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Capitolo primo

LINEAMENTI TEOLOGICI DELL’UOMO-DONNA
1. Una preoccupazione costante

Il dibattito circa il rapporto uomo-donna e i suoi fondamenti teologici trovano largo impiego all’interno degli scritti di Giovanni Paolo II, in particolare in due importanti documenti come: Mulieris Dignitatem (MD, 1988) e Lettere alle donne (1995), dove sembra emergere  una significativa e profonda rivalutazione quasi di carattere ontologico della donna stessa e del ruolo che ricopre all’interno della società.
A detta dell’autore del saggio di cui ci stiamo occupando, sembrerebbe che all’interno del primo dei due documenti appena citati, si possano scorgere quelli che sono i tratti di una premessa fondamentale a tutta l’indagine, vale a dire: “solo partendo dai fondamenti antropologici e teologici si può cogliere la profondità della dignità e della missione della donna”
, infatti lo stesso autore lascia intendere che alla radice delle relazioni che intercorrono tra Uomo e Donna ci siano una serie di somiglianze e differenze coesistenti negli stessi spazi e negli stessi tempi che permettono di considerare la donna come un essere altro piuttosto che come un’altra cosa
. 
La lettera apostolica MD si dipana lungo scorci di sentieri che principalmente conducono ad evidenziare due tesi antropologiche distinte; la prima protesa a mettere in risalto l’analogia Uomo-Donna con le tre persone della Trinità e le relazioni che all’interno di quest’ultima intervengono per circumsessione, sostenendo da qui la tesi dell’imago Dei, cioè ogni Uomo è creato ad immagine di Dio
; la seconda strettamente connessa alla precedente e per certi versi consecutiva afferma che tutta la sessualità umana è perfettamente inserita (e a nostro avviso anche permeata) dall’imago Dei
. A  partire da queste due affermazioni di MD appare evidente la profonda apertura antropologica auspicata dal magistero di Giovanni Paolo II prima di tutto su un piano strettamente orizzontale all’interno del quale però si creano gli spazi per l’analogia trinitaria.
2. Radici antropologiche dell’unità duale uomo-donna


L’autore analizzando attentamente gli scritti dell’allora pontefice, giunge alla conclusione che l’uomo non può esistere da solo, ed ancor prima è la stessa scrittura che più volte ci lascia intendere ciò, basti ricordare per tutte le vicende della creazione dell’uomo e della donna all’interno del libro della Genesi, ma il di più consiste nel fatto che uomo e donna risultino essere la combinazione perfetta di una unità duale a suo modo di dire, che per noi vale a dire la profonda congiunzione che si instaura tra due  realtà quasi matematiche (+, -) estremamente diverse e forse opposte tra loro.

Quattro per Scola sono i punti cruciali del discorso:

a) L’uomo esiste sempre come essere maschile e femminile.
b) Possiamo caratterizzare il rapporto tra maschile e femminile nello stesso tempo come rapporto di identità e differenza.

c) La sessualità umana e, quindi, la differenza dei sessi, appartiene all’essere dell’uomo ad immagine di Dio.

d) E’ possibile individuare nell’amore sponsale l’analogatum princeps di ogni genere d’amore.

Da questi quattro punti appena elencati possiamo giungere alla conclusione che la sessualità è una dimensione originaria dell’uomo e per nulla derivata come alcune tesi vorrebbero lasciar credere.
3. Il contesto cristologico-trinitario dell’unità duale di uomo-donna


Attraverso l’incarnazione, tutta quanta l’umanità risulta essere elevata ad un rango superiore, essa diviene lo spazio privilegiato nel quale si gioca la relazione Dio-Uomo, l’umanità e di conseguenza la Chiesa stessa vengono considerate come sacramento dell’incontro con Dio, in forza di Cristo stesso sacramento primordiale. L’incontro tra questi dunque certamente è assimilabile all’unione nuziale anzi come Scola ricorda costituiscono la nuova sponsalità che si fonda sull’atto supremo dell’Agàpe divino che oltre al sacrificio della croce, ci ricorda che Cristo è entrato nella nostra vita per far rientrare noi nella sua.

Pertanto l’incarnazione può essere concepita solo nell’ottica della relazione trinitaria che fondamentalmente si esplica nel dinamismo di carattere nuziale che prima all’interno della Trinità stessa e poi nella chiesa, si rende palese e perfettamente perseguibile dall’uomo e dalla donna cementati tra loro dal vincolo della Carità. 


In questa dinamica dove la Chiesa (donna) si pone di fronte a Dio (uomo), come i due amanti del Cantico dei Cantici, Cristo risulta essere l’uomo perfetto e Maria la donna perfetta e immacolata immagine e specchio della Chiesa tutta, che marciando al seguito del crocifisso si muove verso l’amante e si lascia amare del Suo Amore incontenibile e traboccante di primizie a nessun altro concesse.
Capitolo secondo
UOMO-DONNA:

IL SIGNIFICATO DELL’UNITA’ DEI DUE
Due sono i significativi approfondimenti a carattere antropologico che il Santo Padre compie in MD, dopo aver riproposto la dottrina agostiniano-damascena sulla persona umana vista come immagine di Dio.
Da un lato approfondisce la questione partendo dal chiedersi se effettivamente la sessualità umana appartiene o meno all’immagine di Dio
, dall’altro si pone in relazione sinonimica il rapporto uomo-donna come immagine analogica del rapporto di circumsessione trinitaria. 

Sulla scia di questi due orientamenti iniziamo ad approfondire il discorso occupandoci  del significato recondito o meno della formula di unità dei due.
1. L’unità dei due


In estrema sintesi confrontandoci con il celebre racconto del libro della Genesi che recita così: “Dio creò l’uomo a sua immagine; a immagine di Dio lo creò; maschio e femmina li creò”
, comprendiamo in che modo appare caratterizzata la creatura umana che è espressione di unità nella comune umanità e ancor più unità di due.
Da qui si aprono tre fondamentali problematiche:
a) Il significato della duplice incarnazione dell’uomo in maschio e femmina.
b) La relazione uomo-donna come frutto di identità e differenza.

c) Il rapporto tra sessualità e l’essere ad immagine di Dio dell’uomo.
Da questi tre punti e dal loro intrecciarsi si determinano tutte quante le dimensioni antropologiche su cui l’umana sessualità si fonda e in tale prospettiva cercheremo di affrontare questi singoli aspetti nelle loro peculiarità.

a. L’uomo esiste come femmina e come maschio


In precedenza è stato già sottolineato come per comprendere il senso profondo della sessualità è necessario lasciar parlare il dato, pertanto ricordiamo come nessun uomo e nessuna donna possono essere per sé tutto l’uomo
: infatti tutti e due si pongono di fronte carichi della consapevolezza di trovarsi innanzi ad un mistero inaccessibile, che metafisicamente parlando esprime un'altra maniera di compartecipare all’essere, ma che in senso strettamente contingente e collegato, esprime una differenza che si fonda su una particolare modalità di essere sessuati. Tale differenza esprime di conseguenza lo stesso limite costitutivo dell’essere umano, che scopre pian piano di non poter dominare l’altro io che Dio gli ha posto di fronte pertanto questa profonda somiglianza della comune umanità come l’autore ci ricorda, rimane segnata nella profonda alterità, che si esprime appunto nella differenza sessuale
 (e non solo a nostro avviso).  

Su questa alterità profonda, si costituisce quella che sarà una successiva ma subito evidente sensazione di vuoto, dovuta alla mancanza del proprio simile ed è proprio per questo che l’uomo si radica sempre più al’interno delle maglie di una radicale dipendenza, che lo protende suo malgrado alla ricerca del profondo significato dell’essere. La natura sessuata dell’uomo forse è uno dei primi luoghi in cui lo stesso fa esperienza della contingenza che lo caratterizza, del suo limite ontologico che parallelamente esprime un secondo limite ontologico che è il dipendere dell’uomo da Dio. 

La contingenza si rende espressa anche dal fine verso cui tende un po’ tutta la sessualità che è quello della procreazione e del suo strettissimo rapporto di implicanza con la morte. Infatti quest’ultima è contenuta all’interno della stessa procreazione sessuale e nella stessa nascita poiché connessa intimamente al ciclo generativo che apparentemente soltanto sembra estinguersi, ma che con nuova forza ne prepara un altro rinvigorito e rinverdito come le foglie dei sempre verdi.
b. Uomo-donna, identità e differenza


All’interno di questo significato originario della sessualità, come precedentemente espresso, si può cogliere il senso della reciprocità tra uomo e donna così come è obbiettivamente contenuta nell’unità dei due
.

Infatti, prosegue l’autore nel suo discorso, l’esperienza della contingenza non impedisce, ma urge al ritrovamento di sé nella scoperta dell’altro: “questa è carne della mia carne e osso delle mie ossa”
, ed è proprio dall’identità nella differenza che qui vi si può scorgere, che nasce la reciprocità tra uomo e donna, dipinta nel documento pontificio come la strada che conduce alla comunione interpersonale
. Da qui dunque l’ulteriore necessità di pensare i due dati costitutivi di questa reciprocità: l’identità e la differenza che esprimono ciò per cui l’uomo è stato creato, vale a dire l’unità dei due.


La MD afferma a tal proposito che l’unità dei due, si fonda sull’assoluta parità nell’essere persona ribadendo che sia l’uomo che la donna hanno in comune l’umanità che costituisce la conditio sine qua non viene a mancare il dono di sé. Proseguendo l’autore sottolinea le non poche difficoltà che si creano quando si deve indagare circa le differenze, differenze che proprio lungo il corso dei secoli hanno contribuito a generare nei confronti della donna discriminazioni di sorta che talvolta per non dire spesso si radicano in terreni poco fertili e ammalati di strenuo ed inutile maschilismo.

La lettera apostolica traccia due rilievi. Da un lato afferma che le risorse personali della femminilità non sono certamente minori di quelle della mascolinità, piuttosto sono solo differenti; dall’altro, mette in guardia le donne dal rischio di voler cercare una sorta di parità che poi porta alla loro mascolinizzazione, che finirebbe certamente per produrre effetti innaturali e deformanti. Abolendo le differenze la donna ne uscirebbe certamente impoverita e per assurdo addirittura mutilata del suo esistere ontologico
.
2. Il fondamento dell’unità dei due


Il carattere costitutivo della relazione tra Dio e l’uomo, che la stessa rivelazione ci permette di cogliere è certamente l’identificazione dell’imago Dei.

a. Sessualità umana e comunione interpersonale


Il punto da cui si deve partire è certamente quello di comprendere se la sessualità umana possa essere riconducibile ad una figura d’uomo considerato come immagine di Dio, dove possa configurarsi un differenza qualitativa tra l’uomo stesso e tutto il resto della realtà animale.

Certamente non si può negare che Genesi 1, 27 orienta a pensare che l’umana sessualità sia parte dell’immagine, come non può essere negata o ignorata la concezione agostiniano-tomista che colloca l’imago dei nella mens, intesa come luogo dell’intelligenza e della volontà, quindi della natura propriamente razionale dell’uomo, non distaccata allo stesso tempo dalla profonda unità di corpo e anima che costituiscono la sua stessa integralità. Pertanto prosegue Scola, l’uomo non è l’immagine di Dio […], ma è ad immagine di Dio
, espressione che lascia intendere un dinamismo di fondo che trova compimento nella dinamica relazionale. 
“La sessualità umana dunque possiede una destinazione sacramentale in quanto linguaggio del corpo che rivela l’io nella sua integralità personale. E questo perché è parte costitutiva dell’essere dell’uomo ad immagine di Dio”
. 
b. L’unità dei due e la comunione trinitaria

Si può dire che ogni persona umana possiede una qualità comunionale, che la apre ontologicamente all’alterità, poiché fondata (sempre ontologicamente) sulla comunione dialogica con il suo Creatore, che si adopera in una profonda catabasi producendo nell’uomo l’effetto anabatico che punta ad una convergenza intrasensoriale nella quale l’uomo risulta profondamente congiunto al suo Creatore e definitivamente elevato allo stato divino.



I figli di Dio che vivono in comunione attuano questa dimensione dell’imago Trinitas che si compie eminentemente nella congiunzione enotica coniugale
. L’alterità nella perfetta uguaglianza rende ragione, una volta che per grazia il Mistero si è svelato o meglio rivelato, dell’esistenza dell’alterità nella differenza. Ora l’alterità nella differenza si documenta in modo eminente nella reciprocità uomo-donna
. 
c. Reciprocità uomo-donna e reciprocità Cristo-Chiesa  

Nel capitolo settimo della MD, scorgiamo un ultimo approfondimento dell’esistere umano come unità duale di maschio e femmina, il santo padre sviluppa la dimensione simbolica del grande mistero e afferma che il simbolo dello Sposo riferito a Cristo è di genere maschile ed esprime inoltre il carattere sponsale dell’amore tra Dio e l’Uomo
. Appare ovvio a questo punto identificare la Chiesa con la Sposa e soprattutto identificare in essa sia uomini che donne come simbolo femminile.

Grandi teologi come Barth e Balthasar non esitano a tal proposito ad affermare che il compimento di questa unità duale maschio-femmina la si trova proprio nei rapporti di parallelismo tra Cristo-Sposo e Chiesa Sposa i quali si rendono perfettamente evidenti all’interno della dinamica ecologica che trova espressione nell’Eucaristia. L’Agnello che fu immolato celebra la sua unione nuziale attraverso il sangue sparso sulla croce.


E’ proprio a partire da ciò che si trova la realizzazione perfetta della dinamica etica insita nella dignità di ogni uomo e di ogni donna, oltre che della loro dimensione sponsale.

Capitolo terzo

L’IMAGO DEI E LA SESSUALITA’ UMANA

La connessione tra l’immagine di Dio e la differenza sessuale (maschio-femmina) può essere sostenuta su solide basi esegetiche e dogmatiche?


Questo è l’interrogativo che l’autore si pone a questo punto del discorso, senza però pretendere di voler dare una risposta esauriente, offrendo solo un contributo all’indagine sul tema. Prosegue percorrendo due tappe, la prima rivolta ad enucleare la dottrina di MD nel contesto catechetico di Giovanni Paolo II in ambito di amore sponsale, la seconda ornata di considerazioni di approfondimento a livello biblico-teologico.
1. Sessualità, principio e imago dei

Senza alcun dubbio, pur nella sua inevitabile stringatezza, il paragrafo sei della MD, contiene una valutazione di carattere antropologico davvero interessante circa l’umana sessualità.

La stessa, senza negare la somiglianza sul piano bio-istintuale con quella animale è decisamente elevata, come l’autore afferma, ad immagine di Dio
. Indubbiamente il tutto non è privo di conseguenze.

Lo scopo dunque dell’analisi che il papa conduce è certamente quello di giungere al principio. Il pontefice rifacendosi ai racconti della creazione individua quest’ultimo come coincidente con la vita dell’uomo originario, sotteso dal lasso di tempo che si colloca dalla creazione fino al peccato originale. Ed addirittura esso ne risulta manifesto proprio nel momento in cui viene commesso il peccato originale, vale a dire che si mostrano tutte e due le condizioni in cui l’uomo versava, quella di innocenza originaria e quella di peccaminosità originaria.


A partire dagli sviluppi inerenti a questa premessa ci si arriva a domandare come l’uomo possa poi giungere ad una autocoscienza che lo identifichi e lo determini come persona? Certamente una risposta può essere che l’uomo vi giunge attraverso la via del corpo, anche se non esaurisce esso tutto il discorso.


Attraverso il copro egli giunge non solo a comprendere il concetto di creato ma riesce anche a collocarsi come parte visibile di esso, distinguendosi dunque dagli altri animali. Soltanto dopo aver scoperto il significato originario del corpo  e dunque della sua solitudine, l’uomo ne coglie il carattere bisessuato e comprende il valore del secondo livello di solitudine, relativo al rapporto maschio-femmina.

A questo punto la possibilità di una communio personarum tra l’uomo e la donna spiega la decisione di Dio di fornire all’uomo un ausilio che trova la sua pienezza nel fatto di esistere come persona per la persona. L’unità per cui l’uomo e la donna diventano una carne sola possiede in tal modo, fin dall’inizio, il carattere di una scelta. Proprio in Genesi 2, 25 contempliamo l’innocenza originaria, che apre al profondo significato di questa unione che si realizza sempre più a immagine di Dio. Tale innocenza è contenuta all’interno della grazia creatrice che dona appunto un’esistenza vissuta nel reciproco e disinteressato dono di sé. Proprio dalla crescente consapevolezza di questo sacramento primordiale, l’uomo può scoprire il reale senso della conoscenza che si esplica attraverso le categorie bibliche e giungere nella generazione ad imporre il nome ad un suo simile. Questo possesso che ne viene determinato, questa volta non combacia con l’innocenza originaria ma fuoriesce dall’esperienza della sofferenza e della morte.

2. Conclusioni       

Non c’è alcun dubbio sul fatto che l’uomo mediante il suo corpo risulti in comunicazione interattiva con il cosmo e la sua realtà, ma esso tuttavia trascende il cosmo stesso proprio nel suo corpo:  infatti la sua sessualità è differente da quella animale, questo ci permette di affermare la diversità dell’uomo non soltanto per la sua profonda natura spirituale ma anche per il suo corpo e ciò che in esso vi è di più intimo. Il corpo dunque, come lo stesso autore afferma, esponendo il pensiero del papa, “esprime la persona... tutta la persona”
.  

Capitolo quarto
DINAMISMI DELLA NUZIALITA’:
AFFEZIONE, AMORE E SESSUALITA’

1. L’umana nuzialità

L’autore apre questa sezione facendo riferimento al celebre saggio sull’amore dello scrittore J. Pieper, il quale incomincia il suo lavoro elencando a modo di indagine, una varietà di lemmi che nel corso delle stagioni sono stati impiegati per indicare il fenomeno amoroso, constatando che il numero di questi termini è davvero elevato e non solo, essi ricoprono tutte le gamme di questa ipotetica cartina tornasole, andando da significati grevi fino a semantiche di elevata spiritualità. 

Altri scrittori approfondendo, giungono a definire due categorie generali, quella dell’Amore-dono e quella dell’Amore-bisogno, sottolineando come il primo tipo sia effettivamente quello più meritevole di definirsi degno di Dio e quindi vero. In ogni modo a tal proposito è stato scritto davvero tanto, molto lo ritroviamo anche nella letteratura patristica, con Agostino su tutti, pertanto sorvoleremo su le altre teorie e ci soffermeremo di più sull’analisi di tre aspetti fondamentali del dinamismo nuziale: l’affezione, l’amore e la sessualità.
2.L’affezione


Il cardinale Scola rifacendosi ad una definizione di vocabolario introduce il suo discorso dicendo che per affezione è da intendersi qualsiasi tipo di modificazione di coscienza, dovuti ad agenti estranei alla coscienza stessa. Ma a questo punto qual è la modificazione che avviene quando un soggetto è affetto da amore?


L’opera di Freud sembrerebbe quella più appropriata a rispondere ad un tale interrogativo, fondamentalmente la modificazione prodotta dall’affezione svela nell’io l’esistenza di un inconscio inteso come fattore determinante, anche se non esclusivo, della vita affettiva dell’io
. “L’inconscio è il luogo della necessità, è una terra senza libertà”
.


Proseguendo senza dilungarci troppo sulle varie altre teorie, ma passando in breve per Tommaso d’Aquino, vediamo come il doctor Angelicus parla di un tipo di amore che chiama di desiderio (complacentia) o amore affettivo, di un secondo livello che chiama amore di benevolentia o di dilectio conseguente ad una scelta elettiva, radicata nella profonda libertà che tale scelta comporta. Si dovrà tuttavia tener sempre conto che nella natura umana esiste un amore di desiderio che precede la libera scelta, anche se poi da questa dovrà essere investito. In estrema sintesi l’amore naturale di desiderio è un inclinazione verso un bene suscitata dal fatto che ogni essere, in quanto tale, è buono e perciò appetibile.
 3.L’amore


[...]Cosa significa l’invito evangelico a rinnegare se stessi per seguire Cristo? Questa sembra essere la domanda cardine attorno alla quale può essere intessuto il nostro discorso.

Scola risponde: “Significa perdersi per ritrovarsi!”.

L’amore di sé a tal proposito risulta illegittimo nel momento in cui l’uomo perde il fine ultimo di questa dinamica, cioè perde di vista Dio ed egli stesso lo sostituisce ponendosi al centro dell’attenzione o addirittura scagliandosi contro. Dio tuttavia non può essere mai usato per scopi infimi e bugiardi, pertanto si rende necessario entrare nell’ottica che non si può godere di ogni bene umano se non in povertà di spirito e aperti a ricevere quelli che sono i doni di Dio da tempo preparati per noi. Dio dunque risulta il termine ultimo del desiderio che deve compiersi in benevolenza, cosciente, lucida, filiale.

Per San Tommaso il più bell’atto di libertà nell’Amore di Dio consiste nell’aderire in modo pienamente consapevole, al movimento naturale verso Dio, inscritto nel desiderio della nostra natura creata di realizzare il bene, il proprio bene.
4. Sessualità

Con la caduta Adamo rinuncia a questo abbandono amorevole e in​nocente all'Altro e autonomizza la sua libertà contrapponendosi alla li​bertà di Dio. Ogni opposizione è anche una affermazione. Per affermare se stesso Adamo si oppone e, quindi, si inoltra con i suoi discendenti sulla strada spesso dolorosa dell'esistenza storica (il peccato radicalizza il dram​ma della contingenza).

L'incrinatura della sessualità decaduta è documentata dalla Scrittu​ra in due dati: «...nel dolore partorirai i figli» (Gen 3, 16) Quindi la sessua​lità si connette al dolore, che è corruzione, decadimento, anticipo di mor​te. Perciò la sessualità nella sua destinazione, cioè la fecondità, si lega alla morte ancor più marcatamente che nel normale avvicendamento della spe​cie. Questo è un dato da non sottovalutare. Qui la morte fa sentire il suo peso metafisico. Non è più pensabile come il naturale giungere a compi​mento di un ciclo di vita. Qui la morte diventa laida tragedia. Il dogma cat​tolico ha sempre posto un nesso di causalità diretta tra il peccato originale e la morte, evidenziando il sembiante di auto-annichilimento che per il peccato è connesso al morire. Nelle parole di Dio alla donna: «verso tuo marito sarà il tuo istinto, ma egli ti dominerà» (Gen 3,16) è messo in evidenza un ulteriore segno di​stintivo della sessualità decaduta: il potere affettivo che è all'origine di una tra le più gravi forme di schiavitù tra gli uomini. La sessualità non è più  avvolta dalla potenza dell'anima che permette al corpo di irrag​giare la bellezza della persona, ma può diventare un'espressione della vo​lontà di potenza, del dominio dell'uomo sull'uomo fino a cosificarlo. A questo proposito il testo scritturistico sembra far trasparire un diverso mo​do di relazione della donna rispetto all'uomo. Il potere della donna sembra essere legato ad un istinto di seduzione, mentre quello dell'uomo è più di​rettamente, brutalmente espressivo di una volontà di potenza.

Dolore (morte) e volontà di potenza rendono la sessualità luogo dram​matico di divisione dentro l'uomo e tra gli uomini. Per quanto la cultura do​minante si sforzi, in una sorta di nichilismo gaio, di ridurre la sessualità a li​vello ludico, essa non cessa di svelare nel dramma l'uomo all'uomo.

Queste sono le conseguenze del peccato originale sull'umana ses​sualità che, anche dopo la redenzione, sono lasciate all'uomo in vista della lotta della libertà per la propria verità. Se però il peccato non è l'ultima parola, perché la prima e ultima parola è Gesù Cristo morto e risorto, è giusto chiederci come l'uomo sia chiamato a vivere la sua sessualità, a par​tire dalla redenzione, che si comunica a lui nella diversa qualità del rap​porto uomo-donna instaurata dal sacramento del matrimonio. Cristo lega indissolubilmente la relazione uomo-donna, propria del matrimonio cri​stiano, a quella tra Cristo e la Chiesa, così che queste due realtà non sono più interpretabili separatamente l'una dall'altra. La relazione tra uomo-donna e Cristo-Chiesa diviene cosi stretta che i due misteri si comprendo​no solo l'uno attraverso l'altro.

  5. Verso il mistero nuziale


Con la redenzione operata da Cristo appare nella storia un modello di fecondità distinto, anche se correlato, al modello di fecondità uomo-donna. Anzi la stessa sessualità uomo-donna è come presa dentro il dina​mismo di questa nuova sessualità per diventare il simbolo di questa nuova fecondità. Il concetto di sessualità si dilata misteriosamente in quello di nu​zialità. La nuzialità (sponsalità) non è più unicamente riferibile alla moda​lità del rapporto tra uomo e donna, per diventare un punto di vista sui rap​porti tra Dio e l'uomo. Ripetiamo che è la Bibbia stessa ad usare di questa logica: si parla delle nozze dell'Agnello, nell'Apocalisse, per descrivere la definitività del Paradiso. E già Osea e Geremia si riferivano a questo sim​bolismo della nuzialità per descrivere il rapporto tra Dio e il suo popolo. Ciò che interessa dire è che la sessualità è come ri-significata da questa nuo​va forma sovra sessuale (non asessuale) di fecondità espressa dal rapporto tra Cristo e la Chiesa.

Questa dilatazione della nozione di sessualità nella più ampia nozio​ne di mistero nuziale potrebbe sembrare astrusa se la sua bontà non fosse verificabile in una serie di importanti conseguenze riassumibili in una pa​rola: verginità. Diviene possibile all'uomo trascendere il sessuale come fun​zione della specie a favore di una forma di vita in cui l'Agape (nuzialità) di Dio diventa il senso pieno dell'esistenza. La scelta verginale, pur implican​do la rinuncia, non è una fuga, ma una risposta diversa alla questione del​la sessualità. Risposta diversa, ma reale e praticabile. Siccome quest'espe​rienza nuziale viene tutta, agapicamente, dall'alto e non è mai la rispon​denza a un Eros della natura umana, a chi sarà dato sarà dato: è un dono. Chi può capire capisca.

Allora il lasciare, da parte degli sposi, il padre e la madre per l'una caro tesa a procreare un nuovo uomo, diventa, da parte di chi è chiamato alla verginità, l'abbandono della serie stessa della generazione. Si capisce come questo, prima di Cristo, fosse giudicato follia. Invece, «... non c'è nessuno che abbia lasciato casa o fratelli o sorelle o madre o padre o figli o campi a causa mia e a causa del vangelo, che non riceva già al presente cento volte tanto... e nel futuro la vita eterna» (Mc 10, 29s). È un uscire dalla se​rie stessa delle generazioni per entrare in un nuovo tipo di generazione so​vratemporale fra il nuovo Adamo (Cristo) e la sua sposa (Chiesa). «... ven​ne uno dei sette angeli... e mi parlò: "Vieni, ti mostrerò la fidanzata, la Spo​sa dell'Agnello"» (Ap 21,9).
I dinamismi naturali dell'amore, cioè l'affezione, l'amore in senso stretto e la sessualità, afferrati dalla potenza di Gesù Cristo, Sposo della Chiesa Sposa, aprono alla profondità del mistero nuziale. Esso possiede una pluralità di significati trattenuti in tenace unità dalla legge dell'analo​gia. La pluralità consente di meglio illuminare ogni possibile forma di nu​zialità trascorrendo da un termine all'altro dell'analogia (ad esempio: dall'uomo-donna a Cristo-Chiesa e viceversa come fa la Lettera agli Efesini); l'unità tra questi diversi significati è poi provata dal fatto che in ciascuno di essi, in modi ovviamente diversi, si conserva l'inscindibile intreccio di dif​ferenza sessuale (sovra sessuale o nuziale in Dio), amore e fecondità.
Capitolo quinto

UNA DESCRIZIONE DEL MISTERO NUZIALE
Attraverso la nuzialità noi percepiamo che qualcuno ci chiama e mette in moto la nostra libertà. Il Mistero assume così il volto di una pre​senza reale, benché sempre velata: il volto di un tu che in qualche modo cerca di interloquire con l'io. La natura profonda di cui l'uomo è fatto è, per dirla con Balthasar, drammatica. L'io sperimenta in ogni istante una tensione costitutiva tra la sua apertura alla totalità infinita dell'essere (ca​pace di Infinito) e il limite invalicabile che lo costituisce. Concretamente questa natura dell'io si rivela nel dono che il Mistero, il tenace vigore che tiene insieme tutte le cose, fa di sé alla libertà finita, comunicandole l'es​sere e mantenendola nell'essere. Se ogni istante dell'umana esistenza è se​gnato da questa positiva tensione drammatica, essa trova acuta espressio​ne proprio nelle dimensioni costitutive dell'esperienza umana elementare. Così, quando parliamo di differenza sessuale, di amore e di procreazione, percepiamo che è in gioco qualcosa di sostanziale dell'io, del suo consiste​re qui e ora come essere capace, nello stesso tempo, di auto possesso e di re​lazione all'altro (ultimamente quell'infinito stesso che lo fa essere).

La principale conseguenza di questo stato di cose, cioè dello stesso assetto naturale dell'uomo, si documenta nel fatto che quando noi parlia​mo delle dimensioni essenziali della nostra persona, siamo sospinti a non considerarle come elementi statici in sé conchiusi, magari minutamente analizzagli attraverso le scienze biologiche, psicologiche, sociali. Li perce​piamo, piuttosto, come fattori aperti e dinamici, come degli indicatori di percorso, degli inviti che spalancano il nostro io su sentieri in grado di far crescere l'esperienza elementare, mostrandone tutta la ricchezza.

La categoria di nuzialità, considerata nell'ottica del mistero come l'abbiamo precisata, acquista, quindi, vari livelli di significato che, tuttavia, convergono verso un centro unitario.
Per l' uomo religioso è naturale lasciarsi interpellare dalla reciprocità asimmetrica implicata nella nuzialità e chiedersi perché le cose stanno co​si: basti pensare allo stupore che il figlio appena nato suscita nel cuore dei suoi genitori. Uno stupore pieno di umiltà per la sproporzione di fronte ad un dono, in un certo senso, così perfetto. Un'umiltà che eleva il cuore ver​so l’Autore della vita e fa cadere in ginocchio adoranti e nello stesso tempo pieni di santo timore per la propria sproporzione al dono ricevuto.

Per quell'uomo religioso che è il cristiano, cioè per colui che ha in​contrato nell'evento stesso di Cristo una risposta potente ed adeguata al proprio anelito religioso, la provocazione della reciprocità asimmetrica le​gata all'uomo-donna diventa solo l'inizio di un cammino esaltante che con​duce, per grazia, al cuore del Mistero in se stesso.

A questo proposito la Rivelazione così come si attesta nella Sacra Scrittura, in quanto immanente a quel luogo di pratica e di esperienza che Blondel chiamava tradizione, luogo che ci connette, senza soluzione di continuità a quel gruppo di amici che con Lui hanno vissuto sul lago di Genezaret, hanno partecipato ai grandi e drammatici eventi finali di Ge​rusalemme, e hanno potuto toccare con le mani le piaghe del Risorto, ci propone il mistero della nuzialità come chiave di lettura, ovviamente ana​logica, dei contenuti più salienti della nostra fede.
Capitolo sesto

Agàpe, Philìa ed Èros. Quando l’Uomo diventa Amore.

Il mio pensiero circa l’Amore e conclusione del lavoro.
“Ciò che v’è di noioso nell’amore, è il fatto che è un delitto in cui non si può fare a meno di un complice”.

Questo celebre adagio tratto da uno dei noti lavori di Baudelaire intitolato  «Razzi», si presta direi - in maniera alquanto deliziosa - ad introdurre e probabilmente a fornire una chiave di lettura  a quanto lascerò intendere in questo ghirigoro di stringhe, speriamo sensato.

Anzitutto è alquanto doveroso precisare quelli che sono i termini del mio ragionamento in merito all’adagio sopra citato. 

Non intendo commentare - chi sono io per farlo - l’opera dello scrittore francese, che tuttavia come noto si interessa molto dell’esaltazione  e divinizzazione della prostituzione, della strenua difesa della teoria sadiana dell’amore come crudeltà… e tanto altro ancora.

Intendo maggiormente cogliere e servirmi di quanto più positivo si trova inscritto nell’incipit del mio discorrere e dunque che l’Amore - questa volta quello maiuscolo - non è una disputa privata, da giocarsi in foro interno, ma un avvenimento - per dirla alla greca maniera - un combattimento appassionato e travolgente tra due soggetti.

Come si evince da un fugace sguardo rivolto a qualsiasi Lessico della lingua Greca, risulta immediatamente evidente che quando si discorre di amore, ci si imbatte in tutta una serie di lemmi che sembrano identificarlo, ma ciò che indubbiamente possiamo affermare è che i lemmi decisivi e probabilmente gli unici utilizzabili sono tre: Agàpe, Philìa ed Èros. 
Ora, in troppe circostanze si è discusso sulla valenza dei tre termini - che tuttavia riprenderò - ma il mio intento è quello di evidenziarne il loro valore non attraverso strategie monarchiane e dunque come se essi fossero i piòli gerarchizzati di una scala che conduce a determinate vette, cercherò piuttosto di esplicare alcuni miei convincimenti intorno all’Amore - evidentemente in un ottica cristiana - che mi portano ad affermare l’eguale valenza dei tre, o perlomeno la loro imprescindibilità.

In diverse circostanze - per la maggiore quelle in cui mi sono trovato a discutere intorno ai  rapporti prematrimoniali -  tentando di sfatare quello che oggi sembra un asserto assiomatico e cioè che sia necessario intrattenersi in prestazioni sessuali prima di “inguaiarsi” con il sacramento del matrimonio e per giunta dove si adducono tesi che invocherebbero una libertà di potersi conoscere per meglio discernere,  ho tentato di districarmi proprio discorrendo sui tre termini che il mondo ellenico da tempo ci ha consegnato.

Ponendomi nella semplice dimensione di un non tanto dotto lettore o di un tonto dotto lettore, mi sembra di poter cogliere diverse sfaccettature - certamente più articolate rispetto a quanto enuncerò - inerenti ai tre fonemi (utilizzo questa espressione quasi a dire che i tre termini pur diversi tra loro e solo scritti, metaforicamente parlando ci invocano ed hanno lo stesso suono); anzitutto il termine èros sembra porsi prevalentemente su una dimensione legata alla fisicità del rapporto amoroso, il termine  philìa indica già un amore più responsabile vissuto nel “vincolo” amicale ed infine agàpe che riconduce ad un amore affettuoso - perfettamente giocabile nella dimensione divina - che dona la vita, che preferisce altro da sé (Demostene ci fa da maestro), probabilmente lo stesso Amore che ha permesso a Dio di perire su due pezzi di legno incrociati. Ma anche di risorgere. 

L’evangelo del presunto figlio di Zebedeo al capitolo 21 - nel dialogo tra Gesù e Pietro - mette bene in evidenza questo aspetto, Gesù domanda a Pietro se lo Ama (Agapào) e Pietro risponde che gli vuole bene (Philèo) - per ben due volte - al terzo tentativo Gesù cambia verbo e utilizza lo stesso pronunciato da Pietro, quasi a sottolineare il suo venirci incontro, il suo donarsi e forse il suo limitarsi. Il tutto per noi, proprio noi che lo abbiamo inchiodato su quei due pezzi di legno!

Il donarsi completo di Gesù dunque, mi sembra possa evincersi anche in questa circostanza; anche quando l’amore non è propriamente agàpe ma è philìa. Ma non mi sembra tuttavia, di poter affermare che Gesù ci ama nell’uno o nell’altro modo, ma quasi che ognuno supponga l’altro, ognuno sia compenetrato all’altro e sia materialmente costituito dell’altro.

Ma dove si è andato a nascondere l’èros? Come potrebbe sembrare plausibile che questo terzo incomodo - nei vangeli sembra non esservene traccia - non rientri nell’ottica dell’amore di Dio?

Non ho soluzioni accreditate da presentare, ma riflessioni - esclusivamente di carattere esortativo, beh io amo Cristo e la Chiesa -  da proporre. 

Dal mondo greco apprendiamo che il termine atto a designare sia il bambino che la bambina in fase dell’infanzia, è certamente unico. Questo stato temporale della crescita è designato dal termine paìs, il quale accompagnato da un articolo maschile o femminile ne determina il genere del soggetto. Le cose iniziano a mutare quando l’età è quella dell’adolescenza, iniziamo ad imbatterci in due gruppi lessicali ben definiti: parthènoi (ed altri termini) per le giovinette e èpheboi  per i giovinetti, termine quest’ultimo che indica anche le modificazioni fisiologiche del pube atte a definire l’età della pubertà che traghetta all’adolescenza. 

Ora, proprio all’interno di tale dinamica inizia a collocarsi il discorso propriamente legato a quella che era l’educazione che questi giovinetti o giovinette ricevevano, il quale ci aiuterà a far luce attorno alla questione dell’èros e al suo vero significato.

Non deve scandalizzarci - in quanto largamente attestato da Platone, dalla poetessa Saffo e dallo stesso Aristofane - che spesso le relazioni che intercorrevano tra un discepolo e un maestro erano di natura omoerotica, vale a dire tra maestro adulto e discepolo giovinetto si instaurava un rapporto affettivo tale, che si veniva a creare una situazione che portava alla luce due figure, quella dell’ erastès cioè dell’amante e qualla dell’ eròmenos, l’amato. Tuttavia tale rapporto - che solo superficialmente sembra degradare in una relazione di tipo omosessuale - aveva il preciso compito di preparare il giovinetto alla relazione eterosessuale, che trovava il suo culmine nel matrimonio, che sia per il giovinetto che per la giovinetta (specialmente), segnavano il passaggio all’età adulta.

Ora, proprio il rapporto profondo tra l’ erastès e  l’eròmenos, era indicato con il termine èros. Comprendiamo bene alla luce di questa breve premessa, che l’èros dunque non è pura fisicità, non è pornèia - che solo successivamente con la distinzione di Plutarco indicherà la commercializzazione dei favori fisici e dunque anche la libido - ma è qualcosa di più grande, il palpito del cuore, che stravolge il petto e il diaframma, qualcosa atta a designare un desiderio appassionante, bruciante di porre in relazione due soggetti e non un soggetto e un oggetto. 

L’amato dunque è colui che è origine e mèta dell’èros  dell’amante, è lui stesso paradossalmente l’amore.

“Chi può dar legge agli amanti? L’amore è in sé una legge più grande”

diceva  Severino Boezio nel «Della consolazione della filosofia», questa stessa domanda e questa stessa risposta - analogicamente e forse irriverentemente mi perdonerete - vorrei trasporla e trasfigurarla nella logica divina. 


Il Padre Celeste - che è l’amante - decide di manifestare questo èros di matura origine, nella persona del Figlio, che non è solo di natura divina ma è anche la Parola fatta carne, e se è vero che noi siamo resi figli nel Figlio, noi stessi siamo l’Amato, noi stessi siamo quel secondo e necessario interlocutore, noi stessi  siamo origine e mèta dell’amore del Padre, noi stessi siamo l’Amore!  


Quanto è grande l’Amore di Dio, quanto esso è meraviglioso, è tale che la nostra natura umana nel Cristo risulta essere elevata e misteriosamente divinizzata, non per nostra “necessarietà” al redentore, ma perché noi stessi - in Lui -  immagine e conseguenza della Sua Agàpe. Noi stessi nello Spirito configurati come mistero d’Amore e libro aperto che dispiega il mistero trinitario. 

Con questo mio breve articolo, probabilmente inadeguato alla maestria redazionale del Cardinale Angelo Scola e poco consono forse alla sintesi della sua opera da me redatta,  mi sono permesso di tralasciare dalla sintesi stessa l’ultimo capitolo del libro, in primis perché non sarei riuscito a terminare il lavoro nel numero delle pagine concordate e in secundis per presunzione: mi è piaciuto concludere con ciò che per quanto mi riguarda è necessario dire dell’Amore sponsale. Pertanto lascio all’intesa del lettore quello che è il mio pensiero globale sull’opera di Scola.
Sem. Giuseppe Gravante
Bibliografia Generale
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