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Introduzione

Tre meditazioni sulla natura del testo sacro

«Lo scopo cui mirava lo Spirito quando illuminava [...] i ministri
della verita, profeti e apostoli, riguardava primariamente gl’ineffabili
misteri della condizione umana»'. Allo stesso tempo, pero, «in conside-
razione del fatto che le anime non possono attingere la perfezione se
non hanno conoscenza profonda ed esatta di Dio (mhovoiog koi cogfig
mepi Oeod GAnbeiag), in primo luogo ¢ stata disposta come essenziale la
conoscenza di Dio e del suo unigenito»’.

Con queste parole il grande Origene gia nel III secolo indicava
nella rivelazione divina non solo la comunicazione dei misteri so-
prannaturali concernenti Dio stesso, ma prima e soprattutto la verita
pit profonda dell'uomo. Il fatto che essa non sia eccepibile se non a
partire dalla conoscenza di Dio manifesta all'uvomo la natura stessa
dell’atto rivelativo. Esso non pud limitarsi alla mera “comunicazione”
di contenuti - seppur divini - ma coinvolge in ogni suo momento I'i-
dentitd umana stessa, tanto che - portando alle estreme conseguenze
tale assunto - non puo esserci rivelazione se non a partire dal parlare
di Dio e simultaneamente dall’ascoltare dell'uvomo. Solo partendo da
siffatta concezione si pud comprendere il senso dei mezzi rivelativi

1 Prin 4,2,7.
2 Prin 4,2,7.
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- suoni, voci, segni e silenzio - che sono veicolo scalarmente differen-
ziato dell’atto rivelativo con il quale Dio parla all'uvomo di se stesso e
di lui.

Non ¢ difhicile riscontrare tracce di tale asserto nella teoria erme-
neutica di Origene. Egli - primo tra i cristiani a formulare un trattato
sull’interpretazione della Scrittura - ¢ certamente colui che ha pit
esplicitato tale aspetto all’interno della primitiva tradizione alessan-
drina. Tuttavia, gia prima di lui Clemente - e prima ancora Filone
- avevano ‘costruito’ tale avanzamento permettendo la grande evo-
luzione del pensiero del piti famoso degli alessandrini. Cercheremo
in questo percorso di mostrare la continuitad di una riflessione che
affonda le sue radici nel pensiero precristiano di Filone alessandrino.

La struttura della nostra riflessione sara piramidale. In una ricerca
che sottolinea gli elementi comuni alle riflessioni di tre autori tra loro
affini e dipendenti sarebbe inutile - e noioso - ribadire i medesimi
concetti condivisi dai tre. Laddove ritrovati nelle riflessioni successive,
ci limiteremo a menzionarli sottolineando quelle differenze che li di-
stinguono da autore ad autore. Ci aiutera in tale senso I'incedere della
riflessione che passera dal pili sistematico ed esteso Filone, allo scarno
ed allusivo Clemente, al vasto e profondo Origene.

I. Filone di Alessandria: la Scrittura come ypnopog dei misteri
divini
L. 1l presupposto della rivelazione divina: yvé>0i covtov
(levOparmeia dobéveia)
.1 Infinita divina e finitudine umana: la riflessione sul rorouoc

Una delle pitt pregnanti immagini simboliche utilizzate da Filone
per esprimere latto rivelativo ¢ quella del fiume. Se, infatti, I'azione
del fluire ¢ simbolo del linguaggio - umano o divino che sia - che
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produce effetti in chi lo accoglie?, essa riceve una connotazione par-
ticolarmente rilevante quando denota la comunicazione della realta
divina all’'uomo.

Le peculiarita di questo flusso sono per il nostro autore apparen-
temente contrastanti. Se infatti la principale caratteristica del Ogiog
Loyog si trova nella sua continuiti e perpetuita - tale che, se esse venis-
sero a mancare, il creato «ne rimarrebbe completamente distrutto»’
- allo stesso tempo Filone ¢ consapevole che il creato stesso «non puod
sopportare la grande abbondanza (rolMv) del loro flusso continuo
(pounv 8dpOovov avtdv). Percio, volendo Dio che noi traiamo benefi-
cio da cio che ci dona, proporziona i doni alla forza (ioydv) di coloro
che li ricevono»®. Siffatto discorso rivela simultaneamente I'infinita di
Dio e la finitudine umana. Detto in altri termini, nessuna rivelazione
- e nessun atto creativo - sarebbe possibile se non nel rispetto di queste
due connotazioni che Filone coglie a partire dalla categoria di misura:

«E bene perd guardare non solo al flusso sempre traboccante
(Mnupopodvia yedppovv) dei suoi benefici (tdv od®v evepyecidv), ma
anche a noi che siamo come campi irrigati; se infatti il flusso eccessi-
vo (meprrtov 10 Ppedua) straripa (Gvayvbdein), il terreno sara limaccioso e
paludoso, invece che fertile. Perché io sia fecondo, bisogna che il flusso
sia a mia misura (pepeTpnuévng) e non smisurato (00K GUETPOV)».

Tale argomentazione coniugata in chiave cosmologica si attualizza
pienamente nel pensiero dell’alessandrino anche in chiave antropolo-
gica. Se, P'anima umana, infatti, pud essere nutrita solo nel caso in cui
la Parola divina si diffonde «senza interruzioni»®, allo stesso tempo cid
deve avvenire «non tutta in una volta (@0poéwc), ma giorno per giorno,

Cf. per esempio Sommn. 2,36,238-240.
Somn. 2,245.

Poster. 145.

Poster. 43,145.

Her. 7,32-33.

LA. 3,169. Su questo si veda anche Fug. 137.

O O\ AW
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secondo la razione giornaliera (o tijc fuépag eic fuépav) (Es 16,4)», in
quanto questa «non potrebbe far posto (yoproey) alla grande abbon-
danza (tov moldv mhodtov) delle grazie divine (tdv 10D Be0D yapitov),
perché il loro flusso (xf] pop@) a mo’ di torrente (yewdppov tpémov) la
inonderebbe (¢micivcOrcetan)»’.

Tali esempi mostrano come la rivelazione divina da parte di Filone
non possa essere compresa se non attraverso la contemporanea rivela-
zione di quella «debolezza naturale delle creature», sola condizione
per mezzo della quale la rivelazione stessa puod raggiungere anima
umana.

1.2 Incomprensibilita di Dio e delle sue Potenze

Conseguenza, o forse fondamento, di tale presupposto nella ri-
flessione del nostro autore ¢ una prima conclusione che ancora una
volta rientra in quello che possiamo considerare il primo dato della
rivelazione divina all'uomo: Dio non puo essere compreso. L'inscindibile
legame che Filone postula tra la dimensione dell’essere e quella della
conoscenza”, pone ’asserto che I'anima umana, destinataria della ri-
velazione soprannaturale, non ¢ e non sara mai capace di contemplare
completamente Dio™.

9 LA. 3,162-163.

10 Deus. 12,80.

11 Si tratta di quel duplice aspetto - ontological and epistemological - che Geljon
nel suo articolo sull’infinitd di Dio cf. A. C. Geljon, ,,Divine infinity in Gre-
gory of Nyssa and Philo of Alexandria”, in Vigiliae Christianae 59 (2005) 172),
rilevato anche da Berchman, che considera i suddetti come due aspetti della
medesima essenza (cf. R. M. Berchman, From Philo to Origen: Middle Platoni-
sm in transition, BfudSt 69, Chico, California, 1984, 167).

12 Questo significa che quando il testo sacro esprime la visione di Dio da parte
di qualche uomo privilegiato, esso deve essere ben compreso nella sua espres-
sione. Cosl Filone invita a comprendere la visione di Dio da parte di Isacco
come una «percezione di se stesso» che Dio stesso invia in compatibilita con
cio che la yevntv kai Bvnty dvow (Praem. 6,39) pud contenere: la prova della
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Quest'ultima affermazione introduce il concetto fondamentale

che il nostro autore utilizza per inquadrare la rivelazione divina fatta

all’'uvomo: la mediazione. Se, infatti, I’atto rivelativo in se stesso mostra

simultaneamente all’'uomo 'infinita divina® e la finitudine creaturale,

13
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sua esistenza. Oppure, la promessa di Dio a Mos¢ di far passare davanti a te
tutto il mio splendore (Es 33,19) si scopre non poter essere garantita nessun essere
creato (003evi T@V &ig yéveowv fixkovtav) (cf. Spec. 1,8,43). Ed infine, il racconto
genesiaco del Signore [che] fu visto (&¢0n) da Abramo (Gen 17,1b) non puo essere
interpretato nel senso di una reale manifestazione di Dio, ma - a causa della
limitatezza dell’dvOpdneiog vodg - solo come la manifestazione di «una delle
potenze che gli si affiancano (wdg tdv mepi avto Suvapewv)» (Mutat. 3,15).

La riflessione sull’infinita di Dio nel pensiero di Filone ¢ piuttosto problema-
tica. Da rilevare su tale argomento le posizioni di H. Guyot (L'infinité divine
depuis Philon le Juif jusque’ & Plotin, Paris, 1906) che sostiene 'introduzione da
parte di Filone alessandrino della nozione di infinitd di Dio, anche se senza
l'uso della parola infinito, ma mediante l'aggettivazione di Dio come “omotog.
Lassenza di qualitd implicherebbe, dunque, I’assenza di limiti e dunque l'infi-
nitd. Tale tesi ¢ stata sostenuta, anche se indirettamente, dal lavoro di Brehier,
Les idées philosophiques et religieuses de Philon d’Alexandrie, Paris, 1908 (72) ed
in qualche modo anche da Wolfson nel suo Philo, foundations of religious philo-
sophy in Judaism, Christianity and Islam, 1-11, Harvard, 1947, (vol. 2, 94-164). Ad
essa si oppone il lavoro di E. Miithlenberg (Die Unendlicheitr Gottes bei Gregor
von Nyssa. Gregors Kritik am Gottesbegriff der klassichen Metaphisik, Forschun-
gen zur Kirken- und Dogmengeschichte 15, 1966) che sottolinea I'insufficienza
delle argomentazioni di Guyot in quanto I’assenza di qualita non ¢ infatti di-
rettamente riconducibile all’infinitd, postulata chiaramente solo con Gregorio
di Nissa. Tale visione ¢ infine rigettata da Gejon, che - seppur riconoscendo
I'insufficienza dell’argomentazione di Guyot - sostiene I'introduzione da parte
di Filone della nozione di infinitd divina, riconosciuta nell’aggettivazione di
Dio come aopiotog dnepiypagos (A. C. Geljon, ,Divine infinity in Gregory of
Nyssa and Philo of Alexandria”, 152-178). Tale dibattito, appena accennato, non
tocca che marginalmente la nostra indagine, interessata piuttosto alla spropor-
zione - incommensurabilitd - posta dal nostro autore tra la dimensione divina
e quella umana. Rispetto ad essa poco influisce la questionata infinita divina,
se la realta divina - seppur nel suo eventuale limite - risulti di gran lunga su-
periore alla realta creaturale, tanto da esprimere 'incontenibilita del primo nel
secondo.
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allora ¢ necessario perché Dio si riveli alluomo che Egli si adarti in
qualche modo a tale limite. Prima espressione di tale mediazione'
sono le Potenze divine®, realtd che pur mantenendo una connotazio-

14 Tale orientamento generale della riflessione filoniana non ¢ esente da aporie
come dimostrano alcuni suoi stessi testi nei quali questa mediazione ¢ espli-
citamente negata. Un esempio chiaro ¢ riscontrabile nel Quod Deus sit immu-
tabilis: «Dunque non berrebbe da un pozzo I'vomo a cui Dio dona le pure
bevande dell’ebrezza, ora mediante il ministero di un angelo (toté puév ié tvog
VnpeTodvTog TV dyyérev), che egli ha giudicato degno di fare da coppiere, ora
persino mediante se stesso (toté 82 kai 8t éavtod), senza porre nessuno in mez-
zo tra Lui che di e 'uomo che riceve (undévo tod 8136vtog kai tod Aapfévovtog
peta&d 1beic)?» (Deus, 34,158). Su questo argomento si veda anche: B. Dechar-
neux, De [evidence de 'existence di Dieux et de ['efficacité de ses puissances dans la
théologie philonienne, in C. Levy - L. Pernot (edd), Dire ['evidence: Philosophie
et réthorique antiques, Cahiers de philosophie de I” Université de Paris XII, Val
de Marne 2, 1997, 312-334; F. Calabi, God's Acting, Man’s Acting. Tradition and
Philosophy in Philo of Alexandyia, Leiden, 2008, 82ss.

15 Sull’identita delle Potenze divine gli studiosi dibattono se il filosofo alessan-
drino abbia pensato queste Potenze come esseri individuali, distinti da Dio e
ad Egli subordinati, oppure se queste siano pensabili semplicemente come dei
modi di agire di Dio, che, non distinguendosi da lui, hanno la funzione di
mediare tra la realtd divina e quella creaturale. Del primo avviso ¢ F. Calabi
(“Serafini, Cherubini, Potenze in Filone alessandrino. A proposito di Isaia 67,
in Annali di Scienze Religiose 4 (1999), 221-249) e C. Termini che nel suo lavoro
(Le potenze di Dio: studio su dynamis in filone di Alessandria, Studia Epheme-
ridis Augustinianum 71, Roma, 2000). Tali interpretazioni si collegano a loro
volta ad un precedente dibattito sullo statuto delle Potenze divine che ha visto
come protagonisti principalmente Wolfson e Brehier e che ha animato la prima
meta del secolo scorso. Il primo ha inteso identificare le potenze divine come
proprieta di Dio ed i nomi ad esse assegnate come designazioni di queste pro-
prieta. Il secondo, criticava «Heinze (Die Lehre vom Logos in der Griech. Philo-
sophie, Oldenburg, 1872) e quanti come lui vedevano nelle Potenze una forma
di conciliazione tra panteismo di stampo stoico e trascendenza divina, e di
quanti come Drummond (Philo ]. or the Jewish-alexandrinian Philosophy in its
Developement and Completion, London, 1888) consideravano le potenze come
attributi di Dio non distinti secondo l'essenza, ma in relazione all’imperfezione
della nostra conoscenza. Per Brehier tali opinioni sono parzialmente corrette,
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ne divina, non si identificano immediatamente con Dio stesso®. Esse

sono distinte a partire dalla loro funzione ed esprimono ancora una

volta la rivelazione divina che nell’atto di porsi all'uvomo differenzia la

natura creata da quella increata: tutto cid che ¢ puro, semplice, non

mescolato, ¢ peculiarita esclusivamente divina ed ¢ incommensurabile

- incomprensibile” - per la natura creaturale®.

16
17

18
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ma non tengono conto dell’ascesa umana nella conoscenza di Dio e nella sua
impossibilita di coglierlo nella sua essenza, ma solo nella sua esistenza» (F.
Calabi, “Serafini, Cherubini, Potenze in Filone alessandrino”, 232). Anche per
quanto concerne questo tema le conclusioni di tale dibattito rimangono piutto-
sto marginali rispetto alla prospettiva della nostra ricerca. Sia che le Potenze di-
vine siano entita distinte da Dio, sia che si tracti di ruoli di mediazione privi di
propria identitd, questo non incide che marginalmente sulla nostra indagine.
Deus. 12,77-78.

Lo dimostra non solo I'utilizzo della terminologia gia incontrata - come per
esempio i termini come ywpiw o mepwvoio che fanno riferimento ad un’impos-
sibilita di con-prendere la dimensione divina - ma anche I'aggiunta di nuove
categorie che nell’avanzare della rivelazione divina all’'uomo non fanno che
continuare ad allargare il divario esistente tra le due nature. Ci riferiamo ivi
allopposizione tra Bvntog e Beiog, tra yevntog e dyévvntog e tra Grkpatog/duyng
e KEKPAPEVOGS.

Limpossibilita assoluta per la natura mortale di contenere le potenze intra-
divine ricorda molto le argomentazioni filoniane sul rapporto tra finitudine
umana e infinitd divina. Essa risale ad «influssi non solo platonici, ma anche
giudaici, dal momento che le numerose testimonianze rivelano I'esistenza di
una problematica sulla trascendenza divina» (A. M. Mazzanti, Luomo nella
cultura religiosa del tardo-antico tra etica e ontologia, Bologna, 1990, 37). Esem-
pio centrale di tali influenze ¢ riassunto dalla concezione filoniana di angeli e
demoni: il tentativo di definire queste figure intermedie ha suscitato in ambito
filoniano un dibattito sull’utilizzo - pili 0 meno coerente - da parte del filosofo
alessandrino di categorie medioplatoniche o giudaiche. Per un primo sguardo
su questo dibattito vedi: H. Goodenough, By Light, Light: the Mystic Gospel of
Hellenistic Judaism, New Haven et Londres, 1935, 78-80; H. A. Wolfson, Philo,
Foundations, op cit, pp. 383-84; V. Nikiprowetzky, Note sur l'interprétation lit-
térale de la loi et sur l'angélologie chez Philon dAlexandyie, Etudes Philoniennes,
Paris, 1966, 133-143; ]. Le Moyne, Les sadducéens, Etudes bibliques, Paris, 1972.
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13 La prima acquisizione della rivelazione divina: yv@0: covtov

I tanti esempi® che il nostro autore pone anche in relazione alla
mediazione - ovvero le potenze mescolate - voluta da Dio per rendere
possibile la rivelazione all'uvomo spingono il lettore alla consapevo-
lezza del proprio limite che dovrebbe condurre il genere umano ad
accontentarsi del proprio livello creaturale senza cercare di «ottenere
una piu perfetta»*® gioia. Prima acquisizione dell’atto rivelativo che
Dio realizza nei confronti dell'uomo ¢ dunque per Filone certamente
la conoscenza autentica di sé. Se la rivelazione pone come primo mo-
mento un allontanamento della purissima realta divina ¢ evidente che
il primo contenuto della rivelazione - che emerge per via di differenza
- ¢ la conoscenza delle proprie possibilita e del proprio limite. Trat-
tasi del motto delfico del yv®6t cavtov che I’alessandrino riporta nel
suo commentario biblico, ove nel rileggere il desiderio di Giacobbe di
vedere Dio egli invita a «non essere portato via da impulsi e desideri
sopra il [proprio] potere (Vngp dvvapuv)»*.

J. Dillon, 7he Middle Platonists. A Study of Platonism 8o B.C. to A.C. 220, Lon-
don, 1977, spec. 173-174; J. Dillon, Philo doctrine of angels, in D. Winston — J.
Dillon, ed., Two treatise of Philo of Alexandria: a commentary on De Gigantibus
and Quod Deus sit immutabilis, B. Decharneux, “Anges, démons et Logos dans
l'oevre de Philon d’Alexandrie”, in J. Ries — H. Limet, ed., Anges et démons:
Actes du Collogue de Liége et de Louvain-la-Neuve, 25-25 Novembre 1987, Homo
Religiosus 14, 1989, 147-175; V. Nikiprowetzky, Sur une lecture démonolique de
Philon d’Alexandrie. De Gigantibus 6-18, Etudes Philonienes, Paris, 1996, 217-
242; F. Calabi, “Serafini, Cherubini, potenze in Filone alessandrino”, 221-249; C.
Termini, Le potenze di Dio: studio su dynamis in Filone di Alessandria.

19 Per un approfondimento dell’argomento rimandiamo alla sezione dedica-
ta a Filone di Alessandria nel nostro volume [ Silenzi delle Scritture, SEA,
Roma, 2012.

20 Deus. 12,81.

21 Spec. 1,8,43-44.
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2. La rivelazione soprannaturale: linguaggio umano o linguaggio
divino?

2.1 La manifestazione del linguaggio divino rivela il limite del
linguaggio umano: finitudine e composizione

La consapevolezza del limite umano puo essere considerata, cosi,
nel pensiero filoniano come una sorta di introduzione all’atto della
rivelazione divina. Essa come osservato, si manifesta mediante la Pa-
rola, che perd, proprio in relazione al suddetto momento introduttivo,
va ben compresa. Se infatti la Parola divina rivela le caratteristiche
soprannaturali del parlare di Dio, essa simultaneamente rileva - per
differenza - le peculiarith umane del linguaggio:

«Dio parla (harel) monadi non mescolate (novadag uév ovv dxpérovg),
giacché la sua Parola (6 Loyog avt®) non ¢ affatto una percussione dell’ar-
ia, né ¢ mescolata (Gvapryviopevog) con qualcosialtro, bensi incorporea e
nuda (Godpatdg te kai yopvog), non diversa da una monade (GSwadpopdv
povédoc). Noi invece sentiamo in virtlt di una diade (Gvadi)»>2.

Oltre alla dimensione di infinita - gia osservata - della parola di-
vina, Filone rileva nell’incontro tra i due linguaggi le categorie di
monade e diade in relazione a quelle di semplice e composto®. Com-

22 Deus. 18,83.

23 «l sistema filoniano si mostra con cio, a tutti i livelli, connesso con la dottrina
pitagorica dei principi, che, quando si tratta della trascendenza, potrebbe essere
pit esattamente quella dell’Antica Accademia: l'originario divino ¢ “Uno”, e
il cosmo ideale rappresenta una forma derivata di unitd, mentre la syle sem-
bra simboleggiata dalla diade divisibile all’infinito, la quale, tuttavia in altro
modo, presiede anche alla molteplicitd nell’intellegibile. Il piano del sistema
mostra in primo luogo tre livelli di esseri: il livello semplice, corrispondente
allEssere Supremo, per sua natura inconoscibile e descrivibile solo in termini
di una teologia negativa; il livello conoscibile, che nel Logos accoglie il kosmos
noetds delle Idee e dei numeri e, infine, il kosmos aisthetos caratterizzato dalla
hyle. Questi tre livelli stanno fra di loro in un rapporto di paradigma-imma-
gine... e di causa ed effettor (H. J. Krimer, Der Ursprung der Geistmetaphysik.
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mentando il Salmo 61 - una sola volta (zo uév yop dnal) il Signore ha
parlato: io ho sentito queste due cose (90 tavra) (Sal 61,12) - il nostro
autore osserva che «una sola volta, infatti, & simile a cio che non & me-
scolato (1 axpdr), giacché il non mescolato ¢ monade e la monade
¢ un non mescolato; due volte, invece, ¢ simile a cio che ¢ mescolato
(1@ kekpapéve), giacché questultimo non ¢ semplice (00y Gmiodv)
in quanto ammette sia composizione (cVykpiow) che scomposizione
(Srbicprotv)»*.

La differenza tra la parola divina e quella umana, consiste nell’u-
nicita - semplicita - della prima che si oppone alla molteplicita - com-
posizione - della seconda. Tale differenza afferisce sempre a quella
debolezza umana, presupposto imprescindibile per la comprensione
rivelativa di Filone: la parola divina infatti si esprime nei termini di
una purezza tale da non poter essere recepita dall’'uomo, proprio per-
ché «¢ impossibile (Guiyavov) che la natura mortale (Bvntiv dpvow)
abbia in sé spazio per contenere (ywpiicon) le Potenze non mescolate
(tag yap dpuyeic)»”. Cosl tale parola per essere percepita deve essere
mescolata, esattamente come quelle dvvaperg kexpapévon di cui Dio
si serve mpOC YEVEGIV*,

Untersuchungen zur Geschichte der Philosophie zwischen Platon und Plotinus,
Amsterdam, 1964, pp. 275ss citato in Radice, Turti i trattati del commentario
allegorico della Bibbia, Rusconi, Milano, 1994, p. 468, nota 27). In modo parti-
colare Mosés sostiene che «cette théorie de la phonation est conforme 4 ce que
nous savons de la psychologie de Cryspippe» (Philo Alexandrinus, A. Mosés
(cur.), De Gigantibus. Quod Deus sit immutabilis, Cerf, Paris, 1963, 104 nota 2).

24 Deus. 18,82.

25 Deus. 17,77.

26 Cf. Deus. 17,77.
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2.2 Terza differenziazione della parola divina da quella umana:
lopposizione tra vista e udito

Siffatta riflessione pone delle difficolta in merito alla nostra rifles-
sione. Ci chiediamo a questo punto come la rivelazione divina, che
possiede intrinsecamente qualita inaccoglibili dall'uvomo, possa giun-
gere all’'uomo se non mediante il linguaggio umano, unico udibile per
la creatura. E contestualmente ci chiediamo quale valore rivelativo
possa avere un linguaggio che non puo possedere le qualita del lin-
guaggio divino.

A tali domande Filone risponde riflettendo sull’esperienza fondan-
te della teofania sul Sinai (Es 20,18) la quale gli mostra che mentre
«la voce umana sia udibile (dxovotnv), la voce di Dio davvero visibile
(Oportiv). Perché? Perché tutte le cose dette da Dio sono non parole
ma azioni (00 pripatd éotv GAX Epya), giudicate dagli occhi piti che
dalle orecchie»””. Tale acquisizione innesca nella riflessione dell’ales-
sandrino un dualismo tra la parola vista e quella udita che - zopos bi-
blico*® - diviene nuova connotazione della differenza tra parola umana
e divina®.

27 Decal. 46-47.

28 Tale opposizione diviene in Filone un vero e proprio topos biblico che identifica
e distingue coloro che vedono da coloro che ascoltano la parola: cioe coloro che
la intendono correttamente da coloro che ne possono rimanere ingannati (cf.
Fug. 38,208).

29 Tanto che egli pud - sempre su base scritturistica - ormai generalizzare af-
fermando che «ci sono passi in cui la Bibbia distingue (Swakpiver) cose che si
possono ascoltare (t& dxovotd) da quelle che si possono vedere (t@v Opotdv)
e pure l'udito (axonv) dalla vista (0péoemg), dicendo in modo assolutamente
mirabile: “Voi avete ascoltato la voce delle parole e non avete visto un’immagine,
ma piuttosto una voce” (Dt 4,12)» (Migrat. 9,48).
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La 6eob ¢povn, il Aoyog 10D Be00%°, ¢ visibile in quanto veicola un
contenuto che puo essere colto solo con la ragione. Un contenuto to-
talmente spirituale che non si mescola con la dimensione di mate-
rialitd che ¢ rilevabile dal senso dell’'udito’: per questo ella manca
degli ovopara kai pipata, peculiaritd esclusiva della dimensione del
linguaggio creaturale.

23 Nuova differenziazione del linguaggio umano da quello
divino: Aéyog évoiaOetog e Adyoc mpogopikde. Il vovg opposto
al linguaggio.

Tale conclusione allarga ulteriormente la forbice esistente tra lin-
guaggio umano e divino, conducendo all’interno della categoria del
linguaggio quella opposizione che I'alessandrino postulava tra la re-
altd materiale e quella spirituale, quella circoscrivibile e quella non
circoscrivibile, in definitiva quella costituita dai ta 6vnta e quella co-
stituita dai ta O¢ta. Siffatta opposizione a livello del linguaggio prende
le forme di un'opposizione tra il linguaggio espresso e quello interno
alla mente: tra il Tpodopucdg Aoyog ed il Adyog kot didvolav povoc?,

30 Filone postula la completa uguaglianza tra la 600 ¢ovi - o la 6eio povn di
Decal. 35-36 - ed i Loyor 10D 6e0d. All’interno della dimensione divina egli non
fa dunque distinzione tra il Adyog, la ¢ovi e il prpa (cf. Fug. 25,137-138). Tutte
queste realta, innalzate all’ordine divino, perdono quella connotazione di ma-
terialita che hanno nella dimensione cosmica e giungono ad identificare quelle
duvapelg - che abbiamo visto possono essere nominate in diversi modi - con le
quali 6 t@v 8hov motip drakéyeton (Fug. 13,69).

31 Migrat. 9,49-50.

32 In tale opposizione Filone fa esplicita richiesta che «la ragione bandisse e se-
parasse da sé quello che ¢ all’apparenza il suo parente pilt prossimo, la parola
espressa (tov mpodopikdv Adyov), perché rimanesse soltanto la parola formulata
nel pensiero (6 katd diavolav [...] povog)» (Fug. 17,92). Questa ¢ l'unica soluzio-
ne per ripristinare all’interno dell'uvomo quella purezza, o indivisibilitd, che
¢ propria del solo intelletto, e che sola pud permettere una contemplazione
del Primo Essere xabopdg kai duebérktmg. La medesima opposizione ¢ cosl
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0, pili comunemente, tra il Aoyog év81Get0G e AdYog TPOPOPIKOGH.

Essa si connota come opposizione tra parola pensata e parola

espressa, tra pensiero e linguaggio, tra vodg e Loyog, ed ¢ orientata dal
nostro autore nella direzione di un’inadeguatezza da parte di quest’ul-
timo a sostenere qualsiasi attivitd che I'uvomo intenti nei confronti

della dimensione divina. Che si tratti dell’atto di contemplazione, o
dell’espressione o della semplice preghiera rivolta al divino, il Adyog
Tpo@opikds non ¢ in grado di essere un mramite adeguato tra le realta

divine e 'uomo.

33
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riproposta in diversi luoghi dell'opera dell’alessandrino, tanto che essa pud - a
buon diritto - considerarsi un elemento fondamentale per la comprensione del
rapporto tra il creato e la dimensione divina nel pensiero di Filone. Per un altro
esempio di tale opposizione si veda Migrat. 20,117.

Sull’origine di questa distinzione si vedano gli studi fondamentali di M. Poh-
lenz, Die Begriindung der abendlindischen Sprachlehre durch die Stoa, Kleine
Schriften I, Hildesheim, 1965, 79—86 (prima edizione del 1939) ¢ M. Miihl,
»Der Loyoc évdiaOetoc und mpopopixdc von der dlteren Stoa bis zur Synode von
Sirmium 351", in ABG 7 (1962), 7—56. Pollenz afferma l'origine stoica di questa
dottrina e la associa con tutta probabilita alla riflessione dell’Accademia del 11
secolo a.C. Tale opinione ¢ stata accettata da Miihl e successivamente dagli
altri studiosi, divenendo cosi la tradizionale interpretazione della teoria dell’o-
rigine dei due A6yor. Per uno studio pili recente su questo problema si veda
lo studio di K. Hiilser, Die Fragmente zur Dialektik der Stoiker II, Stuttgart/
Bad Cannstatt, 1987 (spec. pp. 582-591) e i seguenti articoli: M. C. Chiesa, ,Le
probleme du langage intérieur chez les Stoiciens”, in RIPh 45 (1991), 301-321; E.
Matelli, ,ENDIAYETOS e PROFORIKOS LOGOS: Note sulla origine della
formula e della nozione”, Aevum 66 (1992), 43—70; J.-L. Labarriére, ,Logos
endiathetos et logos prophorikos dans la polémique entre le Portique et la Nou-
velle-Académie”, in B. Cassin and Labarri¢re, edd., Lanimal dans 'antiquité,
Paris, 1997, 259—279; A. Kamesar, ,Logos endiathetos and the logos propho-
rikos in Allegorical intrpretation: Phillo and the D-Scolia to Iliad”, in Greck,
Roman and Byzantine Studies 44 (2004), 163-181.
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2.4  Linguaggio umano o divino?

Tale orientamento di pensiero conduce ad una prima duplice con-
clusione nell’interpretazione filoniana della rivelazione. Da un lato
appare evidente che le impostazioni ontologiche dell’alessandrino in-
cidono enormemente a livello del linguaggio e tendono a condurre
verso una sorta di ineffabilitd del divino e dunque una certa impos-
sibilita rivelativa®*. D’altra parte perd non sarebbe possibile una con-
templazione se non partendo da qualche realtd creata che possa fare
da mediazione per 'uomo.

Cosl ¢ necessario postulare una mediazione linguistica, che in
qualche modo proporzioni I'infinita divina alla finitudine umana, ac-
cettando che tale mediazione non contenga la purezza - o 'infinita, o
la semplicita - del dire divino. Ecco dunque che Dio per parlare con
I'uomo utilizza le sue parole, ma anche le parole umane, necessaria
mediazione per le creature. Per Filone, in definitiva la rivelazione si
realizza quando sono compresenti queste due realta: le parole divine e
le parole umane di mediazione. Entrambe pero nel rivolgersi all'uomo
tendono al silenzio. Le prime perché incontenibili, le seconde perché
limitate.

3. La rivelazione divina mediante il testo sacro

3.1 La funzione necessaria della parola umana

Il silenzio, tuttavia, non ¢ che l'orizzonte del percorso rivelativo
filoniano. Punto di ingresso, di contatto, della rivelazione nel mondo

34 La sproporzione tra i 1o 6vnra e quei té 0¢la che di gran lunga sopravanzano
traboccando la misura del creato pesa grandemente sul microcosmo umano,
reso incapace di avvicinarsi al divino mediante la sola parola. Luomo ¢ in
grado di avvicinarsi ad una pili adeguata comprensione del divino solamen-
te facendo riferimento alla sua facolta intellettiva, che ricerca, studia, indaga
(dthocodéw) - pilt che rappresenta - direttamente la bellezza della realtd dei
vonuata, scavalcando il livello intermedio ed inferiore dei pripota.

Eastern Theological Journal | 197



Emmanuel ALsano OP

creaturale ¢ senza dubbio la parola umana. Sua funzione principale ¢
infatti proprio quella di svelare quei pensieri che diversamente rimar-
rebbero all’interno della nostra mente”.

Filone cerca in vari modi di risolvere questa difficolta, soprattutto
riflettendo su quelle parole divine che il testo biblico afferma essere
state udite direttamente dal popolo di Israele durante la teofania. Pri-
ma e pilt semplicistica risoluzione - non risolutiva - ¢ la postulazione
di unazione prodigiosa di Dio stesso che ordina la produzione «nell’a-
ria [di] un suono invisibile (Ryov dopatov &v aép)»*S, composto di sola
dimensione noetica, privo di materialita, che miracolosamente viene
udito dagli ascoltatori. Una soluzione estemporanea - seppur utilizza-
ta per certi versi altrove dal nostro autore?” - che perd lascia irrisolta
lordinarieta del problema posto: com’¢ possibile all’'uomo, magari a
colui che non era presente alla teofania ascoltare le parole di Dio? in
che modo possiamo considerare la Sacra Scrittura?

3.2 La mediazione della scrittura divina: i ypnouot

La vera soluzione al problema afferisce alla riflessione intorno alla
natura del testo sacro, che il mondo semitico non teme di definire
parola di Dio. Cosi nel De posteritate Caini, riflettendo sulla figura
di Rebecca, opposta ad Agar in quanto simbolo dell’insegnamento
che porta direttamente alla virtti, I'alessandrino fa notare come il
vero maestro ¢ colui che commisura il suo insegnamento alla capacita

35 LA. 3,40,120.

36 «Un suono invisibile (fyov doparov év 4épt), meraviglioso pitt di turti gli stru-
menti (navtov Opyavev Bavpacidtepov), appropriato ad armonie perfette, non
inanimato e neppure composto di corpo ed anima (008’ ék cOpaTOg KOd Y Tic)
come in un vivente, ma anima razionale (yvyfv hoywnv) piena di chiarezza
(cadmveiog) e nitidezza (tpavotnrog)» (Decal. 32-33).

37 Altro luogo ove il filosofo alessandrino interviene con la categoria della voce
divina ¢ la spiegazione di come Dio, Causa Immobile, possa passeggiare nel
Paradiso non modificando il suo stato ontologico (cf. QG. 1,42).
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dell’ascoltatore ed al suo grado di ricezione?®. Esempio sommo di tale
esercizio ¢ 'insegnamento di Dio nei confronti dell'uomo, ovvero la
rivelazione divina.

«Non vedi che Dio pronuncia (dva¢béyyetar) oracoli (ypnopodg) pro-
porzionati (dvaloyodvtag) non alla grandezza della sua perfezione
(teherdtntog), ma sempre, alla varia capacitd (§ovopv) di coloro che
vuole beneficare? Come si potrebbe contenere (tig Gv éxdpnoe) la forza
delle Parole di Dio (6e0o® Loywv) che sono superiori (kpetrtéveov) ad ogni
capacita uditiva (Gnéong kofig)?

Questo sembra che con molta verita intendano coloro che dicono a
Mose: parla tu a noi e non ci parli direttamente Dio affinché non mo-
riamo (Es 20,19); sapevano di non avere in se stessi nessuno strumen-
to idoneo (a&0ypewv dpyavov) all’ascolto di Dio, quando egli da leggi
all’assemblea. E infatti se volesse ostentare la sua ricchezza (mho¥tov),
neppure la terra intera, insieme col mare prosciugato potrebbe contener-
la (yopricon)».

Oggetto della riflessione del filosofo alessandrino sono i ypnopot,
ovvero le Sacre Scritture*: 6o év toic iepaic Piproig avaydypamtons'.
Esse sono espressione della particolare modalita con la quale Dio pud
rivolgersi all'uomo senza che questi sia danneggiato dalla sua gran-
dezza. Largomentazione di Filone, infatti, mantiene chiaramente i

38 Cf. Poster. 42,141.

39 Poster. 43,143-144.

40 E «indubbio il fatto che il pentateuco abbia all’interno del pensiero dell’ales-
sandrino, uno statuto differente da quello del resto della Bibbia» (F. Calabi,
Linguaggio e legge di Dio, 122). «Non a caso Filone trae spunto dai cinque libri
di Mose per la sua esegesi, non perché non conoscesse il resto della Bibbia,
ma perché la legislazione mosaica rappresenta per lui il nucleo fondamentale
e determinante dell’ebraismo» (K. Reggiani, “Il monoteismo ebraico e il con-
cetto di mediazione”, in SMSR 25 (2001), 13). Se dunque Filone postula questo
ragionamento riduttivo per questi libri della Scrittura, questo sara a fortiori
applicabile anche a tutti quegli altri, considerati di inferiore importanza.

41 Mos. 2,188.
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due livelli di realta - divino e creaturale - creando allo stesso tempo

una realtd intermedia che possa proporzionare’* la parola divina alla
debolezza umana. Cosi I'ioydg/mhottog 10D B0 ¢ confrontata prima

con la capacitd umana e poi con quella della terra®.

La medesima riflessione ¢ condotta da Filone mediante un altro

simbolo biblico. In un passo del Legum Allegoriae accanto alla sim-

bologia del notapog il filosofo alessandrino utilizza anche quella della

manna per sottolineare la necessita della razione giornaliera (cf. Es

42

43
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Latto del proporzionare viene descritto dunque con 'azione di Dio che allo
stesso tempo trattiene (§mioydv) e dona (§mdidwo) i suoi benefici agli uomini.
Dona perché il creato non potrebbe sussistere senza la sua parola. Trattiene
perché lo stesso non potrebbe sopportare la grande abbondanza di quest’ulti-
ma. Percio il flusso dei doni divini - in una simbologia che richiama la figura
del motapog - deve essere d¢pBovog per garantire la sussistenza del creato, ma allo
stesso tempo Gvaroyodvtag per evitarne la completa distruzione.

Su tale procedimento si veda A. C. Geljon, “Divine infinity in Gregory of Nys-
sa ad Philo of Alexandria”, 152-178. Lautore definisce Uepistemological principle,
ovvero il riconoscimento che «God adapts the manifestation of himself and
his powers to the capacities of the receivers, who do not acquire full knowle-
dge of God» (173). Se, dunque, I'vomo, nella sua impossibilita di accogliere i
Loyot 10D Beod, & superato nella facolta dell’udito, la terra - e insieme il mare
prosciugato - ¢ superata nella capacita spaziale di ricevere il mAoBtog 10D e0D.
Entrambi i casi sono connotati nel loro limite dal verbo ywpeiv. In qualsiasi
interpretazione si accetti - materiale o intellettuale che sia - il verbo indica una
precisa capacita di contenere, accogliere, ricevere secondo una misura. Mede-
sima misura che costituisce elemento di immediato riconoscimento del limite
che emerge nell’atto stesso della rivelazione. Conferma di cio ¢ il prosieguo del
brano, nel quale Filone seguita ad approfondire la sua argomentazione: «Percid
Dio fa cessare (émioydv) sempre i primi doni (xGpirag), prima che coloro a cui
essi toccano se ne saziano e insuperbiscano, e li mette in serbo per il futuro,
offrendone altri al posto dei precedenti, talora diversi, talora invece identici. Il
creato infatti non resta mai privo dei doni di Dio (t@v 100 60D yapitov) - giac-
ché rimarrebbe completamente distrutto - ma non pud sopportare la grande
abbondanza (moAAiv) del loro flusso continuo (popnv &dbovov avt@dv). Percio,
volendo Dio che noi traiamo beneficio da cio che ci dona, proporziona i doni
alla forza (ioydv) di coloro che li ricevono» (Poster. 43,14s).
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16,14) di nutrimento che Dio dona al popolo affinché esso non perisca
nel deserto*+.

Ulteriore chiarificazione terminologica e concettuale di tale pro-
cedimento argomentativo® ¢ espressa da Filone nel Quis rerum di-
vinarum heres sit. Ivi, nel commentare la domanda di Abramo che
cosa mi darai? (Gen 15,2), dopo essersi soffermato sull’eccedenza delle
grazie divine rispetto alla stessa possibilita di accoglierle*, questi ag-
giunge: «perché io sia fecondo, bisogna che il flusso sia a mia misura
(uepetpnuévng) e non smisurato (00K GUETPOV)»Y.

44 LA. 3,162-163.

45 Una razione dunque che sia capace di mediare tra la dimensione soprannatu-
rale del tov moAdv mhodtov TdV 10D Beod yapitwv - intesa figurativamente come
un flusso traboccante - e la natura dell’anima umana, incapace di yopsiv la
totalita di questo torrente. La soluzione ¢ nel versetto biblico stesso che si sta
commentando: il 10 Tiig Nuépag ig uépav, contrapposto all’accogliere aOpow,
spiega il corretto atteggiamento dell’'uomo nei confronti della parola divina.
Sull’incedere argomentativo di Filone e sulle problematiche ad esso relative si
veda: V. Nikiprowetzky, Le Commentaire de I’Ecriture chez Philon d Alexandpie,
Brill, Leiden, 1977, 7ss.

46 Her. 731.

47 «E bene perd guardare non solo al flusso sempre traboccante (TAnppvpodvia
xewpéppovv) dei suoi benefici (tdv o@dv edepyecidv), ma anche a noi che siamo
come campi irrigati; se infatti il flusso eccessivo (meprrov 10 pedpo) straripa
(GvoyvBein), il terreno sara limaccioso e paludoso, invece che fertile. Perché io
sia fecondo, bisogna che il flusso sia a mia misura (peperpnuévng) e non smisu-
rato (ovk duétpov)» (Her. 7,32-33). Laccostamento tra I'émippor pepetpnuévn e il
TNppvpods xeappous - tra il flusso a misura dell’uomo e quello che trabocca
ogni misura - esprime quella proporzionalita necessaria perché 'uvomo possa
godere dei benefici divini e richiama a quella sapienza divina capace di dona-
re all'uomo quanto ha di bisogno, che nell’opera filoniana sa diventare anche
richiesta orante (cf. Mutat. 40,231). Oltre che sotto forma di preghiera, il tema
della necessitd di proporzionare il bene al beneficiario ¢ espresso dal nostro
autore anche in relazione alle figure del maestro (cf. Poster. 42,141; 44,146) e del
medico (De Posteritate Caini 42,141-142; QG. 2,41).
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3.3 Isilenzi della parola della Scrittura

La proporzionalita analogica del testo sacro ¢ allo stesso tempo,
proprio per sua natura, possibilita e limite della parola umana di vei-
colare la parola divina, tanto che la riflessione su di essa pone la do-
manda se essa sia parola divina o parola umana. E chiaro infatti che
nella riflessione filoniana le realta dei Adyor 10D 00D e dei ypnopoi
- ovvero le Parole di Dio e le parole della Scrittura - non siano piena-
mente sovrapponibili tra loro. Se infatti ¢ evidente che entrambe le
realtd provengono da Dio, ¢ altresi chiaro che mentre le prime sono
espressione pura della sua tehelong, le seconde sono frutto di una
mediazione che deve tener conto della dvvopg dei destinatari della
rivelazione. Una mera opposizione non sarebbe dunque capace di ren-
dere ragione della riflessione filoniana. I ypnopoi sono infatti simulta-
neamente parola divina e parola umana. Proprio per tale simultaneita
essi, tuttavia, subiscono nella dimensione divina una perdita di infor-
mazioni - se cosi possiamo definirla - che li orienta verso il silenzio.
Un silenzio che tuttavia ha diverse sfumature che potrebbero essere
inquadrate - con dei neologismi - nella definizione del silenzio dell’im-
possibilita e del silenzio del disvelamento®®.

3.3.1 Il silenzio dell’ impossibilita: il limite

In primo luogo il silenzio dell’impossibilita. Proprio in quanto me-
diazione - misurazione di una natura smisurata - la parola della Scrit-
tura non pud contenere l'infinita ricchezza della Parola divina. Per
questo Filone - anche se rarissimamente nella sua vastissima opera
- non manca di sottolineare come il testo sacro manchi di rivelare dei
particolari che sarebbero importanti per la sua comprensione allego-
rica. E il caso della specie di piante non nominate in Gen 21,33*, o

48 Per un approfondimento su questa terminologia si veda il gia citato nostro
contributo: E. Albano, I Silenzi delle Scritture, SEA, Roma, 2012.
49 Plant. 18,73.
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della non specificata benedizione di No¢ ai figli (cf. Gen 9,26-27)*, o
della non menzionata morte di Caino”, o del segno imposto da Dio
a Caino”. Tali carenze sono interpretate dal nostro autore in chiave
simbolica e all’interno di tale interpretazione questi riesce anche a
trarre informazioni sulla natura del testo sacro. E il caso del Quis
rerum divinarum heres sit ove il nostro autore, nel commentare il si-
gnificato e la funzione di elementi di culto come Ialtare il turibolo e
il candelabro, si ritrova ancora di fronte ad un silenzio del testo sacro.

«Vale la pena di considerare (G&wov 8¢ okéyacBor) come mai dell’altare
e del turibolo sono espresse le misure (ta pétpa dnidoag), mentre del
candelabro non ci ¢ stato precisato niente (tfig Avyviag 008&v Gvéypoye).
Forse la ragione sta nel fatto che (umote 8t éxeivo, 611) gli elementi (ta
név otoyeia) e gli esseri composti e mortali (kai 1o Ovnta drotedéopara),
dei quali il turibolo e l'altare sono i simboli (c0ppora), sono misura-
ti (pepétpnron) in quanto sono circoscritti (mepatwBévia) dal cielo
(O’ ovpavod) - sempre infatti il contenente ¢ misura del contenuto -, il
cielo, invece, di cui ¢ simbolo (copBorév) il candelabro ¢ infinitamente
grande (Gmeipopeyédng)»”.

La menzione della consueta terminologia che afferisce alla dimen-
sione creaturale e divina di fatto ¢ segno della coniugazione del pro-
blema ontologico - e linguistico - anche nell’ambito del testo sacro. In
esso - che tenta di esprimere le realtd divine con un linguaggio limi-
tato - si ripropone I'impossibilita di coniugazione del non-misurabile
mediante una realtd misurata: mentre infatti il turibolo e I’altare sono
simboli degli elementi mortali e composti, il candelabro ¢ simbolo
del cielo. I primi sono dunque misurabili, il secondo ¢ dnepopeysbng,
ovvero di una grandezza che ¢ senza limite. Infatti, continua Filone:
«esso non ¢ contenuto (mepiéyetar) da nessun corpo, [...] Dio ¢ il suo

50 Sobr. 13,62.

51 Fug. 11,60-61.

52 Deter. 48,177-178.
53 Her. 227.
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confine [...] come I’Essere non ¢ circoscrivibile (dmepiinntov 10 dv),
allo stesso modo quello che ¢ da lui delimitato non pud essere misu-
rato (o0 pepétrpntan) con misure (pétpoig) cui pud giungere la nostra
mente»’*,

Emerge qui la vera ¢pbo1g del testo sacro che nell’atto rivelativo del-
la realta divina manifesta simultaneamente la sua misura creaturale®.
Questi non pud andare oltre, in quanto non avrebbe la capacita di
descrivere - circoscrivere - con il linguaggio che gli ¢ proprio le realta
superiori: dunque ovdév avéypaye. Ecco perché dobbiamo parlare di si-
lenzio dell’impossibilita.

3.3.2 Il silenzio del disvelamento: la vera natura del testo sacro

Accanto a questo ci sembra che la comprensione rivelativa di Fi-
lone porti a definire un altro tipo di silenzio: il silenzio del disvela-
mento. Esso puod essere considerato come una seconda conseguenza
dell’aoBévera della mediazione che il testo sacro costituisce. 1l fatto
di dover rappresentare la realta divina in linguaggio umano infatti
comporta necessariamente un uso improprio dei termini riferiti al
divino®. Per questo motivo una corretta interpretazione del testo sa-
cro non pud che eliminare «tutto cid che ¢ creato, mortale, mutevole
e profano dalla tua concezione di Dio, I'Increato, e Incorruttibile,
Immutabile, Santo e Solo Beato»’. Si tratta cioé¢ di bandire il senso

54 Her. 228-229.

ss Cost esso scopre di non poter contenere le misure del candelabro che ¢ simbolo
del cielo, contenibile solo da Dio. I'incommensurabilita dei to pév otoryeio kai
70 Ovntd drotedéopata con la natura dreipopeyédng di Dio, qui si riproduce al
livello del testo sacro che dunque manifesta di poter contenere - sempre a livel-
lo simbolico - esclusivamente quelle realtd che sono misurabili pétpoig eig v
Nuetépav énivorav. Il suo limite ¢ costituito dalle & uév otoyeio koi o Hvnra.
ATOTEAEGLOTO.

56 Cf. Sacrif 30,101.

57 Sacrif 30,101.
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letterale per athdarsi completamente alla comprensione allegorica del-
le Scritture unica capace di non farsi ingannare dalla debolezza crea-
turale del linguaggio®®. Il procedimento allegorico costituisce dunque
quel metodo che permette di leggere il testo sacro katd 0 dvaroyov?,
di scavare «nella vera natura delle cose»®, di contemplare I'invisibile
attraverso il visibile®, in quel procedimento ermeneutico e spirituale
che Filone definisce migrazione.

Tale procedimento mette in luce la vera natura del testo sacro: il
simbolo. Se infatti il limite del linguaggio umano costituisce una vera
e propria impossibilita di contenere quella parola divina che per sua
natura ¢ non-circoscrivibile dalla dimensione creaturale, l'unica so-
luzione per superare questo doloroso impasse ¢ una migrazione anche
dalla parola profetica, che assume un ruolo fondamentale, anche se
provvisorio, nel progressivo avvicinarsi dell'uvomo al divino®.

La funzione della parola ispirata ¢ quella di un aiuto per approssi-
marsi npdg aMibeway, senza poter coincidere con essa. Piuttosto, essa
¢ contrapposta alla veritd come 'ombra ai corpi o come la copia al
modello. Essa ¢ chiamata al difficile compito di mostrare (dntotv) -
o meglio interpretare (tepunvévew) - una realtd che rimarra sempre

58 Poster. 2,7. Accanto a questa posizione preminente, ci limitiamo - senza vo-
ler approfondire piti di tanto I'argomento - ad osservare che la posizione del
nostro autore in merito a questo tema non ¢ sempre cosli radicale. In diversi
punti della sua opera infatti questi mostra di apprezzare anche la dimensione
letterale dell’esegesi, sia per la completezza della lettura biblica che deve essere
rapportata al corpo e all’anima (cf. Migrar. 16,42-43), sia in quanto ¢ sempre
necessario accogliere i beni sensibili insieme a quelli intellegibili (cf. Migraz.
18,101) ed anche perché la vera migrazione per giungere allo spirituale non puo
che partire dal corporeo.

59 Cf. Somn. 1,32,188.

60 Fug. 20,108.

61 Contempl. 78.

62 Migrat. 2,12.
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radicalmente differente da essa. La sua opera di #raduzione” implica
sempre uno svilimento della forma e dei contenuti di quella parola di-
vina che rispetto al linguaggio umano mantiene la medesima distan-
za esistente tra essere e apparire®. E poiché l'essere non ¢ dicibile in
modo proprio - e tantomeno mediante realta che sono solo sua pallida
copia - allora ¢ chiaro che non bisogna fare afidamento al testo in
maniera impropria alla sua natura. Da tale concezione - in polemica
con i letteralisti - Filone sostiene che non bisogna «fermarsi a questo
livello di esegesi [letterale], ma trascenderlo nella prospettiva di una
interpretazione allegorica, riconoscendo che le parole dei testi sacri
sono come certe ombre dei corpi, ossia espressioni di cid che sussiste
in verita»®.

63 Su questo Cazeaux afferma che la Scrittura traduce una realta trascendente (583):
«Lunique Parole serait ineffable, et dans la meilleure hypothése de communi-
cation, réduite 3 un Mot, un seul. UEcriture sacrée en est 'image multipliée et
par miséricorde dispersée. Dans Philon, la fixité relative des constellations et la
structure assez ferme des #ypes concourent a donner une régle pour traduire la
variation infinie de I'Ecriture. Le Texte est divers alfin de distribuer aux yeux
mortels la lumiére diffuse de 'Un, invisible par excés d’unité; le commentaire
du Texte, Philon, est relativement unifié pour que le Texte soit percu» (J. Ca-
zeaux, La trame et la chaine; ou, Les structures littéraires et ['exégése dans cing
des traités de Philon dAlexandyie, Brill, Leiden, 1983, 505). Dello stesso parere ¢
Francesca Calabi che sostiene che «la parola di Dio ¢ parola, ¢ essenza della re-
altd, struttura del mondo, parola efficace, norma, legge agli uomini. La Legge
¢, ciog, un tutto unico che riguarda tutte le sfere del reale, ma come si traduce
la parola divina in ambito umano? Come si puo applicare la parola che ¢ nor-
ma? Come capire con categorie umane il linguaggio di Dio? Come esprimerlo?
Si tratta di un problema di traduzione» (F. Calabi, Linguaggio e legge di Dio.
Interpretazione e politica in Filone di Alessandria, Ferrara, 1998, 145).

64 Per cui anche il concetto di rappresentazione in Filone tende verso una degra-
dazione delle realta rappresentate che sono solo ombra dei loro modelli. Per una
molteplice e differenziata testimonianza di cio vedi anche: LA. 1,11,30; Deus.
9,43; Deus. 1155; Mutat. 34,183; Ebr. 33,133; Poster. 5,14; Poster. 6,20, Confus.
28,138.

65 Confus. 38,190.
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La natura simbolica del testo sacro dunque ¢ allo stesso tempo con-
seguenza dell’dcbévern creaturale che si manifesta nella rivelazione -
per cui ¢ impossibile comprendere letteralmente la scrittura sacra per
giungere ai suoi contenuti divini®® - ma anche geniale soluzione ad
essa nella misura in cui la parola umana ispirata diviene ponte - porza
daccesso - tra la realtd umana e quella divina.

4. La rivelazione divina nel vouog &uypvyog

4.1 Tra il linguaggio e la Scrittura: la figura degli intermediari
divini

Se la rivelazione divina terminasse con la parola ispirata il suo de-
stino sarebbe irrimediabilmente il silenzio. Un silenzio differenziato
- di impossibilita o di disvelamento come lo abbiamo definito - ma pur
sempre un silenzio. Invece termine della rivelazione non ¢ il linguag-
gio creaturale, tanto meno la Scrittura, ma l'anima dell’'uomo. Ne ¢
dimostrazione la figura dei profeti, intermediari divini che permet-
tono la traduzione delle parole di Dio - percepibili solo con I'anima
- in parole umane. La funzione propria del mpodopucdv Loyov ¢ infatti
quella di esprimere in suono articolato i t& évbvpiuarta. Il risuonare,
il parlare, sono condizioni imprescindibili affinché I'uomo, nella sua
costituzione composita, possa ascoltare con il proprio dpyovov quelle
realtd spirituali, impossibili da percepire nella loro assoluta sempli-
citd, purezza, intelligibilita. Lintelletto umano da solo, infatti, non
sarebbe capace di esprimere - comunicare - i propri pensieri «finché
il suono (fyM) prodotto dalla lingua (81 yAdttng) e dagli altri orga-

66 Filone esprime sinteticamente questo pensiero mediante la necessita di «inten-
dere in senso metaforico (tpomikdtepov) cid che si trova nei libri in cui Mosé
si fa interprete di Dio, dal momento che la rappresentazione (pavtocio) con-
tenuta immediatamente nelle parole si scosta molto dal vero (moAd tdAnBodg
angdovonc)» (Poster. 1,1).

67 Cf. Somn. 1,32,188.
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ni vocali (tdv GAAov dovnmpiov dpydvev), a guisa di levatrice, non
accolga i pensieri e non li porti alla luce»®®. Come dunque I'intelletto
umano ha bisogno che il linguaggio sia «interprete (Epunvete) di cio
che la mente ha deciso nel suo intimo», cosi «anche il profeta [e vate]
(mpodrTng Kai Beompomog) ¢ interprete® di quei vaticini inaccessibili
(680t@v) e invisibili (¢oparev) che la mente non cessa mai di esprime-
re (xypnop®dodoa)»’°. Emergono in questa complessa traduzione del

68 Deter. 34,127-128. Per il nostro autore ¢ dunque la voce che permette il venire
alla luce - e dunque la conoscenza - di quelle realtd che finché restano nella
mente, rimangono &v dopate ywpio (Deter. 34,128), in quanto «funzione speci-
fica del discorso (i8ov 8¢ Loyov) ¢ quella di parlare (10 Aéyew), ed in questo si
impegna per una certa inclinazione e parentela naturale (¢pvowij Tvi onedder)»
(Deter. 35,129). Cio conferma che la natura del linguaggio ¢ quella di essere
sostegno all’elemento spirituale, di interpretarlo e palesarlo all’esterno: «fonte
delle parole (mnyn yap Aoyov) ¢ infatti Uintelligenza, e bocca dell’intelligen-
za (otopov avtiic) ¢ il linguaggio, perché ¢ da questo che tutti i pensieri (ta
évbupmpata wévta), come rivi da una fonte (ka@dmep vaporta and mNyfg), sgor-
gano e si riversano fuori allo scoperto» (Deter. 12,40).

69 Tale funzione di interprete comprende dunque due aspetti della relazione tra i
Loyot 10D Beod e le parole della Scrittura: in primo luogo I'interpretazione - la
traduzione - delle realtd divine in parole umane. In secondo luogo la manife-
stazione di esse in un linguaggio che con la sua parte di materialita le renda
percepibili all’'uomo, essere composto.

70 Deter. 12,40. In altri termini la mediazione del profeta permette all’'uomo di ri-
cevere quelle parole di Dio che sono invisibili, impenetrabili ed interni per loro
natura: «non avere alcun timore dunque: a un mio cenno, tutto si articolera
(apBpwbicetar) e procedera verso una giusta misura (mpdg 1o pétprov), cosicché
nulla impedira che il fiotto delle parole (10 tdv Loywv vipa) scorra (peiv) rapido
e fluente da una fonte pura. Se ci sara bisogno di un interprete (§punvéng), avrai
tuo fratello come voce (ot6pa) al tuo servizio: egli riferira (amayyéiin) le tue
parole (t& dnd cod) al popolo e tu a lui le parole divine (xa 6gia)» (Mos. 1,84).
Commentando tale brano Calabi scrive: «A questo stadio, dunque Mos¢ non
ha ancora tradotto in linguaggio empirico cid che ¢ noetico. Solo nel rapporto
con Aronne, sua voce ed interprete, si ha il passaggio dal pensiero alla parola
espressa. E il linguaggio ¢ Uinterprete di cid che la mente ha deciso nel suo
intimo. La voce ¢ come una luce che illumina i pensieri nascosti nella mente e
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divino in umano le figure di Mosé ed Aronne che il nostro autore
utilizza introducendo la virtl di ispirazione”.

4.2 1l progressivo superamento del linguaggio

Non ci sembrera strano a questo punto del nostro percorso os-
servare che questa traduzione del linguaggio divino in termini uma-
ni produca una inevitabile degradazione del primo. Poco importa se
tale degradazione avvenga nel suo 10 Aéyewv o prima ancora nel 10
apBposwv. Quello che ¢ determinante ¢ osservare che quando i Adyot
100 Ogod, visti e non uditi per mezzo di una particolare grazia divina,
sono espressi in linguaggio umano - e diventano dunque ypnopoi -

il discorso palesa i pensieri: linguaggio come suono che articola il pensiero» (F.
Calabi, Linguaggio e legge di Dio, 40).

71 Sono diversi i passi in cui Filone manifesta questo pensiero. Ne proponiamo
uno tratto dal De migratione Abrahami, dove il nostro autore si sofferma a
spiegare la funzione del linguaggio in relazione alle figure di Mos¢ e Aronne:
«Quando dunque intelletto (6 volic) indaga sulle verita incorporee attinenti a
Dio, Guida suprema, non ha bisogno di nessun altro mezzo per contemplarle
(008evog Etépov mpocdeitan mpdg TV Dewpiav), perché proprio la mente & l'oc-
chio che sa cogliere le realta intellegibili (tdv vont@®v). Ma quando tratta degli
esseri sensibili [...] egli avra bisogno sia dell’arte retorica sia della sua efficacia
(tfig mepi Loyoug TéxvNG Opod kai duvapeng). Per questo motivo gli ¢ ordinato di
condurre con sé Aronne il discorso proferito (tov mpodopikov Adyov) [...]: della
mente ¢ proprio il comprendere (10 kotadapfavew) del linguaggio proferito il
parlare (10 Aaheiv). E detto pure: Egli parler per te. Lintelletto, non potendo
estrinsecare le cose che serba in sé, si serve direttamente del linguaggio come
interprete, per esprimere i contenuti di pensiero che ha impressi (npog thv dv
nénovbe SNhoow). Afferma ancora la Scrittura: Egli stesso verrd ad incontrarti.
In realtd, quando il linguaggio incontra il pensiero e applica loro i nomi e i
predicati (prpato kai 6vopato tpootibeic), incide sul materiale grezzo (yopértet
10 Gonpa), lasciandogli come un’impronta (ig énionpo noweiv)» (Migrat. 14,77-
79). Cosl, «il nous ha bisogno del logos (linguaggio) come Mose ha bisogno di
Aronne, come il zous ispirato ha bisogno del profeta e come il zous ha bisogno
della bocca» (R. Radice, La migrazione di Abramo, nota 25 in Id., Tutti i trattati
del commentario allegorico della Bibbia, 768).
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essi passano dalla loro unita” a quella molteplicita che, se da un lato
permette ai presenti di riceverla” - essendo quest'ultima caratteristica
dell’intero nostro essere composto™ -, dall’altro ne impoverisce i conte-
nuti. Questo comporta evidentemente I’'assunto che 'animo umano
sia pili capace di ricevere le realtd divine di quanto non sia capace di
esprimerle con il suo linguaggio.

Tale assunto, acquisito mediante l'osservazione della figura dei
profeti, vale esattamente per ogni uomo. Proprio per questo il nostro
autore postula per ogni uomo un percorso che, pur partendo dalla
parola della Scrittura, debba progressivamente allontanarsene per mi-
grare dalla dimensione spirituale mescolata con la materialita a quella
pura che ¢ propria di Dio stesso. Se dunque il linguaggio umano ¢

72 Cf. Deus. 18,83.

73 Cf. Deus. 18,84.

74 Cf. Deter. 34,126-127. In tal senso Cazeaux interpreta il tema dell’'unita e mol-
teplicita della Bibbia in relazione al concetto di ridondanza, anche se la sua
riflessione non ci aiuta molto a spiegare le conseguenze della traduzione del
contenuto noetico divino - caratterizzato dall’'unita - nel linguaggio umano,
caratterizzato dalla molteplicitd: «E a metd strada tra il sistema e la pura di-
scontinuita: diversamente detto ¢ I"“inganno profetico”. Una sola ed unica pa-
rola che ¢ pronunciata, ma sparsa in echi divergenti. Il cuore attento e puro lo
intende, una sua propria diversita, ne scongiura la ridondanza relativa. Cio¢ la
frase: “Abramo si informo dicendo a Dio: Padre che mi donerai?”, tratto dalla
Genesi; questa dona al trattato filoniano Quis haeres il suo punto di partenza.
Questa contiene un valore, semplice, totale, ma che necessita per essere per-
cepita, non pilt di un’analisi profonda, concettuale, ma di una moltitudine di
altre frasi, improntate per esempio all’Esodo: allora la sua semplicita apparente
evitera di essere disprezzata o, cosa che ¢ pili grave, si rivolgera contro la verita.
Questo principio, il pitt profondo, il piti costante di tutti i procedimenti di
Filone, suppone a sua volta che la Scrittura non sia che ripetizione, ritorno,
rimbalzo di una sola Parola: ridondanza» (J. Cazeaux, La trame et la chaine; ou,
Les structures littéraires et ['exégése dans cing des traités de Philon dAlexandrie,
Brill, Leiden, 1983, 505).
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una realta intermedia tra la dimensione sensibile e quella intellegibile”
- ed ¢ dunque ¢ una delle componenti della «parte irrazionale dell’a-
nima»’® - & necessario abbandonare tale dimensione in analogia con il
comando rivolto ad Abramo di abbandonare /a terra, la parentela e la
casa di suo padre (Gen 12,1)77.

In tal senso non dimentichiamo che la motivazione profonda
della necessita di abbandonare il linguaggio ¢ la sua appartenenza
ai 10 Ovnta. Proprio perché la parola ispirata porta in sé il continuo
conflitto tra la rappresentabilita simbolica dei t& pév otoyeio kot ta
Ovnta dmotedéopata e la irrappresentabilita dei simboli di misura
amepopeysng’®, essa deve essere sostituita dall’atto contemplativo

75 In tal senso Filone parla di tre misure del reale: «Infatti in noi, a quanto appare,
ci sono tre misure (tpia pétpa): la sensazione (aicOnoig), il linguaggio (Loyog),
I'intelletto (vodg) - la sensazione per le cose sensibili (aicbnt@v), la parola per i
nomi (6voudrov), i verbi (pnpdtev) e le altre parti del discorso (tdv Aeyopévav),
I'intelletto per le cose intellegibili (vont@v)» (Congr. 18,100). Su questo Niki-
prowetzky scrive: «Frere de la pensée, le langage est une puissance de I'ame in-
termédiaire entre la raison, sa source, et la faculté sensible» (V. Nikiprowetzky,
»Thémes et traditions de la lumiére chez Philon d’Alexandrie”, in SPhA 1 (1989),
20). Per approfondire questo tema rimandiamo al gia citato E. Albano, / silenzi
delle Scritture, SEA, Roma, 2014.

76 Deter. 46,168. In quanto ha a che fare con la dimensione di materialita at-
traverso «vista, udito, olfatto, gusto, tatto, parola, istinto procreativo» (Deter.
46,168). Su questo Filone ¢ pitt chiaro nel De Agricoltura 7,30-31.

77 Deter. 44,159.

78 Su questo Nikiprowetzky scrive: «<méme lorqu’il est parfaitement purifié,
le langage correspond & un degré relativement inférieur de la connaissance.
Au-dessus du stade verbal et auditif se situe le stade visuel des spectateurs de
la science» (20). Riproponendo l'opposizione tra vista e udito questi distingue
3 livelli di comprensione del divino. In primo luogo «le sens de l'ouie est trés
inférieur a la vision». In secondo luogo «l’oreille de ’4me, intermédiaire entre
l'ouie proprement dite et la vision physique ou spirituelle. Loreille de I’Ame
voit le paroles proférées au lieu de les entendre. Mais l'audition spirituelle, &
différence de la vision de I'dme, intéresse particuliérement la volonté» In ul-
tima istanza, infine, «le sens royal est la vue. La théorie de la vision que I'on
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che puo realizzarsi solo se se si verificano quelle tre condizioni che il

filosofo alessandrino spesso ribadisce nel suo pensiero: la rescissione

dei legami tra corpo e anima - per rendere questultima libera dai de-
sideri del primo - il respingimento dell’irrazionalitd, ed infine:

«se la ragione bandisse e separasse da sé quello che ¢ all’apparenza il
suo parente pilt prossimo, la parola espressa (tov ipodopicov Loyov), per-
ché rimanesse soltanto la parola formulata nel pensiero (6 katé diGvorav
[...] povog), distaccata dal corpo, distaccata dalla sensazione, distac-
cata dall’emissione della parola percepibile al suono (yeywvod Adyov
npodopdc). La ragione, lasciata a se stessa (Gmoreipbeig yap, Tfj katd ThHv
povooty dtaity), vivra una vita conformata alla solitudine e si dedichera
all’Essere unico, in tutta la sua purezza (kabapdq) e senza essere distratta
da altro (Gupedéiktog)»?.

Filone vede la possibilita della ragione di occuparsi kaBopdg kai

auebédktwe dell’'unico Essere nell’esercizio della sua solitudine, nella

condizione assoluta* dell’anima umana rispetto al corpo e a tutto cio

che ad esso afferisce, compreso il linguaggio®. Per cui la migrazione

rencontre dans les diverses exégesés de Philon est naturellement grecque et,
pour préciser encore davantage, platonicienne. On trouve toutefois certains
textes dans lesquels Philon semble plus proche des Stoiciennes que de Platon»
(V. Nikiprowetzky, ,Thémes et traditions de la lumiére chez Philon d’Alexan-
drie”, 21).

79 Fug. 17,92.
80 Fug. 14,71.

81
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Per questo il fatto che Mose sia definito dloyoc (Es 6,12), non si riferisce alla
sua incapacitd ‘umana’ di parlare, ma alla sua scelta di non «avvalersi del lin-
guaggio prodotto dagli organi vocali (81 0D ¢wvnnpiov opyavov), ma che
solo nella propria mente (povy [...] dwavoiq) accoglie i segni e le impronte de-
gli insegnamenti della vera Sapienza (onpetovpevos kai évodpoyilopevog to tiig
4An0odg codiag), la quale & proprio I'antitesi della falsa sofisticheria». Tale af-
fermazione conduce ad un progressivo ma netto rifiuto del linguaggio patrlato,
a causa della sua inferiorita. Su questo Francesca Calabi scrive: «Di fronte alla
richiesta di Dio di farsi interprete delle sue parole presso il popolo, di spiegare
cioe, al popolo la via da seguire, Mos¢ (secondo quanto detto in Es 4,10s5)
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umana si staglia come un movimento che ha inizio nella dimensione
del linguaggio, ma ben presto ¢ chiamato a staccarsene per giungere
alla diretta contemplazione delle realta divine.

4.3 La persona dei &uyvyor viuor

Il progressivo distacco dal linguaggio nella migrazione postula un
movimento che implica I'assoluta impossibilita di traduzione delle re-
alta divine in linguaggio umano fin’anche per i profeti*, ma allo stes-

cerca di sfuggire all’incarico adducendo la sua aphonia, la sua incapacita di
parlare, la sua incapacita di dare suono alla parola di Dio. Dacché questo ¢ il
problema nel contesto: quello di materializzare la parola divina, di darle voce,
fruire di bocca, lingua, gola, corde vocale, per articolare in suoni sensibili cid
che sensibile non ¢. [...] Qui, allora, Mos¢ ¢ interprete nel senso di tramite alla
parola. La parola di Dio in questo contesto necessita di un mediatore che la
riporti. Troppo grande ¢ lo iato tra la parola divina e la parola umana: di qui la
aphonia che pud essere superata solo per precisa volonta divina con I'intervento
di interpreti. Non a caso la parola di Dio pil volte ¢ detta chresmous, oraco-
lo, termine che lascia intravedere la mediazione di chi trasmette e interpreta
loracolo» (F. Calabi, Linguaggio e legge di Dio, 28). Su questultima afferma-
zione, proprio per quanto affermato fin'ora, pil che identificare parola di Dio
e chresmos, pensiamo sia pilt proprio parlare di questultimo come mediazione
umana dell’indicibile parola divina.

82 Filone esprime diverse volte tale impossibilita. Per esempio nel Quis rerum di-
vinarum haeres sit sostiene: «e la sua audacia (tohunpo) era davvero grande,
volendo rappresentare i corpi con le ombre (51 oxi@v pot cdpara) e le realed
incorporee per mezzo delle parole (S1& pnpdrov npdypata): cose queste impossi-
bili. E quantunque vacillasse, non smetteva di parlare e versava un fiume di pa-
role (kowdtnTLTdV dvopdtmv), inadatte nella loro ambiguitd, a ridare con chiara
espressione (§udacet tpavi)) le particolaritd proprie degli oggetti (tdg {86tnTog
0V Orokeivev)» (Her. 14,72). Per Filone finanche un’anima dotata di ispira-
zione profetica, pur giungendo alla conoscenza delle realtd divine, sperimenta
la sua incapacita a trasmetterle degnamente in forma di parole. Limpossibilita
di rappresentare queste ultime adeguatamente 316 pnuérov npéypata dipende
dal fatto che le parole umane non hanno la capacita di far rivivere gli oggetti,
non hanno la possibilitd di riprodurre le tag i810ttag t@v vrokeéveov. Chi
volesse compiere tale rappresentazione sarebbe paragonabile ad un &¢pov ko
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so tempo la possibilita che queste siano accolte dall’anima umana®.

Se anche qui appare la consueta impossibilita che una legge
dyevdng ed ddpBaptog possa essere predicata nel Adyog mpopopucdc®,
allo stesso tempo Filone ammette che essa possa essere stampata da
Dio stesso nella mente immortale dell’'uvomo. Detto in altri termini:
in un passaggio che non coinvolge alcuna dimensione di materialita il
filosofo alessandrino postula una rivelazione che si trasmette tra due
realtd - quali le potenze divine ed lintelletto umano - entrambe im-
mortali e dunque incorruttibili. Da/la natura immortale 2/’ intelletto
immortale. Mediante tale incorruttibilita la legge divina si ritrova a
coincidere con quella perfetta legge razionale che vive all’interno degli
uomini che la incarnano perfettamente. Essi stessi cosi diventano dei
vopot Epyoyot, leggi viventi:

«Cio si realizza quando Pintelletto, seguendo la strada della virtu, si
muove sulle orme della retta ragione (kat’ yvog 6pBod Adyov) e segue
Dio, ricordandosi dei suoi comandamenti e mettendoli in pratica tutti,
sempre e dovunque, nelle azioni e nei pensieri. Egli infatti parti come il
Signore gli aveva detto (Gen 12,4). Questo significa: come Dio parla - e
Dio parla in modo sublime e ammirevole -, 'uomo virtuoso compie
ogni azione guidando la sua vita su una via irreprensibile, sicché le azioni
del sapiente fanno tutt'uno con le Parole di Dio (dote t0 £pyo 100 codod
Loyov adradopety Beiwv). Altrove si dice: Abramo mise in pratica tutta la
mia legge (Gen 26,5)»%.

Viiiog moig, una persona ostinata fino alla follia o un principiante inesperto.

83 Prob. 7,46.

84 Questo perché, lo ricordiamo, il linguaggio per Filone ¢ per sua definizione
yeudig (Fug. 38,208) - tanto che lo stesso Mose vuole evitarlo per questo motivo
(Cf. Ebr. 16,70) - e per la sua ormai nota incapacita di tradurre pienamente le
dvoelg apdaprar (Mutat. 14). Questo si applica anche per la ypagn - scritta su
pergamena o incisa su colonne che sia - ¢ dunque per quei ypnopot che ne sono
una forma.

8s Migratr. 23,128-129. Filone conferma il suo pensiero affermando: «La Legge non
¢ nient’altro che la parola divina (vopog 8¢ 008 Gpa fj Loyog Beiog) che ordina
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La sorprendente coincidenza tra le parole divine e le azioni del
saggio apre la rivelazione divina alla possibilita di una piena comu-
nicazione con la creatura umana. Questo significa che le azioni, pil
delle parole®, diventano espressione piena e visibile di quella legge
divina che coincide perfettamente con il Adyog O¢€iog. La rivelazione
si realizza dunque in pienezza solo quando avviene dentro 'uomo.
Solo in questo caso, infatti, essa riesce a conservare quella purezza e
trasparenza tale da rendere possibile 'identita tra il vopog - ovvero 6
0p0OC AOYOG -, i ToD Beod Aoyot ed infine i npaEeig Tod copod. Siffatta
rivelazione si realizza sia da Dio all'uomo - mediante 'accettazione e
la messa in pratica della retta ragione - sia dall’uomo all’altro uomo
attraverso quelle azioni che possono essere a pieno diritto identificate
con i 100 Beod Loyor. Tale possibilita, non ¢ coniugata dal nostro au-
tore allo stesso modo per ogni uomo, ma rispetta il volere di Dio che
ha scelto degli uomini particolari per poter attuare la sua rivelazione.
Il piti eccellente di questi uomini ¢, come spesso sottolineato, Mose".

cio che si deve fare e vieta cio che non si deve fare, come dimostra la Sacra Scrit-
tura quando dice: egli prese dalle sue parole la Legge (Dt 33,3-4). Se dunque la
parola ¢ la legge divina (gi totvov A6yog pév éot Beiog 6 vopog), quando 'uomo
virtuoso mette in pratica la Legge, mette in pratica fino in fondo anche la parola:
ecco perché, come si ¢ detto, le parole di Dio sono le azioni del saggio (tovg 100
820D AOyoug TpGEels elvar Tod co¢od)» (Migrat. 23,130).

86 Argomentazione gid incontrata in Decal. 47.

87 «E forse Mose, dal momento che sarebbe dovuto divenire legislatore (vopo8¢tng),
molto prima divenne legge vivente e dotata di ragione (vopog Euyoydg te kai
Loywkog), grazie alla provvidenza divina (Beiq mpovoiq) che lo aveva scelto, a
sua insaputa, per farne un legislatore» (Mos. 1,162). Su questo Calabi scrive: «I
patriarchi, legge vivente, incarnano la legge, ma gli altri uomini, anche virtuosi
e sapienti, non hanno un rapporto diretto con essa. Salvo Mos¢. Mose re, legi-
slatore e profeta ¢ anche interprete. Da un lato ¢ colui che riceve la legge di Dio
e la trasmette al popolo, da un altro, nei casi dubbi di applicazione, interroga
Dio e ne riceve direttive, dall’altro, infine, come guida del popolo, individua le
modalita e le forme in cui la Legge trovera espressione» (F. Calabi, Linguaggio
e legge di Dio, 16-17).
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La riflessione filoniana conduce inevitabilmente alla comparazio-
ne della rivelazione nei suoi diversi stadi*®. Tra questi spiccano quelli
afferenti agli oracoli divini e all’anima dell’'uomo. E evidente che la
riflessione del nostro autore conduca ad una superiorita della secon-
da sui primi. Questo non sembra dovuto al riflesso della polemica
platonica tra oralita e scrittura®, quanto alla considerazione del testo
scritto come memoria del passato® e dell’anima umana come santua-
rio di Dio?".

5. Qualche conclusione: la rivelazione tendente al silenzio

Anche se sommariamente tratteggiato l'itinerario afferente alla
rivelazione divina sembra far intravedere nell’interpretazione filo-
niana una vera e propria tendenza al silenzio. Punto di partenza per
la comprensione della rivelazione ¢ per il nostro autore la differenza
ontologica tra le realta terrestri e quelle celesti che immediatamente
si rende manifesta nell’atto di parlare di Dio. Primo effetto della rive-

88 La scalarita delle leggi divine ¢ pit volte attestata nel pensiero di Filone. Su
questo si veda per esempio Abr. 3-5.

89 Nell'opera filoniana infatti il linguaggio prende indifferentemente la forma
della pov e della ypagn e viene distinto solo sulla base dell’opposizione tra
il A6y0g évdiabetog e il Aoyog mpogopikds. Per questo anche se il nostro autore
conosceva la problematica sviluppata nel Fedro e nella Lettera VII di Platone,
come dimostrano diversi studi, egli non volle assumerla nel suo sistema filoso-
fico.

90 Gli vnopvipora della vita degli antichi - che in Abr. 5, vengono identificati con
la fase della promulgazione della legge - sono quelle stesse parole della Scrittura
che, descrivendo impropriamente il nome di Dio nel tempo, costituiscono «un
nome evocativo (uvnudcvvov), ossia non sussistente fuori dalla memoria e dal
pensiero (o o népa pviung kai voficemg iotéuevov), per le generazioni (yeveoic)
(Es 3,15), non per le nature ingenerate (o0 ¢pvoeow ayeviitowg)» (Mutat. 11-12), o
ancora quel «breve ricordo (éx pkpdg vmopviicewg) [attraverso il quale] invisi-
bile possa essere contemplato attraverso il visibile» (Contempl. 78).

91 Somn. 1,37,215. Su questo si veda anche Poster. 2,55 Somn. 2,37,247 ¢ QG. 1,11.
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lazione ¢ la conoscenza da parte dell'uvomo di se stesso e soprattutto
della sua do0évero. Filone la manifesta mediante i concetti di uptpov,
dvag, pigs, ohykpiolg, ddkpiotg, odpa. Essi sono poi declinati in una
grande quantitd di aggettivi - tra i quali per esempio cvykpipatog,
KEKPOPEVOG, TPOPOPKOS, Ypapds - che sono connotanti la categoria
del mondo creato. La categoria, ciog, riconducibile a coloro che entra-
no &ig v Bvyntiy yéveow” e dunque appartengono ai 1o L&v ototyeia
Kol t& Bvnta arotedéopata’. Dio parla e 'uomo comprende subito la
differenza ontologica tra la realtd umana e divina.

Primo momento di questa dinamica rivelativa afferisce alla pa-
rola divina. Cuomo scopre che tale parola - che ¢ avapyvopevog,
AGMUOTOG, YOUVOC, AdLopopdV Hovadoc, amiodc, Opatng - non ¢ come
la parola umana che invece ha tutte le caratteristiche opposte. Per
questo la comunicazione divina non pud trasparire attraverso un lin-
guaggio cosl povero e si scopre silenziosa.

Lincomunicabilitd perd non ha la meglio, perché il creato si scopre
nella condizione di dover ricevere necessariamente i benefici divini in
modo costante ma non secondo I'infinita di Dio. Cosi Dio accetta
che la sua rivelazione si comunichi attraverso una parola umana che
possa proporzionare analogicamente la sua infinitd nella finitudine
umana: ecco la parola ispirata, i ypnopoi. Essi hanno uno statuto par-
ticolarissimo, quasi miracoloso. Riescono infatti a realizzare mediante
la loro natura simbolica la funzione di interpretare, rimandare alle
realtd soprannaturali. Allo stesso tempo, pero, la loro stessa natura
di mediatrici le rendono limitate: esse sono figlie di quella doBévewn
umana che non pud non connotarle. Si scopre dunque che anche la
parola della Scrittura tende al silenzio. Silenzio nell’interpretazione
del testo che deve sempre rispettare la natura di Dio e deve essere
compreso allegoricamente (silenzio del disvelamento). Silenzio di tante

92 Mutat. 13.
93 Her. 227.
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realtd che non possono in esso essere contenute perché troppo supe-
riori alla natura creata (silenzio dell’ impossibilita).

La rivelazione pero non si arena neanche di fronte a questo silenzio
e cerca la sua completezza nel tragitto della migrazione a cui ogni fe-
dele ¢ chiamato. Si tratta di un progressivo allontanamento dalla ma-
terialita - e dunque anche dal linguaggio - per approdare a quella con-
templazione che puo essere realizzata mediante il solo intelletto, parte
divina all’interno dell'uvomo. Tale progresso trova il suo compimento
negli &uyuyot vopot, uomini che incarnano - o forse dovremmo dire
inanimano - la parola divina. Ognuno di essi - tra i quali chiaramente
spiccano le figure dei patriarchi, dei profeti e su tutti di Mosé - «com-
pie ogni azione guidando la sua vita su una via irreprensibile» sicché le
sue azioni «fanno tutt'uno con le Parole di Dio»**. In essi la rivelazione
trova quella pienezza che nessun linguaggio umano puo raggiungere e
percio resta paradossalmente esperita, fin’anche agita, ma comunque
silenziosa, sostanzialmente indicibile.

Ultimo stadio del silenzio ¢ infine quello volontario dei privilegiati
che ricevono la rivelazione?. Essi, che sembrano assimilare la dinami-
ca del silenzio, sono chiamati interiormente a custodirla. Sono infatti
diventati consapevoli che «non a tutti [...] ¢ lecito contemplare i segreti
di Dio (t& 00D dndppnra), ma solo a coloro che li sanno serbare e
custodire»®® e che la categoria degli uomini che ha questa possibilita ¢
piccola in numero®.

Cosi ci sembra che l'interpretazione filoniana della rivelazione
avanzi di silenzio in silenzio, travalicando la debolezza creaturale che
investe quella parte dell’'uomo che gli impedisce l'autentica comunica-
zione e fermandosi a quelle azioni che, piu delle parole - infinitamente
pitt delle parole - riescono a trasformare I'uomo stesso specchio della
rivelazione divina.

94 Migrat. 23,129.
95 Sacrif. 15,60.
96 LA. 2,15,57.
97 Praem. 4,26.
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II. Clemente di Alessandria: la Scrittura come cvvtopog dei mi-
steri divini

1. 1l principio di connaturalita: natura della rivelazione

1.1 Tra Filone, Platone e il cristianesimo: come conoscere Dio?

E impossibile comprendere il pensiero di Clemente senza far ri-
corso all’eredita spirituale e culturale di Filone. A dimostrazione di
cid possiamo assumere tranquillamente il punto di partenza della
riflessione rivelativa del filosofo cristiano a partire dalle conclusioni
del suo predecessore ebreo. Possiamo considerare, infatti, vero e pro-
prio passaggio di testimone, il commento clementino dell’esperienza
di Mose che, dopo aver chiesto a Dio di rivelarsi a lui, ¢ costretto ad
entrare nella tenebra (Es 33,13) e sperimentarne la sua impenetrabilita.
Lalessandrino rileva nelle parole del patriarca la persuasione «che Dio
non sara mai conosciuto con sapienza umana»®®. Convinzione che egli
stesso assume per sé riflettendo sia sulla vera e perfetta filosofia bar-
bara - che non potrebbe condurre al suo vero scopo se non attraverso
la sapienza artefice di ogni cosa®® (cf. Sap 7,21) -, sia sull’atto stesso di
pensare Dio, realizzabile «solo per grazia divina e per il Logos che da
esso procede»®.

A partire da tale concezione la rivelazione non pud che stagliarsi
per un atto di Dio che si avvicina all'uomo. Anche in tale analisi la
riflessione clementina ¢ debitrice di quella filoniana. Tale atto rivelati-
vo, infatti, non potrebbe realizzarsi senza una certa connaturalita con
il divino che l'uvomo scopre dentro di sé. Si tratta di una concezione
talmente importante da poter essere considerata il postulato che sor-

98 Strom. 2,6,1-2.

99 Strom. 2.5,3.

100 Su questo cf. Strom. 5,81,1-5; 82-1-4: due testi molto significativi che affrontano
«la questione teologica pit difficile da trattare» e nei quali Clemente fa uso di
diverse citazioni sia pagane che cristiane.
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regge I'intera riflessione di Clemente: 'opoiootg 0. 1l principio di
connaturalira - di chiara ascendenza platonica™ - afferisce ad ogni
tipo di conoscenza: da quella filosofica greca™* a quella propriamente
cristiana basata sul principio dell’amore™.

1.2 Le modalita di coniugazione del principio di connaturalita

Per comprendere le ricadute che tale principio ha sull’interpre-
tazione dell’atto rivelativo divino osserviamo dalla prospettiva cle-
mentina il comportamento del vero gnostico, il perfetto cristiano.
Questi infatti si trova inserito nella Chiesa nel riconoscimento di
un corpus scritture ispirate. Proprio nel tentativo di comprenderle
I’'alessandrino afferma che non ¢ sufficiente l'esercizio di una pratica
assidua, ma ¢ assolutamente necessario ricorrere «all’opera di qual-
che maestro di esegesi»°®. Maestro e Scrittura dunque non si oppon-
gono nell’atto rivelativo, ma sono compresenti per rendere autenti-
camente allievi coloro che si mettono alla scuola di Dio: «allievi di
Dio (1Ts 4,9) noi siamo, perché siamo istruiti in Scritture veramente
sante (iepa 6vtog ypappata), alla scuola del Figlio di Dio (mapd @
vi® 100 B0l Tadevopevor): e percio [i Greci] non certo allo stesso

101 Su questo si veda M. Rizzi, “La scuola Alessandrina: da Clemente a Origene”,
81-120.

102 Per giungere alla opoimoig 6ed ¢ necessaria una base ontologica sulla quale
I'uomo puo poggiare: «cid pud avvenire grazie alla connaturalita con Dio che
I'uomo ha ricevuto al momento della creazione, perché egli partecipa, seppur
imperfettamente, dell’immagine di Dio, il Logos. Tale connaturalita permette
di conoscere le realtd divine cui 'uvomo aderisce in un primo momento per la
fede, e, attraverso la pratica delle virtli, puo essere accresciuta sino alla homoios-
is della beatitudine che coincidera con la visione perfetta» (M. Rizzi, “La scuola
Alessandrina: da Clemente a Origene”, 86).

103 Plat. Leg. 12,955¢-956a citata in Strom. 5,77,1.

104 Strom. 5,185.

105 Strom. 5,13,1-4.

106 Strom. 5,56,3-5.
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modo addestrano le anime, ma con insegnamento diverso (Stadpop®
Sackaiig)»™ 7.

Il principio di connaturalitd dunque interpreta la rivelazione come
un atto che non puo tramandarsi esclusivamente mediante una parola
scritta, ma mediante una natura simile a quella divina. Tale natura
certamente non pud essere identificata con quella del testo - seppur
il testo sacro - ma con quella dell’essere umano nella sua parte pit
nobile ed alta: anima.

Se le cose stessero semplicemente cosi Clemente avrebbe riprodotto
il pensiero filoniano dei vopot Euyuxo, cioe delle leggi inanimate. An-
che se con una produzione letteraria di gran lunga inferiore - almeno
quella a noi pervenuta - e dunque con una riflessione sul linguaggio
di minor entitd, il pensiero clementino sarebbe comunque coincidente
con quello filoniano. Soprattutto nel riconoscimento di quella parte
pitt nobile dell'uomo che la costituisce unico vero tramite per la rive-
lazione divina. Invece il nostro autore deve fare i conti con il principio
cristiano di incarnazione che modifica la sua lettura del presente - ed
anche del passato - rispetto alla rivelazione biblica. Egli scrive:

«Come il Salvatore parlava e curava per mezzo del corpo (8w tod
oopatog), cosi anche prima lo faceva per mezzo dei profeti (5 tdv
npodNTdV), ora invece per mezzo degli apostoli e dei maestri (Si&x t@dV
amoctormVv kol Tdv didackdiwv): la Chiesa ¢ a servizio dell’attivita del
Signore, ragion per cui anche allora egli assunse una natura umana
(avBpwmov avéraPev), perché per suo tramite (5U adtod) potesse essere
a servizio della volonta del Padre. Dio amico degli uomini, si riveste
ogni volta della nostra umanita (zévtote Gvbponov [...] évddetar), per
la salvezza degli uomini, prima di quella dei profeti, ora di quella della
Chiesa. E conveniente che il simile sia a servizio del simile (td yap dpotov
0 6poim), perché si ottenga una simile salvezza (Opoiav cotpiov)».

107 Strom. 1,98,3-4. Su questo tema si veda anche Strom. 6,54,1.
108 Eclog. 23,1-3. Su questo argomento si veda anche Protr. 1,4,3; 1,8,3.4; 1,17,6;
10,110,2; Paed. 1,7,2; 1,23,1;1,74,1,1,96,1-3; 2,75, 1.
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Questo comporta che il principio di connaturalita non chiede solo
che la rivelazione passi prevalentemente per la dimensione umana
(preferita rispetto a quella del testo sacro), ma che tale dimensione
umana - seppur identificata eminentemente nella sua parte superiore
- non sia trascurata nella sua integralitd. In tale argomentazione tanto
l'accoglienza quanto la trasmissione di tale conoscenza sono spesso
espresse mediante una terminologia che sembra alludere a quella ari-
stotelica™. Per questo Clemente non teme di affermare che « pév
npda&ig M tod Xpiotiovod ¢ Popera di un'anima conforme al Logos, che
giudica con prudenza ed aspira alla veritd, opera messa in atto tramite
il corpo, compagno di natura e compagno di lotta dell’anima»™. La
corporeita ¢ dunque quello strumento necessario che solo permette
un pieno compimento della rivelazione, impossibile da realizzarsi solo
nella dimensione spirituale dell'uomo: «il retto agire della religione si
compie per mezzo delle opere (8t &pywv), quello che ¢ il dovere. Percio
¢ chiaro che il dovere consiste nelle azioni e non nelle parole (nepi tig

11T

TPAEELS, O TaG AEEEIC)»™.

109 Ritroviamo infatti, accanto alla definizione di un momento teorico e pratico
(Paed. 1,9,4) della vita del fedele, anche la necessita della gnosi mpog yoyfig
yopvaciov kol wpog oepvotnta fBovg (Eclog. 28,3), associando la duplice di-
mensione di questa conoscenza alla distinzione aristotelica delle virtli etiche
e dianoetiche, che afferiscono rispettivamente mepi t@v M0w@V e mept yoyfg
(Aristotele, Etica Nicomachea, 11392 1). Per un primo approfondimento sulle
influenze filosofiche esercitate sul pensiero etico di Clemente si veda: S. Lilla,
"Middle Platonism, Neoplatonism and Jewish-Alexandrine Philosophy in the
Terminology of Clement of Alexandria's Ethics," in Archivio italiano per la
storia della pieta 3 (1962), 1-36.

110 Paed. 1,102,3.

111 [bidem.
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2. Origine e comunicazione della rivelazione: Gesi Cristo e la
Sacra Scrittura

Una volta compreso il principio connotante la natura della rivela-
zione, il pensiero di Clemente si esprime con sorprendente coerenza
rispetto ad esso. Latto rivelativo di Dio, infatti, non potrebbe giunge-
re in pienezza all'uvomo mediante la sola parola umana. La parola della
Scrittura, in altri termini sarebbe insufficiente a realizzare tale atto.
Momento originante di tale rivelazione all'uomo non pud dunque che
essere trasmesso - come d’altronde gia osservato nel brano citato in
precedenza - mediante la presenza di un maestro. Maestro che sia
capace di soddisfare le condizioni del principio di connaturalita:

«Chi ¢ maestro? Nessuno degli uomini (@v0pdnmv pév ovdeis), perché
gli uomini non avevano ancora imparato. Un angelo allora? nemmeno
(@AX 008 Gyyédwv T1g): infatti né gli uomini odono come parlano gli
angeli in quanto angeli, né questi hanno una lingua (| YAdtt0) come
noi abbiamo orecchie (t& ). E nemmeno si potrebbero attribuire agli
angeli gli organi della voce (6pyava [...] pwvijg)» ™.

La chiarezza dell'argomentazione clementina non lascia dubbi: 'u-
nico maestro possibile per trasmettere la rivelazione puod essere un
essere portatore del divino che prende la natura umana. Non sarebbe
sufficiente né un semplice uomo, perché mancherebbe dell’«oggetto
della ricerca che ¢ incorporeo e invisibile», né un angelo per il fatto di
mancare di un corpo. Unica soluzione ¢ dunque riconoscere che «Dio
non ¢ apprendibile né esprimibile da parte degli uomini, ma solo ¢
conoscibile mediante la conoscenza che da lui procede» e dunque «la
grazia della gnosi proviene da lui attraverso il Figlio»™.

La forma originante della rivelazione non deve pero far dimentica-
re la necessita di considerare il testo sacro. Esso costituisce una realta

112 Strom. 6.57,3.
113 Strom. 5,7155.
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da «accogliere» e «tramandare», senza dimenticare che chi ad essa si
accosta «ha necessariamente bisogno di aiuto (Bon6od), o di colui che
I’ha composto (tod cvyypayoapévov), o di qualsiasi che si sia messo
nelle sue stesse orme (fyvog)»™.

Per questo motivo 'interpretazione clementina dell’atto rivelativo
si definisce attraverso due momenti tra loro complementari anche se
non esattamente simmetrici: la figura di Cristo e della Sacra Scrittura.
Entrambe le realtd hanno tra loro una certa omogeneita che I’alessan-
drino non trascura di sottolineare con grande chiarezza:

«Il carattere tipico delle Scritture ¢ parabolico, perché anche il Signore,
che non ¢ del mondo (odx ®v koopkodg), venne fra gli uomini come
se fosse del mondo (bg xoopkdg). Infatti rivesti tutte le virt e dove-
va tramite la gnosi trasferire 'uomo allevato nel mondo alle vere realta
intellegibili: da un mondo a un mondo (¢xi t& vonta kol KVpLa 1 g
YVOGEDG Avayey £k kOopov gig koouov). Cosi era traslata (uetapopikiy)
anche la Scrittura a cui fece ricorso: infatti la parabola ¢ una sorta di
discorso che conduce colui che lo comprende a qualcosa di non proprio;
oppure, come anche si definisce, un tipo di dizione che presenta con efh-

cacia, mediante termini diversi, cio che viene detto in modo proprio»".

Ciristo e la Scrittura costituiscono dunque i due strumenti rivelati-
vi per mezzo dei quali Dio si serve per innalzare (Gvayew) 'uvomo dal
mondo sensibile al mondo soprannaturale. Tale trasferimento - che
ricorda tanto la migrazione filoniana dalla materia allo spirito - non
puo che avvenire mediante la dimensione della corporeita, imprescin-
dibile mediazione richiesta dal principio di connaturalita per operare
tale trasferimento.

114 Strom. 6,124.5-6.
115 Strom. 1,14,4.
116 Strom. 6,126,3-4.
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3. La rivelazione nella tappa della fede: la Scrittura e la catechesi

3.1 Tradizione e Scrittura: la trasmissione della fede

Cristo e Scrittura sono il momento fontale della rivelazione: essa
deve sempre essere trasmessa nel rispetto di quel principio di conna-
turalita che chiede una prosecuzione coerente dell’atto rivelativo. Tale
prosecuzione si realizza nel pensiero clementino mediante la categoria
di Chiesa che porta avanti le realta di Tradizione e Scrittura™. La fi-
gura del maestro che spiega la Scrittura continua ad essere la modalita
di trasmissione della rivelazione che in Clemente si arricchisce del
duplice livello della fede e della gnosi. Per cui la crescita del credente
si configura dalla comprensione del testo sacro «lettera per lettera» a
quella «secondo le sillabe».

Punto di partenza ¢ certamente quello della fede che il nostro
autore vede come ordine dei primi elementi (ctoyeiov ta&w), base
della veritd (kpnmig dAndeiog)™, vmdHec1c™°, ma sopra tutto fonda-
mento (Oepélog)™. Tali definizioni la connotano come «elemento an-
cor pilt fondamentale (ctoyeiwdeotépav) dei fondamentali elementi
(ctoyeiov <ovo®v>) della gnosi che sono le virtl suddette» tanto che
essa risulta essere «tanto necessaria (oUtog dvaykoiav) allo gnostico
quanto il respirare per vivere, a chi vive in questo mondo»2.

La fede identifica dunque simultaneamente sia un contenuto che
un modo di procedere come lo stesso Clemente sottolinea nella sua
riflessione:

117 Per approfondire questo tema ci permettiamo di rimandare al nostro appro-
fondimento: “Il mistero della Chiesa, principio di unitd della riflessione di
Clemente di Alessandria. Note per una possibile lettura storico teologica”, in
Augustinianum 53/2 (2013), 337-373.

118 Strom. 6,131,3.

119 Strom. 2,313.

120 Strom. §,71,1.

121 Cf. per es. Strom. 5.5,2.

122 Strom. 2,31,3.
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«Ora la fede ¢, per cosi dire, una gnosi in compendio (cVvtopog) di tutte
le verita necessarie, e la gnosi ¢ la dimostrazione ferma e sicura (Gn6dei&ig
[...] ioxvpd kai BéBarog) delle verita assunte per fede. Essa ¢ costruita sulla
fede tramite I'insegnamento del Signore (8w tfg kvproxiig ddackuriog)
e¢* ci accompagna verso un possesso di scienza e che non si pud perdere»™.

Essa ¢ un compendio della conoscenza gnostica che perd non puo
essere raggiunto che mediante la kvprakn Sidackalio. Si basa sul testo
sacro ma non prescinde dal maestro™. Ha bisogno della scrittura, ma
non senza qualcuno che possa spiegarla.

3.2 Assenso e pratica: la ricezione della fede

Come per la trasmissione, anche per I'accoglienza della fede ¢ ne-
cessario che sia rispettata la natura della rivelazione. Essa richiede nel-
la fede simultaneamente un «assenso volontario dell’anima (§xovc10g
RS Yoy ovykatdfeoic)» che diviene «poi anche operatrice di bene e
fondamento (Bepéhiog) di attivitd giustar™. Lemergere delle dimen-
sioni etica e dianoetica nella definizione della fede conferma la co-
erenza del discorso clementino ed introduce a quegli atteggiamenti
necessari per ricevere la rivelazione.

Primo di tutti una npéinyig £kovo10¢™¢, una prolessi volontaria,
un assenso religioso. Si tratta di un’anticipazione di qualcosa che av-
viene per il riconoscimento di un’autorita valida - quella divina - in
vista di una conoscenza pili approfondita - la gnosi - che sia dimostra-
zione di quanto creduto'™.

123 Strom. 7,57,3.

124 Clemente estende tale prassi all’intera dimensione della conoscenza. Lassenza
del vero insegnamento produce errori ed ignoranza in qualsiasi contesto: tanto
nelle riflessioni degli eretici (cf. Strom. 1,98,3-4) quanto nella filosofia greca (cf.
Strom. 7,99,2).

125 Strom. 5,86,1.

126 Strom. 2,8,4.

127 Strom. 2,27,4.

226 | Eastern Theological Journal



Dalla parola al silenzio: le diverse forme della rivelazione divina

Ad esso deve poi seguire I'attuazione di ciod in cui si ¢ creduto che
¢ ancora parte del momento della fede. Essa non si ferma a livello
dianoetico, ma deve pervadere anche il livello etico. Nel Pedagogo
infatti Clemente chiaramente sottolinea che «’obbedienza al Logos
- che chiamiamo fede (niotw) - produrra cio che si suol definire il
dovere»®®. E questo non per una semplice forma di coerenza etica,
ma per il fatto che senza tale applicazione la fede stessa non sussiste.
Ne sono esempi i Giudei i quali dal momento che «non attuarono la
volonta della legge» dimostrarono che neanche «credettero alla legge
come profetizzante», cio¢ «ubbidirono (fxoAovOnocav) al timore, non
alla disposizione interiore e alla fede»™.

3.3  La natura del testo sacro

A partire da tale interpretazione dobbiamo interrogarci sulla natu-
ra della parola umana chiamata a veicolare il divino. Anche se - come
accennato - non possediamo di Clemente una sistematica riflessione
sul linguaggio, non ¢ difficile osservare nel suo pensiero il prolunga-
mento dell’impostazione filoniana arricchito di una pit consistente
presenza delle conclusioni di Platone. In accordo col filosofo ateniese,
infatti, il nostro autore non teme di connotare la scrittura come stru-
mento inadeguato e indiscriminato di divulgazione™. La sua natura
ipomnematica infatti ¢ spessissimo predicata - soprattutto negli Stro-
mati - per quei contenuti che sono di grande importanza, tanto che
essa ¢ postulata per tutte le culture e per tutte le religioni®'. Essa - as-

128 Paed. 2,101,1.

129 Strom. 2,42.5.

130 Cf. Plat., Phaedr. 275de; 276d citato in Strom. 1,14,4.

131 Per Clemente tutte le scritture che afferiscono all’ambito divino hanno sempre
carattere ipomnematico: cominciando dai sapienti egizi (cf. Strom. 5,20,3-4;
5,4L,1), passando per i poeti e i filosofi (cf. Strom. 5,50,2) - senza distinzione di
scuola (cf. Strom. 5,58,1) - «tutti, per cosi dire, quelli che si occuparono di cose
divine, barbari o Greci, tennero sempre nascosta [la spiegazione dei] principi
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solutamente inferiore alla realta dell’insegnamento - ha al massimo la
capacita di richiamare alla memoria quanto il maestro ha gia scolpito
nell’anima del suo discepolo. Si configura pertanto come «immagi-
ne che richiami alla memoria»??, elemento capace di «rivivificare»
quella tradizione trasmessa in forma di parole évapyeic kai Euyvyor*.
Riluce in trasparenza l'opposizione tra oralita e scrittura del Fedro di
Platone™ che conduce, insieme al principio di connaturalita, ad uno

della realtd e tramandarono la veritd mediante rappresentazioni o simboli, al-
legorie e metafore, ed altri procedimenti simili a quelli in cui sono espressi gli
oracoli dei Greci» (Strom. 5,20,4). Tale caratteristica - che ha le piti profonde ra-
dici nella Scrittura ispirata ebraica (Strom. 5,27,1-2) - non comporta certamente
un’equiparazione nei contenuti (cf. Strom. 5,58,6), ma certamente una saggezza
nel modo con cui questi vengono comunicati. Essa ¢ naturalmente condivisa
da tutte le forme di sapienza che Clemente osserva fiorire nel suo tempo. Per
questo Mortley afferma: «Like the initiate in the Mysteries, Clement hesitates
to reveal explicitly the essentials of Christian doctrine. Hence the need for a
treatise that will possess a double caracter: it must reveal without diverging
from the necessity to conceal. Thus the intention to ‘demonstrate silently’ con-
tains this twofold aspect. In this case, howewer, the silence involved is that
of the initiate, and more a form of discretion than an inevitable response to
the trascendence of God» (R. Mortley, “The theme of Silence in Clement of
Alexandria”, in /75S 24 (1973), 201).

132 Strom. 1,14,1).

133 Strom. 1,14,2-3.

134 Strom. 1,11,1. Qui il significato del termine &uyvyog si discosta un po’ da quel-
lo filoniano. Questi lo utilizza significativamente, soprattutto in relazione al
vopog, volendo identificare la persona stessa - il patriarca, il profeta, il legislatore
- che con la sua vita incarna la legge divina, diventando egli stesso espressione
visibile di tale legge. Clemente - almeno in questa situazione - utilizza tale
termine per aggettivare le parole dei maestri della fede che veicolano la sacra
tradizione. Su questo si veda W. Richardson, “The Philonic Patriarchs, Buddha
and Clement of Alexandria True Gnostic”, in Studia Patristica 21, 325-332.

135 Clemente sottolinea che senza maestro & vano sforzarsi di tratte i divini misteri
dal testo sacro. Proprio come i discepoli di Platone che - &vev Sidayfic - non
possono raggiungere I'éABeia, bensi solo una codiag 86&a (Plat. Phaedr. 275a),
cosl i discepoli del Cristo non possono passare dalla fede alla gnosi senza la
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sbilanciamento della trasmissione della rivelazione mediante lo stru-
mento umano pitt che scritturistico.

Questo si traduce in una precisa concezione del testo sacro. Gia
al livello della fede, o forse proprio ad esso, essa esprime quelle ca-
ratteristiche divine e umane che la connotano. Se da un lato infatti
Clemente non teme di definire il testo sacro come igpd yop g GAnOGS
yphupota® o poviy 10d Beiov Adyov', esse non perdono mai la loro
natura di ypappa. Ne ¢ dimostrazione la natura ipomematica che
spesso questi predica di esse. In modo particolare la scrittura divina
ha la caratteristica di esprimere i misteri divini covtop®g?®: essa «ag-
giunge»?, «riassume»*°, «delinea»*', «indica»#, «disapprova»* sem-
pre in modo sintetico. Si tratta di una concisione che nel pensiero cle-
mentino ¢ forte esigenza che coincide con «quel tipico procedimento
simbolico e per enigmi che ¢ utilissimo (ypnowdrtarov), o meglio es-
senziale ed indispensabile (naAkov 8¢ avaykoidtatov) alla conoscenza
della verita»**. La qualita brachilogica™ del testo sacro - propedeutica
alla protezione dei misteri divini - lo costituisce via sintetica e veloce'*,
scorciatoia¥ che, se seguita, conduce alla salvezza.

koptoxt Sidackolio (Strom. 7,57,3) che ha la forma di una &ypadog napddosic.

136 Protr. 9,87,2.

137 Protr. 9,83,5. Su questi si veda anche Protr. 11,116,3.

138 Per un approfondimento sul termine cVvtopog/cvvropia che compare nelle sue
forme avverbiale, aggettivale e sostantivale ed una valutazione del suo uso in
Clemente rimandiamo al nostro lavoro: I silenzi delle Sacra Scritture.

139 Protr. 9,88,1.

140 Paed. 2,34,4.

141 Strom. 2,134,3.

142 Strom. 7,58,3.

143 Protr. 4,62,4.

144 Strom. 2,1,2.

145 Strom. 5,46,1.

146 Paed. 1,9,4.

147 Strom. 1,160,4.
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«E, infatti, presentandoci nella maniera piti chiara le basi da cui par-
tire (Gdoppig Evapyéotata mpoteivovteg) per arrivare alla vera religios-
itd, le loro profezie (ol ypnopot) costituiscono il fondamento della verita
(bepehodor tv aAndeiav). Le divine Scritture (ypadai 8¢ ai Ocion), sagge
norme di vita (mokteian cdPppoveg), sono scorciatoie che conducono alla
salvezza (cOvtopol cotnpiag 6501)»4%.

Il lessico utilizzato ci conduce ad associare il testo sacro alla di-
mensione della fede. E non solo per 'uso dei termini Oepéhiog e
adopun connotanti particolarmente questo livello della rivelazione™.
Ma anche per la parola cvropog con la quale - lo abbiamo letto -
Clemente identifica la fede stessa™. Il testo sacro - compatibilmente
con la sua natura di scritto metaforico che ha come scopo la pviung
gvekev kol cuvtopiog™ -, ¢ dunque «compendio (cvvropog) di tutte le
verita necessarie» alla salvezza, e quindi non puo che essere cOvtopog
cotmpiag 686¢. In tale dinamica - che rispecchia alla perfezione I'in-
terpretazione clementina della rivelazione (nelle sue dimensioni dia-
noetica ed etica) e al quale si conforma altrettanto perfettamente la
natura ipomnematica del testo scritto - la Sacra Scrittura subisce un
forte ridimensionamento. Essa ¢ relegata ad essere «elemento primo

148 Protr. 8,77,1.

149 Moingt associa questo tipo di conoscenza alla fede stessa, intesa come «la con-
naissance, pour ainsi dire immédiate, de ce qui est nécessaire (au salut); et
la connaissance est une prise ferme qui étreint et dévoile les réalités recues a
travers la foi» (206. 208). Cosl, «la mise en evidence des adjectives ovvtopog et
ioyvpa kai PéPatog indique que cest sur eux que porte Popposition pistis-gno-
sis, puisque la pistis est une maniére de gnosis a determiner, et la gnosis un
certain comportement de la pistis également & déterminer. [...] Littéralement, 1
o0VToNOG 1 €nitopog (s.e. 086¢) Cest la route plus courte, la route directe» (206.
208) (J. Moingt, “La gnose de Clément d’Alexandrie”, in Recherches de science
religieuse 37 (1950), 195-251).

150 Cf. Strom. 7,57,3, citato in § 3.1.

151 Strom. §,56,2.
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(ctoyeiov t&w)»* delle conoscenze soprannaturali che, seppur fon-
damentale’, rimane pur sempre momento iniziatico da superare per
inoltrarsi nelle profondita della rivelazione, la cui pienezza pienezza
riluce nella persona di Cristo nel quale solo sono nascosti tutti i tesori

della Sapienza e della gnosi>* (Col 2,2-3).

4. La rivelazione nella tappa della gnosi

4.1 La mapddoai: trasmissione non-scritta dell’insegnamento del
Cristo

Siffatte premesse non possono che condurre ad un definitivo supe-
ramento della realtd del testo sacro. Abbiamo infatti osservato che il
principio di connaturalita richiede sempre la presenza del maestro e
del suo insegnamento ai fini della trasmissione della rivelazione. Ab-
biamo inoltre osservato che gia dalla zappa della fede questo postula la
superiorita dell’insegnamento del maestro sulla scrittura. Ora il me-
desimo richiede con decisione il superamento della dimensione della
scrittura, prima, e del linguaggio in genere, poi, per avanzare nella
tappa della gnosi.

Ne ¢ dimostrazione innanzitutto la definizione della modalita del-
la trasmissione della rivelazione: la napadooic. Che ci si trovi al livello
della fede (katiynoic) o della gnosi (d1dackairia), Clemente pitt volte
sottolinea come I'insegnamento delle realtd divine sia stato trasmesso
da Gest agli apostoli'”, e dagli apostoli ai loro successori™® in modo

152 Strom. 6,131,3-132,3.

153 Cf. Strom. 2,31,3.

154 Clemente ¢ consapevole di questo assunto e cita due volte negli Stromati que-
sto passo di Paolo (cf. Strom. 5,61,4 ¢ 5,80,5). Non ci ¢ pervenuta invece alcuna
citazione di Col 2,9-10, ove il medesimo concetto ¢ espresso in termini diversi:
in Cristo abita tutta la pienezza della divinita corporalmente. Potremmo pensare
che preferenza di Clemente sia dovuta alla presenza dei termini codia e yvooic.

155 Strom. 5,61L,1.

156 Strom. 6,61,2-3.
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dypagov. Sono diverse le spiegazioni della necessita di tale modalita.
La prima afferisce alla novita del cristianesimo e del suo messaggio:
la gnosi, seppur contenuta nascostamente nelle Scritture, «era ancora
non scritta (Gypadov) a quel tempo, perché non era ancora conosciuta»
prima che Ciristo la rivelasse ai suoi*”. Ancora la tradizione & non-scrit-
ta in quanto deve essere segreta™®, cio¢ esercizio di una consegna allo
stesso tempo viva e prudente, che prenda le mosse dallo stesso in-

160

segnamento del Signore™®. Piu importante ancora ¢ la gia menzionata

natura ipomnematica dello scritto che non permette la trasmissione

della vitalita dei concetti divini trasmessi invece per tradizione diret-

talél

Proprio quest'ultima motivazione ci sembra la pili connotante il
concetto di rivelazione clementino. E non per la mancanza di impor-
tanza delle prime due. Ma perché I'éypadov della tradizione ¢ certa-

157 Strom. 6,131,4-5.

158 Per un primo approfondimento su questo argomento rimandiamo al nostro gia
citato volume: E. Albano, I silenzi delle Sacre Scritture, SEA, Roma, 2012.

159 La consegna ¢ viva in quanto deve essere comunicata mediante parole vive - e
non umbratili come quelle che caratterizzano lo scritto (cf. Strom. 1,11,1-4) - di
chi ¢ presente alla comunicazione tra maestro e discepolo. E inoltre prudente
in quanto deve discernere sempre la disposizione di chi & chiamato a riceverla.
Entrambi gli aspetti trovano la loro condizione necessaria nella dimensione
della mapovoio: «chi parla a persone presenti (tpdg mupdvtug), col tempo le
sottopone ad esame e con giudizio le valuta; distingue fra gli aleri quel che ¢
in grado di ascoltarlo, ne osserva attento i discorsi, il carattere, le abitudini, il
modo di vivere, gli impulsi e gli atteggiamenti, lo sguardo e la voce» (Strom.
1,9,1).

160La segretezza ¢ anche elemento integrante del canone ecclesiastico: cf. Strom.
6,124,5-125,3.

161 Lo scritto non pud che rimanere quantomeno riproduzione ombrata rispetto a
quella trasmissione diretta che, sola, pud operare - senza perdite di informazio-
ne - questo passaggio di consegne, tanto che «la maniére dont Clement parle de
ses lecteurs garde encore trace d’un enseignement oral» (A. Mehat, Etude sur les
Stromates’ de Clement dAlexandrie, 286).
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mente I'aggettivazione che meglio connota la necessita della presenza
del maestro che in questa tappa giunge a sostizuire la scrittura. Scom-
pare la mediazione della parola scritta per lasciare spazio all’insegna-
mento del maestro:

«cid che ¢ mistero (Gmoppnta), come Dio, ¢ affidato alla parola, non allo
scritto (MOy® mioTevETOL, 0V YPApUMATY» per cui «i misteri si trasmettono
in modo misterioso (pvotikdg nopadidotay), perché restino sul labbro
(év otépoary) di chi ne parla e di chi accoglie la parola, o meglio, non nel-
la voce, ma nel pensiero (LdAAov 8¢ 0Ok &v pwVij, GAX €v 1@ voeioBon)» .

4.2 La gnosi: il superamento del linguaggio

La crescita nella rivelazione dei misteri divini non comporta solo lo
scavalcamento dello strumento della scrittura, ma progressivamente
anche del verbum oris. 11 principio di connaturalita clementino con-
duce progressivamente lo gnostico verso i riconoscimenti - di eredita
filoniana - della centralita dell’animo umano per 'accoglienza dell’es-
senza della conoscenza divina® e della preminenza dei fatti sulle pa-
role*®. Il progressivo inoltrarsi nei misteri rivelati infatti comporta
una dicibilita sempre piti rarefatta che progressivamente abbandona
anche larticolazione verbale, incapace ormai di essere tramite rivela-
tivo.

«La gnosi deriva pertanto dal frutto (¢x 10d kapnod), non dai fiori o dalle
foglie. La gnosi deriva pertanto dal frutto, cio¢ dal modo di vivere (¢k
100 kapmod kai Tfig modrteiog), non dalle parole, come a dire dai fiori (00x
£k 100 MOyov Kkoi Tod dvbovg). La gnosi, noi affermiamo, non & parola
pura e semplice (00 yap Adyov yidov), ma una sorta di scienza divina:
quella particolare luce che saccende nell’anima per I'obbedienza ai co-
mandamenti (¢x tfig kot T0G Evtolag vraxofig) e rende evidente tutto

162 Strom. 1,13,3-4.
163 Strom. 7,60,3-4.
164 Strom. 6,82,3.
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cio che esiste per generazione, e, quanto all'uomo, lo rende atto a cono-
scersi, dall’altro lo istruisce a mettersi in condizione di raggiungere Dio.
Invero quello che ¢ 'occhio del corpo, questo ¢ nella mente la gnosi»®.

Il fatto che la gnosi non sia identificabile con la «parola pura e sem-
plice» non fa che confermare la natura dell’atto rivelativo che chiede la
presenza integrale dell’'uomo™ - in azioni e parole - per un «perfezio-
namento dell'uvomo in quanto uomo [..] nelle abitudini di vita e nella
parola»®’. La parola umana - anche quella parlata - diviene sempre
pitt incapace di trasmettere la realtd divina ed ha sempre pit bisogno
di cid che nell'uomo ¢ connaturale a Dio per potersi comunicare.

4.3 Lo gnostico tradizione vivente

Cosi, man mano che il cristiano da semplice fedele a gnostico si
inoltra nella conoscenza della rivelazione divina, questa mostra sempre
pilt autenticamente la propria natura. Essa, impossibile da trasmettere
con sole parole, si mostra sempre pitt affine a quella dimensione spiri-
tuale che nell'uvomo ¢ accoglibile solo mediante I'intelletto. Per questo
motivo essa viene riconosciuta come qualcosa che «va oltre il mondo
(émékewa koopov) ed ¢ versata nelle realtd intellegibili e ancor pit
spirituali di queste (mepi 0 vonta koi &1t T0OTOV TO TVELUATIKOTEPQ
avaotpepopévne): quelle che né occhio vide, né mai orecchio udi, né
mai entrarono in cuore di uomo (1Cor 2,9)». Esse, sono coglibili con
il solo 10 voeiv, I'atto di contemplazione che arriva a diventare tutt'uno

165 Strom. 3,44,2-4.

166 Anche a livello della gnosi Clemente mostra la necessita della corporeita per la
trasmissione della rivelazione divina: cf. Eclog. 16, 1-3.

167 Strom. 7,55,1.

168 Strom. 6,68,1. Una frase quest’ultima parecchio significativa se ricordiamo che
per Clemente le mediazioni del divino servono a «tramite la gnosi trasferire
I'uomo allevato nel mondo alle vere realta intellegibili: da un mondo a un
mondo (Eri 6 vontda Kai kOpia Sid TG YVHGEmg Avayely &K KOGHOV i KOGLOV)»
(Strom. 6,126,3-4).
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con la realta contemplata quasi confondendosi con essa. Anzi, possia-
mo dire diventando in qualche modo la realtd contemplata™®.

Si tratta, finalmente dell’ultimo momento del processo - progresso
- di assimilazione a Dio dove, mediante I'esercizio del 10 yap Spotov 1@
opoiw, lo gnostico contempla mediante il maestro divino il maestro
divino stesso fino ad assimilarsi, per quanto ¢ possibile all’'umana na-
tura, a lui: ecco la dpoiwoig 0ed kot 0 Svvatov'7.

«come i Greci chiamano Ares il ferro o Dioniso il vino per una sorta di
trasposizione (katd Two dvadopav), cosi lo gnostico deve giustamente
definirsi un’immagine vivente del Signore (&yaipa Euyvyov [...] tod
Kupiov), non per le particolarita della forma, ma per i segni della sua po-
tenza e per la somiglianza della predicazione. Qualunque pensiero abbia
in mente, anche lo rivolge con la parola a quelli che si sono resi degni di
ascoltarlo per avergli dato il loro assenso; e con sicuro proposito insieme
parla e vive (Aéyov Gpo kai Bovg)» 7.

Nel suo parlare e vivere - secondo il ripetersi del consueto schema
di Aoyot ed €pya - lo gnostico ¢ diventato a questo stadio un’dyaiua
Euyuyov tod kupiov, concetto che si sovrappone al vopog Euyvyog di

169 Strom. 4,136,4.

170 Non ¢ infatti possibile un’assimilazione completa con il maestro: «Non siamo
come il Signore, poiché vogliamo, ma non possiamo. Infatti non c’é discepolo
che superi il maestro, é sufficiente che diventiamo come il maestro (Mt 10,24.25),
non per essenza (o0 kat’ovciav), essendo impossibile che in rapporto all’esisten-
za cio che ¢ per convenzione sia uguale a cid che ¢ per natura, ma perché siamo
divenuti eterni e abbiamo conosciuto la contemplazione dell’essere e siamo sta-
ti chiamati figli e solo con I'aiuto del Figlio che gli ¢ congiunto possiamo vedere
il padre. Egli precede tutto cio, le facoltd razionali sono ministri del volere.
Abbi volonta e potrai (cf. Mc 1,40). Per lo gnostico volonta, giudizio, esercizio
sono la stessa cosa» (Strom. 2,77,4). La dpoiwoig 8ed kot 10 dHvatov ¢ dunque
una formula platonica (Plat., 7heaer. 176b), che rappresenta nel pensiero di
Clemente il vero téhog umano. (cf. S. Lilla, Clement, 106ss). Su questa linea
vedi anche: Strom. 2,80,5; 2,134,28s; 6,104,2; 6,140,3; 7,16,6.

171 Strom. 7,52,3-53,1.
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Filone, un vero e proprio rappresentante della «intelligenza della pia
tradizione e la sua pratica attuazione secondo I'insegnamento del Si-
gnore trasmesso agli apostoli»72. Cio significa che egli ¢ in tutto e per
tutto equiparato agli apostoli - in quanto ne supplisce I’'assenza'” - per
il suo sempre pit fedele conformarsi al Maestro. Piti ancora egli ¢
definito un «Dio che si aggira in un corpo»7. Il processo di diviniz-
zazione lo ha dunque trasformato nella sua anima tanto che, anche se
ancora nella sua peregrinatio terrena, egli ha qualcosa di divino. E tale
divinizzazione che gli permette di comunicare quella rivelazione che
ormai sappiamo deve potersi trasmettere in parole ed azioni, e dunque
mediante la carne. Lo gnostico ¢ in definitiva una tradizione vivente,
cio¢ &pya kai Aoyot T Tod Kupiov dkdAovBol TapaddcEL”.

5. Qualche conclusione: il silenzio della rivelazione divina

In definitiva sembra che al pari di Filone, anche la riflessione di
Clemente si muova tendendo al silenzio. Meno estesa dal punto di
vista della riflessione sul linguaggio, essa sembra piti chiaramente in-
fluenzata dalla polemica di matrice platonica tra scrittura e maestro.
Cost la rivelazione divina non pud che seguire rigidamente un prin-
cipio chiaro: la 6poiwoig 0ed secondo la modalita del 10 yap Spotov
@ Opoiw.

Maestro divino e Scrittura ispirata sono dunque - scalarmente -
gli intermediari del parlare di Dio che si rivolge all’anima umana
per trasformarla. Tale trasformazione innalza progressivamente anche
i contenuti trasmessi che diventano sempre piu indicibili, tanto che
questi - che nel primo stadio della fede possono essere contenuti sinte-
ticamente nel testo sacro - si trovano progressivamente esclusi da una

172 Strom. 6,124,3-4.
173 Strom. 7,77,4.
174 Strom. 7,101,4-5.
175 Strom. 7,104,1.
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comunicazione che non pud realizzarsi che in modo dypadog. Come
Filone, anche Clemente postula la crescita della rivelazione nell’ani-
ma umana mediante la figura dello gnostico, chiamato a diventare
dyakpa Epyoyov tod kvpiov. Egli ¢ 'incarnazione della dinamica ri-
velativa ed in lui possiamo chiaramente osservare quei silenzi che le
sono connotanti. In primo luogo il silenzio dell’impossibilita, perché
egli scopre che, se anche la sua anima ¢, pit del testo sacro, capax Dei
e la sua vita (nei Aoyot ed £pya) ¢ pilt della ypaen - egli non potra mai
esaurire la gnosi divina. Ancora il silenzio del disvelamento, perché al
pari del testo sacro, scopre la necessita di dover nascondere i misteri
divini, discernendo a chi comunicarli.

Cosi - sulla base del pensiero paolino - Clemente identifica la rive-
lazione come un vero e proprio ypageiv divino. Non, pero, quello che
avviene su carta - si trattasse anche delle ypagai Oeion - ma quello che
avviene sui cuori umani. Senza connaturalitd non puo avvenire tra-
smissione. Senza uomo non pud avvenire rivelazione: né rivelazione
di chi ¢ 'uomo, né rivelazione di chi ¢ Dio. Anche se in fondo le due
cose tendono a confondersi.

III. Origene di Alessandria: la Scrittura come éioaywyn dei
misteri divini

Introduzione

E difficile sintetizzare litinerario rivelativo nel pensiero di un au-
tore delle grandezza di Origene, come sarebbe difficile pensare a tale
grandezza prescindendo dell’eredita dei suoi predecessori. Il piti gran-
de pensatore dell’antichita orientale, infatti, elabora e riporta nella sua
riflessione teologica le conclusioni che eredita dal pensiero di Filone e
Clemente. Non sara arduo intravederle nelle pieghe dei suoi testi, an-
che se mescolate con le enormi acquisizioni che il suo lavoro teologico
apporto alla cultura cristiana.
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Tra tutti certamente l'eccezionale importanza che il nostro autore
seppe dare al testo sacro nella sua funzione di mediazione privilegiata
della rivelazione. Origene, infatti, non solo ridimensiono il valore dei
testimonia biblici estendendo il senso cristologico a tutto il testo sacro.
Ma fu anche lautore del primo trattato di ermeneutica biblica cristia-
na ed il primo a lavorare criticamente sul testo delle scritture sacre
nella composizione degli Esapla. Tutto questo, lo vedremo si va ad
aggiungere a quel vasto lavoro di inculturazione cristiana nel mondo
filosofico pagano che era gia cominciato con Clemente e prima ancora
col suo predecessore ebreo Filone.

I La rivelazione di Dio nel Figlio: le epinoiai principali e quelle
secondarie

Fattore di gran valore quest'ultimo, perché permise al nostro auto-
re di controbattere a quella riflessione filosofica che nel mondo cristia-
no era entrata con lo gnosticismo, non soltanto mediante una mera
opposizione, al modo di Ireneo, ma mediante un dialogo che accet-
tasse anche alcune importanti acquisizioni. Una di esse ¢ certamente
quella degli attributi - le epinoiai - predicati per il Figlio di Dio. Essa
puo essere considerata come 'acquisizione piti grande che si aggiunge
nel pensiero origeniano a quelle impostazioni rilevate nella riflessione
di Filone e Clemente.

Linterpretazione del fenomeno rivelazione nel pensiero di Origene
parte dall’eterniti, momento precedente alla creazione materiale del
mondo, nel quale la comunicazione divina dal Padre si trasmette alle
creature razionali - uomini privi ancora di corporeita - mediante la
persona del Figlio, «di gran lunga il pit augusto ¢ il primogenito di
ogni creatura». Egli «in virtu dell’essere presso Dio, per primo trasse a
sé la divinita divenuto poi ministro di divinizzazione per gli altri dei
che sono dopo di lui»7. In questo momento la comunicazione dei

176 Clo. I, 2,17.
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misteri divini avviene in modo del tutto spirituale perché le creature
coinvolte sono tutte prive di materialita. All’interno di tale rivelazione
- che ¢ del tutto connaturale alla natura divina - Origene intravede la
comunicazione di alcuni dei misteri divini e soprattutto la conoscen-
za di quelle epinoiai del Figlio che spiegano di fatto latto rivelativo.
Esse afferiscono a quelle che possiamo definire vere e proprie relazioni
intradivine.

Lalessandrino spiega, infatti, che lo stesso Figlio ha due epinoiai
principali: Sapienza e Logos. Il primo identifica «il sussistere della
contemplazione relativa a tutte le cose e dei concettiv, il secondo in-
vece connota «la comunicazione agli esseri dotati di Logos di cio che
¢ contemplator. Accanto ad esse, questi perod presenta altri aspetti che
sono tra loro via via meno importanti rispetto a quelli sopra descritti
per cui non bisogna meravigliarsi «se nel Salvatore, che come si ¢ visto
in precedenza, ¢ molti beni, ve ne sono di quelli che, secondo l'aspet-
to, vengono in primo, in secondo e in terzo luogo»77.

Mentre Dio ¢ assolutamente semplice, dunque, il Salvatore ¢ molti
beni, molte epinoiai. Esse sono loggetto della rivelazione divina in
quanto intersecano indissolubilmente anche la realtd umana. Di con-
seguenza anche la rivelazione delle epinoiai del Figlio esprime qual-
cosa dell’'uvomo. Ce ne accorgiamo subito, quando il nostro autore
esprime la ricchezza dei predicamenti del Figlio.

«[119] Dio, quindi, ¢ assolutamente uno e semplice; il Salvatore nostro,
invece, siccome Dio lo ha posto come propiziazione e primizia di ogni
creatura (Rm 3,25), a causa di questi molti beni, diventa molte cose e
forse tutte le cose, per cui ha bisogno di lui ogni creatura che puo essere
liberata (Rm 8,21). [...]

[123] Una volta raccolte le denominazioni del Figlio, ci si deve chiedere
quali di esse siano sopravvenute, perché certo non sarebbero state tante
né tali, se i santi avessero perseverato nello stato di beatitudine in cui
avevano incominciato. Forse sarebbe rimasto unicamente Sapienza, for-

177 Clo 1,19, 111-112.
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se anche Logos o forse anche Vita e, in ogni caso, Verita, ma non certa-
mente le altre che egli assunse per causa nostra. [...]

[124] Occorre tuttavia chiedersi se, dal momento che egli in quanto ¢
Sapienza, ha in sé un complesso di teoremi, non riservi a sé alcuni di
questi teoremi, che non possono essere accolti dalla natura creata che
viene “dopo” di lui»78.

La rivelazione divina rispecchia dunque la dimensione di creatura-
lita dell'uomo. E questo sempre. Sia nello stato della seconda creazio-
ne - quella macchiata dal peccato ed inficiata dalla materialita - ove
a seconda della condizione dell'vomo il Figlio assume delle epinoiai
particolari che non avrebbe assunto se non per venire in contro alla
sua indigenza. Sia nello stato della prima creazione - solo spirituale e
senza materialita - nella quale il Figlio-Sapienza riserva «a sé alcuni di
questi teoremi, che non possono essere accolti dalla natura creata che
viene “dopo” di lui». Cio conferma - come annunciato all’inizio del
contributo - 'interpretazione della rivelazione divina nell'ambito della
scuola alessandrina, sempre contemporanea alla rivelazione dell'uma-
no. Su questo Origene, ricevute le acquisizioni dei suoi predecessori,
le esprime con una chiarezza mai prima manifestata'’.

2. La rivelazione nella seconda creazione: le incarnazioni del Verbo

Latto rivelativo, ricostruito da Origene in una condizione prelap-
saria, deve tuttavia conformarsi alla condizione di materialita in cui
I'uomo si trova a vivere dopo la sua caduta, frutto del peccato di al-
lontanamento da Dio. In tal senso lo schema rivelativo resta sostan-
zialmente lo stesso. Con la differenza perd che bisogna tener conto
di quella 6ap& che inevitabilmente - per una mentalitd platonizzante
come quella dell’alessandrino e dei suoi predecessori - ¢ ostacolo alla
comunicazione della realta divina, la cui natura ¢ spirituale. Punto di

178 Clo [, 20,119-124.
179 Prin 4,2,7.
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partenza resta dunque sempre il Figlio, questa volta nella sua condi-
zione incarnata.

«Pertanto grazie alla funzione intermediaria di questa anima fra Dio e
la carne (infatti non era possibile che la natura di Dio si unisse al corpo
senza alcun intermediario) & nato, come abbiamo detto, I'uomo-Dio.
Infatti per quella sostanza intermedia non era contro natura assumere
un corpo; e neppure era per lei contro natura, in quanto sostanza razi-
onale, accogliere Dio, dal quale, come abbiamo detto sopra, si ¢ fatta
tutta pervadere, come da parola sapienza e verita. [...] Per tal motivo in
tutta la scrittura la natura divina ¢ designata con appellativi umani, e la
natura umana ¢ fatta oggetto dell’onore di appellativi divini»*°.

Non sorprende osservare in Origene - al pari di Clemente - come
la necessaria mediazione tra il mondo spirituale e quello materiale sia
realizzata dalla persona del Figlio di Dio. Come non sorprende che
elemento cardine di tale mediazione - al pari di Clemente ed anche
di Filone - sia I'anima umana, unica capace di accogliere il divino,
unica a poter mediare tra la dimensione spirituale e quella materiale.
Proprio mediante 'anima di Cristo il nostro autore puo predicare ante
litteram una vera e propria communicatio idiomatum per la persona
di Cristo e puo riconoscere in essa la possibilita di essere ponte tra la
realtd materiale e spirituale che permetta cid che Filone aveva definito
migrazione® e Clemente innalzamento™.

Medesima mediazione viene predicata dal nostro autore per il testo
sacro con una terminologia che ricalca pienamente quella dell’incar-
nazione nella persona di Cristo tanto che la stragrande maggioranza
dei commentatori dell’alessandrino non hanno mai esitato a conside-
rare quest'ultima come un’incarnazione al pari di quella della persona

180 Prin 2,6,3.
181 Migrat. 2,12.
182 Strom. 6,126,3-4.
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di Cristo™: «come dunque c’¢ una parentela tra le cose visibili e le
cose invisibili, la terra e il cielo, ’anima e la carne, il corpo e lo spi-
rito, e questo mondo consta dei loro legami, cosi dobbiamo credere
che anche la Sacra Scrittura consta di elementi visibili e invisibili: per
cosi dire come di un corpo, cio¢ la lettera che si vede; di un’anima,
il senso che si coglie all’interno della lettera; e di uno spirito»®. La
parentela di cui parla il nostro autore ¢ I'essenza di questa mediazio-
ne che permette linterpretazione del testo sacro mediante l'anagoghé,
equivalente origeniano della migrazione filoniana e dell’ innalzamento
clementino.

3. La natura della rivelazione nella seconda creazione: 'uvomo
Ciristo e Ueixav del testo sacro

Una volta riconosciuta la dinamica della rivelazione divina, biso-
gna perd che 'uomo sappia riceverla. Proprio I'atto della compren-
sione/interpretazione di essa ci aiuta a inquadrarla ancora meglio. E
questo perché tale atto ci aiuta a connotare quella natura umana che
rischia di comprendere la dimensione dello spirituale confondendola
con quella materialita nel quale esso si ¢ incarnato per potersi comu-
nicare a lui. E pitt facile in tal senso mal interpretare la realt divi-
na incarnata che comprenderla correttamente, come fu difficile per
i contemporanei di Gesu riconoscerne la divinita. E questo perché
«altro era quello che in lui si vedeva, altro quello che si comprendeva
- giacché la vista della carne in lui si manifestava a tutti, ma a pochi
eletti era concesso il riconoscimento della divinita»®.

Al pari, anche per la Scrittura, la vera difficolta dell’interpretazio-
ne sta nel cogliere la dimensione divina - spirituale - in parole uma-

183 Per uno status qaestionis su questo argomento e la sua discussione rimandiamo
a: E. Albano, [ silenzi delle Sacre Scritture, SEA, Roma, 2012.

184 HomLev V,1. Su questo argomento si veda anche Prin IV, 2, 4.

185 HomLev I, 1.
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ne, che sono materiali. Ecco perché I’atto interpretativo si configura
come anagoghé, risalita del senso, che da un significato materiale si
innalzi al senso autentico che ¢ del tutto spirituale: un processo che ¢
chiamato a «trasformare il vangelo sensibile in spirituale»®. Come la
capé di Cristo velava la sua divinita nella sua vita terrena, cosi anche
la sacra Scrittura ¢ velata «nelle apparenze dei testi storici, della legge,
dei profeti e degli altri concetti», tanto che Origene afferma che «le
realta celesti e il regno dei cieli sono inscritti come in immagine nelle
Scritture (Oomep év gikOVL YEypomton Toig ypadaic)»®.

Il parallelismo sembrerebbe perfetto: come Cristo, anche la Scrittu-
ra ha un corpo, unanima e uno spirito. E come le realta divine sono
velate in Cristo dalla sua carne, cosi esse sono nascoste nella Scrittura
dalla dimensione del linguaggio dalla caratteristica di immagine. Le
categorie di 0Gp§ ed eikdv dunque esprimerebbero allo stesso tempo
limite e possibilita di rivelazione nella seconda creazione. Possibilita,
perché senza tale materialitd la dimensione spirituale non potrebbe
comunicarsi nel mondo umano decaduto a causa del peccato. Limite,
perché esse costituiscono una vera e propria limitazione alle possibi-
lita di rivelazione divina. Una limitazione, pero, che non ¢ del tutto
simmetrica, perché - esattamente come i suoi predecessori - Origene
non teme di mostrare il rapporto analogico tra le due realta, ma non
la loro identita:

«Chi sulla base di questi beni, pur innumerevoli, che sono scritti (4mo
T00TOV TOV Yeypoupévev), mette in evidenza come Gesu possa essere
una moltitudine di beni (mAj0og dyaddv), potra congetturare quelli che
esistono bensi in lui, nel quale piacque a Dio di far abitare...tutta la
pienezza della divinita in forma corporea (Gmov 10 Thipopa tiig OedTNTOG
katotkfioar copatikds) (Col 2,19), ma non sono contenuti in alcun li-
bro (00 pfv ¥7o ypappdrev keyopnuévev). Ma a che parlare di “libri”,
quando Giovanni riferendosi addirittura al mondo intero, dice: 7/ mondo

186 Clo I, 45.
187 CMt X, s.
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stesso non basterebbe, penso, a contenere i libri che se ne scriverebbero (0082
adTOV ot TOV KooV yopfioat to ypadoueva Piria)? (Gv 21,25)»%.

Punto di partenza ¢ sempre la rivelazione delle epnoiai del Figlio.
Tuttavia mentre esse sono totalmente contenute nella persona di Gesu
- Figlio incarnato - non si puo dire altrimenti della Scrittura che non
puo contenerli. La citazione di Col 2,19 amplifica - e definisce - ancora
meglio il pensiero origeniano che differenzia in modo netto ed ine-
quivocabile le due forme di incarnazione, il pitt delle volte affiancate.
Esse sono solo analogicamente accostate, ma non costituiscono unita.
Cristo e Scrittura, pur essendo incarnati nelle realta di 66p& ed eikdv,
sono differenziati. Non sembra difficile intravedere la differenza di
queste due forme di incarnazione nella presenza dell'anima di Cristo,
che richiama il discorso sulla connaturalita tra Dio e uomo di tradi-
zione filoniana e clementina.

4. La natura della Sacra Scrittura: éioaywyi) dei misteri divini

4.1 La debolezza della realta creaturale nella rivelazione

E dunque a questo punto necessario analizzare la realta della gixdv
per comprendere quale incidenza abbia il suo limite all’interno del-
la rivelazione dei misteri divini all'uomo. Dobbiamo in primo luogo
osservare che tale limite riguarda ogni realta del linguaggio umano.
Il testo sopra citato ci mostra un'opposizione tra persona di Cristo e
scrittura ispirata, che ricorda molto 'opposizione di matrice platoni-
ca tra maestro e discepolo™, perché spesso accade di riscontrare che
«cio che si diceva (ta eipnuéva) fosse al di sopra del loro scritto (9ngp
YPadTV)»°.

188 Clo I, 60-61.
189 Origine da chiara dimostrazione di questa conoscenza platonica in CCels V1, 6.
190 CMt X, 16.
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Tuttavia Popposizione origeniana coinvolge anche la dimensione
della parola orale. In pitt di un'occasione infatti egli esprime I'im-
possibilita o il divieto di esprimere in parole i misteri divini cono-
sciuti. E questo perché «tutto cio che riguarda la divinita ¢ infatti
ineffabile (dxatovopaota) e deve essere significato (dniodtar) a noi,
che siamo uomini, con espressioni di carattere umano (B AéEewv
avOponivav)»?. Spesso tale situazione ¢ espressa dall’opposizione -
anche questa tutta di tradizione alessandrina - tra ascolto e visione.

Questo richiama al limite endemico dell'uomo che fa riferimento
alla sua condizione postlapsaria, incarnata nella materialitd, connota-
ta dal limite cognitivo del divino: «non vi é chi comprenda (Rm 3,11)
[...] perché si riferisce che solo dopo aver deposto il corpo terreno egli
comprende faccia a faccia (post deposizione terreni corporis reservatur
Jacie ad faciem intellegere); invece ora, come dice la Scrittura, i/ corpo
corruttibile appesantisce [ anima e | abitazione terrena opprime la mente
dai molti pensieri (Sap 9,15)»?>. Condizione dunque che terminera solo
con I'abbandono del corpo che permettera una situazione analoga a
quella degli angeli*. In definitiva per Origene un giorno 'uvomo po-
tra godere la rivelazione divina pienamente, adorandolo «nello spirito
(év mvevpaty) che vivifica e non nella lettera (kai pf ypappaty) che
uccide (2Cor 3,6)» e adorandolo «nella verita (§v dAndeiq) e non nei
tipi dell’ombra (Eb 8,5) e nelle immagini (unkétt tomolg pnde oxoig
Kol vrodeiypacty), - cosi come anche gli angeli prestano servizio a Dio
non gia secondo esemplari o un'ombra delle realta celesti [come gli
uomini adorano Dio]4, ma secondo [realtd] intelligibili e celesti»?.

191 Clo Frammento XIV.

192 CRm I11, 2, 933 B.

193 Cf per es: Clo XIII, o1.

1941l testo tra parentesi quadre ¢ stato inserito da noi in quanto omesso nella tra-
duzione di Corsini.

195 Clo XIII, 146.
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4.2 Leixcv del testo sacro ed i silenzi della Scrittura

Quest'ultima notazione ci riporta al nostro problema iniziale:
quanta incidenza ha la mediazione della eikdv nella trasmissione dei
misteri divini? Per Origene ¢ chiaro che «come per le immagini e le
statue (§nti T®V £ikOVOVY Kol TOV AvdpLaviov), le somiglianza non sono
assolute (ai opodTNTEG 00K €€ EAwV) rispetto agli originali»®. Questo
non significa che tali immagini non abbiano ricevuto la partecipazio-
ne al loro modello, ma che tale partecipazione ¢ limitata e non riesce
a riprodurre completamente I’archetipo™”.

Tale degradazione nel caso del vangelo - e dunque pit in generale
del testo sacro - ¢ coniugata in due aspetti che connotano duplice-
mente il silenzio del testo sacro. Esse si manifestano contemporanea-
mente nel confronto tra il vangelo temporale e il vangelo eterno:

«c’¢ una legge che comprende solo ['ombra dei beni fururi (Eb 10,1), che
sono manifestati da quella legge [quando ¢] bandita secondo verita, cosi
anche il vangelo, che pure ¢ ritenuto essere alla portata di chiunque vi
si applica, ci insegna soltanto un‘ombra (okiav) dei misteri di Cristo.
Invece quel vangelo. Che Giovanni chiama vangelo eterno (Ap 14,6), che
propriamente si chiamera vangelo “spirituale”, presenta chiaramente e
“in modo piano” (cuddg) a quelli che lo intendono, tutte le cose relative
al Figlio di Dio in se stesso e, insieme, i misteri contenuti nelle sue parole

e le realta di cui erano simboli le azioni da lui compiute»?.

Il primo aspetto della degradazione dei misteri divini presenti in
immagine nel testo sacro afferisce alla loro modalita di espressione:
quello che abbiamo in precedenza definito il silenzio del disvelamento.
Il caddg, contrapposto alla okid, individua la caratteristica che tutti
gli alessandrini riscontrano per il testo sacro e che necessita il metodo

196 CMt X, 11.

197 Su questo Origene ¢ piuttosto esplicito in un frammento pervenutoci del Com-
mento a Giovanni: Clo Fr. 6,9.

198 Clo 1,40.
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allegorico: l'oscurita. Tale peculiarita - indicata da diversi termini,
come per esempio iotopia, PnTov, AEEG € yphupa, - ¢ una forma di
protezione dei misteri divini voluta dallo Spirito, ma allo stesso tempo
anche una conseguenza di quell’inadeguatezza del linguaggio umano
chiamato ad esprimere Gomnep &v eicovt i misteri divini. Essa pertanto
richiede l'anagoghé - o anche «metodo della storia»®® - per condurre
al senso spirituale che il testo racchiude in sé. Tale procedimento ri-
chiama allo stesso tempo la necessita della figura del maestro che in
Origene ha gli stessi connotati osservati nell'opera clementina.

Il secondo aspetto della degradazione dei misteri divini denunciato
da Origene afferisce ai contenuti che il testo pud contenere: i/ silen-
zio dell’impossibilita. Abbiamo gid potuto osservare la forte incidenza
della polemica di matrice platonica tra oralita e scrittura nel pensiero
del nostro autore. Qui egli coniuga semplicemente in una terminolo-
gia afferente alla dimensione rivelativa cio che aveva postulato per la
natura del testo sacro. Se il vangelo eterno contiene «tutte le cose (td

200

navto) relative al Figlio di Dio in se stesso»*°, allora quello tempora-
le ne contiene solo alcune. Infatti nel primo capitolo del Commento
a Giovanni Origene afferma che il vangelo sensibile si distingue da
quello intellegibile e spirituale 7] énwvoig*. Il primo infatti contiene
solo quegli aspetti- - i meno rilevanti - che il Figlio di Dio ha assunto
per la nostra salvezza, quei moALd Tfig Théems kol 1O TEL0G*** che si
identificano con i misteri propri dell’incarnazione di Cristo, ma che
non possono coincidere con i t& wévta nepi o Tod T0H VIO TOD B0,

Di conseguenza I’immagine dei misteri divini che sono contenuti
nel testo sacro non rappresenta una finzione rispetto alla verita di
questi, ma connota la forma e il contenuto della loro partecipazione ad

199 CCels 'V, 29.
200 Clo 1,40.
201 Clo [, 44.
202 Clo [, 224.
203 Clo 1,40.
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essi. Non si pud comprendere tale partecipazione se non mediante la
dottrina delle epinoiai, che rende ragione delle due differenze che il
nostro autore aveva postulato tra il vangelo eterno e quello temporale.
Il superamento di questultimo non consisterebbe, dunque, nella sola
claritas dei misteri ora nascosti, ma anche nella quantita e qualita di
quelli superiori, sottratti al vangelo temporale in quanto contempla-
bili solo nell’eone futuro.

4.3 La sacra scrittura éioaywyn dei misteri divini

Naturale conseguenza di questo pensiero ¢ una svalutazione della
natura della Scrittura ridotta dal nostro autore a mera introduzione
dei misteri divini. Sorprenderebbe la presenza di tali affermazioni
nell’'opera origeniana, soprattutto per la grande importanza che egli
da al testo sacro e per la frequentissima esaltazione di esso. Sorprende
perd meno se leggiamo l'opera del nostro autore all’interno di un iti-
nerario che coinvolge anche i suoi predecessori alessandrini. Per que-
sto, al pari del ypnopdg filoniano e del cbvropog clementino, Origene
definisce la scrittura come semplice éicaywyn dei misteri divini:

«Riflettiamo ancora se da questo si possa dimostrare quanto differiscano
tra loro il beneficio ottenuto da coloro che avranno un rapporto diretto
e intimo con la verita stessa e quello che noi crediamo di ottenere dalle
Scritture, sia pure comprese esattamente. La Scrittura infatti non con-
tiene tra i pitt importanti e divini misteri di Dio; altri poi non possono
neppure essere contenuti da parole umane (almeno, nelle loro accezioni
comuni) né da linguaggio umano. [...] Le Scritture nel loro complesso,
per quanto comprese esattamente a fondo non costituiscono, penso, se
non i primissimi elementi (cToyeid Tva éMdyiota) e un’introduzione af-
fatto sommaria (Bpayvtitag eicaywyag) rispetto alla totalita della cono-

204

scenzar»

204 Clo XIII, 26-30.
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La consueta citazione di Gv 21.25, come anche quella di 2Cor 7,14
confermano il percorso delineato fino a questo momento rispetto
all’'impossibilita prima della scrittura, ed in generale del linguaggio
umano, di contenere la rivelazione. Lo stesso uso del verbo yopéw
- tanto caro alla riflessione filoniana - sottolinea un’impossibilita le-
gata alla dimensione creaturale, impossibile da valicare. Proprio tale
dimensione connota il testo sacro - in piena coerenza con tutta la
tradizione alessandrina fin'ora analizzata - come contenitore degli
otoygla, elementi basilari della rivelazione divina, «i primi elementi
della veritd (t& otoyEwTKd THig dAnbeiong) e cido che raggiunge chi ¢
ancora uomo»*®,

5. La figura del 616doxalog

Superare tale orizzonte - andare oltre la conoscenza della scrittura
ispirata - ¢ possibile per il nostro autore, ma solo a patto si superare
quella condizione umana limitante che frena l'uvomo nella ricezione
della comunicazione divina. Si tratta in altri termini di «contemplare
la verita al modo degli angeli, oltre quanto ¢ concesso agli uomini»*.
O forse di «trovare anche un cuore idoneo e capace, per la sua purez-
za, dell’intelligenza letterale della spiegazione in parabole, in modo
che venga scritta in essa nello Spirito di Dio vivente (cf. 2Cor 3,3)»7.

In tale affermazione Origene, ancora una volta, conforma il suo
pensiero a quello dei suoi predecessori. Ammettere la possibilita di
un cuore umano che possa ricevere/contenere quei misteri divini che
la scrittura sacra non puo contenere significa ammettere la superiori-
ta della dimensione umana su quella scritturale. Situazione postulata
per Cristo nella sua incarnazione, condizione, perd, ancora troppo
singolare per poterla applicare a tutti gli uomini. Con questa afferma-

205 Clo XIII, 34-36.
206 Clo XIII, 42.
207 CMt X1V, 12.
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zione, invece, il nostro autore conferma che la dimensione dell’anima
sia potenzialmente maggiormente capax Dei rispetto alla Scrittura.
Lo conferma la realtd dell’anima umana di Cristo, e di ogni anima

208

umana - simboleggiata dal cuore umano*® - che proceda ad una pu-
rificazione di se stessa per ricevere quegli insegnamenti dello Spirito
che non possono essere rivelati da parola umana**, voce o scritto che
sia”®. Proprio tale accesso alla dimensione dello Spirito - riservata ai
soli «puri di cuore» - permette al credente un rapporto diretto con
Cristo, con il Maestro, che scavalca la dimensione della Scrittura, fos-
se anche la Scrittura ispirata®.

Si staglia in questo modo, nel pensiero di Origene una figura ana-
loga a quella del vopog &uyvyog filoniano o dell’dyoipa Epyoyov t0d
kvpiov clementino. Per Origene si tratta dei profeti, o di Giovanni
Battista, o dello stesso Paolo. Tutti esempi di persone che hanno di-
mostrato una conoscenza superiore a quella della Scrittura e che in-
carnano la funzione di 813dokarog. Questi per il nostro autore ¢ il
garante della Sdaokairia, funzione collocata «sulla scia dei ministeri
carismatici della profezia e dell’apostolato», «vera erede delle prero-
gative e delle funzioni che nelle chiese primitive erano appannaggio

212

dei ministri itineranti e missionari»'>. Questi incarna il ruolo di una

vera e propria «gerarchia spirituale o della perfezione che almeno con-

208 Per Origene il cuore ¢ il luogo antropologico dove si manifesta la somiglianza
dell'uvomo con Dio e dove pud avvenire la contemplazione delle realta divine.
Esso in definitiva si pud identificare con il vodg umano(cf. H. Crouzel, “Le
coeur selon Origeéne”, in BLE 85 (1984), 6-7; C. L. Rossetti, “Sei diventato
Tempio di Dio” il mistero del Tempio e dell abitazione divina negli scritti di
Origene, Roma 1998.

209 Princ I1, 7, 4.

210 CRm VII, 6.

211 Clo Fr. XCIII.

212 G. Bendinelli, “Il didaskalos origeniano tra amore delle lettere e ricerca del
Logos. Teoria e prassi di un ministero ecclesiale”, in Origene maestro di vita
spirituale, a cura di L. F. Pizzolato e M. Rizzi, Vita e pensiero, Milano, 2001, 191.
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cettualmente tende a contrapporsi agli uffici gerarchici veri e propri,
essendo doni trasmessi non per via sacramentale-istituzionale, ma
carismatica»*®. Questi ¢ chiamato, mediante l'esercizio della «me-
todologia scolastica»* delle scuole pagane greche - che prediligono
'insegnamento orale a quello scritto - a far crescere ogni discepolo,
esercitando simultaneamente quella prudenza nel parlare che incarna,
anche in se stesso, quel silenzio che ¢ costante di tutta la rivelazione
nel mondo caduto nella materialita.

6. Qualche conclusione: la coerenza con la tradizione alessandrina
ed il sorprendente silenzio di Origene

Dopo questo articolato itinerario le conclusioni di Origene non
sembrerebbero cosi lontane dall’impostazione del suo pensiero. Eppure
colpisce nella lunga e particolareggiata analisi sul nostro autore come
questa concezione, pur cosi coerente con la tradizione alessandrina,
sia veramente solo accennata ed affiancata da una quantitd enorme
di testi che sembrerebbero contraddirla. Pit che il silenzio dell’impos-
sibilita, il silenzio del disvelamento o quello degli interpreti, colpisce
qui di gran lunga di pit il silenzio di Origene. La sua capacita, ciog,
di nascondere tale concezione alla luce di una valutazione del testo
sacro mai prima di allora cosi valorizzata nel mondo cristiano antico.
Tali osservazioni - che sembrerebbero come osserva Simonetti «prima
Jacie paradossali»” - sembrano spiegarsi tuttavia proprio alla luce di
questa valorizzazione. Rimarcare, infatti, la concezione tradizionale
alessandrina di un testo sacro dai contenuti limitati e introducttivi,
non avrebbe certamente aiutato quell’'operazione di centratura e valo-

213 Ibidem.

214 Per una prima analisi su questo si veda L. Perrone, “Quaestiones et responsio-
nes” in Origene: Prospettive di unanalisi formale dell’argomentazione esegetico-
teologica.

215 M. Simonetti, Introduzione in E. Albano, [ silenzi delle Sacre Scritture, SEA,
Roma, 2012, 13.
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rizzazione della Scrittura che ¢ indubitabilmente al centro della vastis-
sima e profondissima opera di Origene. Per questo tale opera non puo
che sintetizzarsi con quel paradosso che forse pit di tutti la connota
come interpretazione di un medesimo passo biblico (cf. 1Cor 4,6): da
un lato I'invito allegorico ad andare oltre cio che é scritto, dall’altro il
monito alla luce della presenza del maestro di non andare oltre cio che
e scritto.

IV. Alcune conclusioni: la rivelazione divina avanzante da
silenzio in silenzio

La conclusione di questo complesso itinerario richiederebbe cer-
tamente un lavoro a parte che possa rendere conto delle costanti del
pensiero dei due autori in merito all’interpretazione del fenomeno ri-
velativo accanto ad un’attenta analisi delle rispettive differenziazioni.
Noi ci limiteremo a rilevare le prime che costituiscono la linea coeren-
te che attraversa il pensiero dei primi tre grandi autori di epoca antica
nell’area alessandrina.

A cominciare da Filone, infatti, tutti i nostri autori partono dal-
la rivelazione come comunicazione della ricchezza della dimensione
divina e del limite della natura umana. Rileviamo in tal senso delle
espressioni comuni, alcune delle quali attraversano anche il vangelo
giovanneo, che sottolineano la sproporzione della forza della paro-
la divina rispetto alla stessa realta creaturale”®. La conoscenza di se

216 Ci riferiamo per esempio a Filone il quale afferma che «neppure il cosmo intero
(6 yap koopog 8mag) potrebbe ritenersi (Gv vopobein) una dimora degna di Dio»
(Plant. 8,32.33) o allo stesso Origene che, citando I'apostolo Giovanni, ribadisce
che «la Scrittura infatti non contiene tra i pitt importanti e divini misteri di
Dio; altri poi non possono neppure essere contenuti da parole umane (almeno,
nelle loro accezioni comuni) né da linguaggio umano. Infatti “ci sono ancora
molte altre cose fatte da Gest, che se fossero scritte una per una, il mondo stes-
so non basterebbe, penso, a contenere i libri che se ne scriverebbero” (Gv 21,25)»

(Clo XIII, 27).
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stesso divine dunque punto di partenza per mettersi in condizione di
ricevere la rivelazione.

Una rivelazione che, si comprende subito, non puo che essere a mi-
sura dell’'uvomo e del suo linguaggio creaturale. La riflessione lingui-
stica, cosi, diventa determinante nei nostri autori per sottolineare la
natura simbolica del logos umano, incapace di farsi tramite della tota-
lita dei misteri divini e di renderli in modo chiaro. Emergono dunque
rispettivamente nell’orizzonte rivelativo il silenzio dell’ impossibilita ed
il silenzio del disvelamento. Essi influiscono in maniera importante
sulla definizione della parola ispirata nei nostri autori, che seppur in
maniera differenziata, la connotano sempre nella sua dimensione di
finitudine. Cosi il testo sacro ¢ definito da Filone ypnopég, oracolo
proporzionato a misura umana; da Clemente cvvtopog, sintesi degli
elementi primi della conoscenza divina; da Origene éicayoym, sem-
plice introduzione dei misteri soprannaturali. Colpisce che nelle tre
definizioni dei nostri autori il testo sacro non puo che rimandare agli
otoyeio”, elementi essenziali del linguaggio - lettere dell alfabeto - di
cui Platone fa menzione nel mito di Theut riportato all’interno del Fe-
dro, testo che costantemente ¢ ritornato nella nostra analisi. Si tratta
di quel limite superiore del linguaggio che impedisce una comunica-
zione piu alta di quei basilari elementi di cui esso puo farsi portatore.

Cosi, sembra proprio che la rivelazione divina preferisca come
strumento di comunicazione piti che suoni, voci e segni, il silenzio.
Un silenzio che a questo punto del nostro percorso sembrerebbe pil
una gabbia che uno strumento di rivelazione. Eppure la rivelazione
non termina qui. All’interno del limite creaturale, infatti, 'uomo sco-
pre - ancora rivelazione - di avere anch’egli qualcosa di divino. Ancora
parte del processo rivelativo, dunque, 'uvomo si riconosce capax Dei
pitt dello stesso testo sacro. Si apre, cosl, in tutti e tre gli autori analiz-

217 E. Drioton, ,,Ta npdta otowyeio”, in Annales du service des Antiquités d’Egypte 42
(1943), 169-176.
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zati una nuova fase, che riconosce nell’'uomo virtuoso un essere capace
di Dio al di la del limite dello otoyeiov. Emergono cosi le figure del
vouog Euyvyog filoniano, dell’ dyoaipa Euyvyov od kvpiov clementino
e del 88dokodog origeniano. Tutti esempi di categorie di uomini che
hanno fatto esperienza personale della rivelazione divina e sono stati
progressivamente trasformati da essa.

Con essi la rivelazione dunque supera il silenzio, ma allo stesso
tempo sembra comunque rimanere da esso vincolata. I tre autori in-
fatti teorizzano l'esperibilita della rivelazione divina a quel livello, ma
non la sua comunicabilita. Cosi Filone sottolinea che solo le «azio-
ni del sapiente fanno tuttuno con le Parole di Dio»® perché non
¢ giusto nel parlare di Dio «avvalersi del linguaggio prodotto dagli
organi vocali, ma che solo nella propria mente». Clemente ribadisce
che la vita dello gnostico consiste in «opere e parole che proseguono
la tradizione del Signore (f £€pyo kai Adyot tfj 10D Kvpiov drdOAovOOL
napaddoer)», in quanto «la gnosi [...] non ¢ parola pura e semplice (00
yap Loyov yirov)*°. Origene conferma che «Dio non ¢ il solo essere
indescrivibile, ma ve ne sono altri inferiori a lui. Paolo si ¢ sforzato di
indicare proprio cid dicendo: udi parole ineffabili (Gppnra pripaza) che

221

non é lecito ad alcun womo proferire (2Cor 12,4)»**".

218 Migrat. 23,128-129. Continuando Filone conferma il suo pensiero: «La Legge
non ¢ nient’altro che la parola divina (vopog 82 008&v Gpa fj A6yog B€ioc) che or-
dina cio che si deve fare e vieta cio che non si deve fare, come dimostra la Sacra
Scrittura quando dice: egli prese dalle sue parole la Legge (Dt 33,3-4). Se dunque
la parola ¢ la legge divina (el toivov Loyog pév éott Betog 6 vopog), quando 'uo-
mo virtuoso mette in pratica la Legge, mette in pratica fino in fondo anche la
parola: ecco perché, come si ¢ detto, le parole di Dio sono le azioni del saggio
(t0dg T0D B0l AdYOVG TPGEELS Elvar Tod copod)» (Migrat. 23,130).

219 Deter. 12,38, p. 297.

220 Strom. 3,44,2-4.

221 CCels VII, 43.
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La sintesi del nostro percorso ci conduce ad affermare che la rive-
lazione divina procede da silenzio in silenzio. Essa sperimenta nella
sua prima fase il limite umano e quindi del linguaggio. Nel silenzio
del disvelamento ella fa esperienza che la parola umana che comunica
il divino non pud essere compresa letteralmente, ma solo mediante
quel metodo allegorico che ne riesce a decodificare la vera natura.
Lesperienza del silenzio del disvelamento pero lascia spazio al silenzio
dell’ impossibilita, piena consapevolezza del limite del linguaggio e dei
contenuti che esso non puo veicolare. Sembrerebbe questo un silenzio
definitivo, ma I'interpretazione alessandrina della rivelazione mostra
la possibilita dell'uvomo virtuoso di andare oltre tale silenzio e di ac-
cedere ad una particolare esperienza divina personale. Anche questa
perd sembra avere come sfondo un certo silenzio. Esso ¢ espressione
dell'impossibilita di comunicazione con parole, e allo stesso tempo
della necessita di celare i misteri contemplati per discernere la loro
comunicazione. Siamo di fronte questa volta al silenzio degli interpreti,
dimostrazione che quel silenzio che la rivelazione porta endemica-
mente con sé ¢ diventato esigenza di coloro che I'anno ricevuta sempre
pitt profondamente.
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