome un fuoco nero e

tempestoso, le privo della luce della Verita, raledple nella Notte eterna delle
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ombre che chiedono senza speranza. Ma andiama Ohck essa allora le
fanciulle rivolsero dolci parole e abili la convieso a toglier per loro in un
baleno la sbarra che chiude la porta; e questaplanco aprendo I'immenso
vano dei battenti e facendo girare I'un dopo l'altnei loro incavi i cardini gravi

di bronzo fissati con i perni e chiodi; e di la ptamente, attraverso la porta, le
fanciulle guidarono carro e cavalli lungo la stratdd®. Soffermiamoci ora sul
luogo della porta e su cio che sta in tale luogserstesso: ci sono cardini, perni e
chiodi. Essi fanno in modo che la porta sia pan&ll’essere cardini consentono
ad essa di aprirsi, nell’essere perni la mantengmtievata, nell’essere chiodi la
fissano. Questi elementi stanno nel loro luogoarstessi e reggono la porta in
guanto liberamente sono cio che sono e sanno eiG@mo, essi simboleggiano le
intelligenze reggitrici. Esse sono potenze, il lessere non e I'essere in viaggio,
ma sono in quanto detengono il luogo della Verigh sapersi immediatamente.
Detenere qui vuol dire sapere, e sapere signifisare responsabili per la verita,
essere aderenti in sé alla verita. Ma la portaegnparta senza i cardini, i battenti, i
chiodi, essi sono elementi imprescindibili in quaaperture di verita, intelligenze
attraverso le quali e per le quali un vero é vbta.se senza di esse e impossibile
I'inverarsi del vero nei veri esse sono destindia werita essenzialmente, in
quanto forme della partecipazione, e attraversouogndi esse, forma
singolarissima, la verita persegue il destino dabwvche e I'identita con l'unita
attraverso la conversione del diverso all'identica.Giustizia che é sulla porta
guardiana del destino e quindi della singolaritagini intelligenza intesa come
forma che in se stessa detiene un destino chentiafe la trascende, essa quindi
non € l'essere giusto di un’azione o di un’affermae, ma [I'essere
essenzialmente conforme al vero nella rettitudieleraggio che fa essere cio che
€, e quindi ogni curvatura sara destinale percligcata nella luminosita del
raggio fondante. Ecco perché la Giustizia non pppocsi alle “dolci parole”
delle fanciulle perché esse sono il destino destash alla verita che si svela nelle
singolarita. Tutte le intelligenze portano il nonpeoprio della verita nella
creaturalitd. L'essere creatura e l'essere vertadéérita. Cosi, nello svelarsi
della verita esse vivono aprendosi e aprendo ibgggio. Le fanciulle, le figlie

del Sole, sono la svelatezza che guida attravé&apertura a sé e come tali sono
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molteplici perché molteplici sono i singoli che lgawo con una voce sola della
Verita che é originariamente svelata, impartecipatanima che attraversa la
porta € colei che passa dalla priorita ontologia delo all’originarieta
attualissima dello svelato, non inteso come loageldel velato ma come cio che
e al di l1a del velamento e dello svelaments.benigna la dea m’accolse, e mi
prese la destra e cosi parld dicendomi queste parblO giovane condotto da
guide immortali che vieni alla nostra casa portatalle cavalle, sii il benvenuto!
Poiché non fu un avverso destino a mandarti pestgueia (che e invero lontana
dallorma delluomo), ma la legge divina e la giizsd. Ma ora devi imparare
ogni cosa e il cuore che non trema della ben rotondrita e le opinioni dei
mortali, in cui non e vera certezza. Ma tuttaviach@ questo imparerai, come
'apparenza debba configurarsi perché possa verameapparir verosimile,
penetrando il tutto in tutti i ser’df>. Qui siamo nella visione della Verita che &
una e onniabbraciante e come tale accoglientenfarghe in lei si apre al vero
nome, nella sua interezza assimilandosi tutta aed&nteriorita cosi da essere
una con l'uno in quanto tutta in tutto. La dea lgeai accoglie chi é destinato ad
essere accolto, che e colui che nel suo essen® Igidfa portatore della verita
conformandosi alla responsabilita della creat@al’e una corrispondenza tra
destino e liberta, noi siamo destinati alla libectze € responsabilita rispetto
all'essenza che siamo, siamo responsabili del mestsere liberi e I'essere liberi &
cio per cui siamo in viaggio nella Verita. La vialld verita € la rottura da parte
dell'anima dell'involucro esteriore al quale essabéualmente schiacciata, questa
comporta l'aprirsi di essa alla tonalita interior@uesta qualitd singolare e
personalissima non € affatto la proiezione egoiele dnodalita dell’esteriorita
nell'io ma e I'essere fondale che € il nome progrio quanto tale incomunicabile
se non ad un interiorita perfettamente dispiegata & capace di saperlo perché
intelligenza originaria. Ecco quindi che in quesg@sso si assiste al risuonare
nell’anima di un sapere inaudito perché originahe € un essere fuori di sé senza
di sé dell’anima che rimane sollevata nell'infinpiavo di determinazioni perché
semplice. Se prima eravamo nel partecipato e ngk@pabile, nella luce e
nell’'ombra, ora siamo al di la, e I'anima con lasazionalita, viene trasportata

ed entra nel mistero che in essa e per essa, sbbad, si fa luminoso. Ma tale
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luminosita non é esteriorita o falsa interiorita si@golarita personalissima che é
puntiforme in quanto coincidenza dell'identico @éntico. Il cammino che
I'anima compie non esce in nessun modo dalla sanjalche tale anima €, in
qguanto I'essere intelligente € coincidente conskes singolarita che sta al di la e
al di sopra delle determinazioni ontiche in quaraggio intimo della creazione
senza il quale, nulla &, perché nessuna esplicazéopossibile se non c'e la
complicazione e tutto cio che & complicazione elligente in quanto partecipa
della verita nel sapersi che € il farsi traspartadendosi, come 'uomo nobile di
Eckhart, poveri, strappandosi dolorosamente ogteriesita. Il cuore che non
trema e il cuore che sa la verita, esso non treenehp non vacilla nell'incertezza
della “cognitio vespertina” ma sa la verita poiéhka Verita, e I'anima ogni volta
che si fa interiore rimanendo presso di sé tentimamente al'immobilita che é
pienezza, e tendendo si illumina in quanto intetig di sé. Ma la precisione
assoluta non é data all’anima velata che e talgusnto € posta nel velo della
creazione, ma come quelle anime prescelte, fattesparenti in liberta, sono state
trascese nella visione cristallina della veritasicmni anima si ricongiungera col
suo nome proprio quando l'esteriorita avra raggidatsua massima esplicazione.
E solo allora ci verra tesa la mano destra e diavevelata la tonalita distintiva
propria di ognuno di noi, solo allora sara in-garih noi la ben rotonda verita che
rimuove il piu e il meno portando i molti punti cente miriadi di stelle del cielo
nel punto dei punti che sta dove le stelle noramil essendo interiorita nascosta

in ognuna di esse.
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