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L’UMANITA DEL CRISTO ORANTE: CONOSCENZA, SENSIBILITA E
VOLONTA DEL DIO-UOMO NELLA RIFLESSIONE TEOLOGICA DEL
XIII SECOLO

Nel corso del mio intervento cercherd di motivare le ragioni della scelta che mi ha
portato a eleggere a oggetto della mia ricerca il tema della preghiera del Cristo nella
riflessione teologica del XIII secolo. Dopo aver affrontato la questione delle passioni
del Verbo Incarnato nelle opere di Bonaventura e in un secondo momento quella piu
specifica della coesistenza nella sua anima di piacere e dolore in un rosa pitt ampia di
autori', ho iniziato ad approfondire ulteriormente il problema della sua umanita.

Tuttavia, la scelta di affrontare la questione dell’umanita del Verbo Incarnato sic
et simpliciter si sarebbe rivelata a dir poco impraticabile. Troppo esteso, infatti, si
profilava il campo di indagine, data la mia intenzione di studiare il problema in un vasto
spettro di autori, indicativamente da Pietro Lombardo a Bonaventura e Tommaso
d’Aquino, dando un taglio trasversale alla ricerca, al fine di mettere in luce analogie,
differenze ed eventuali influenze tra pensatori ancora alle prese con I’elaborazione di
una teologia il pil possibile sistematica. Di qui la decisione di individuare un tema
decisamente piu ristretto, quello della preghiera, appunto, utilizzato dagli autori
medievali come una sorta di ‘laboratorio sperimentale’ in cui osservare ‘dal vivo’ i
diversi aspetti che connotano I’'umanita del Verbo Incarnato, dal dispiegarsi delle
passioni che piu lo accompagnano nel corso della vita terrena - il timore e 1’angoscia -
all’intero ventaglio dei problemi correlati alla sua dimensione umana, come il
funzionamento delle sue facolta, la molteplicita delle sue volonta, la convenienza e
I’efficacia delle sue invocazioni. Quello della preghiera, infatti, si configura come un
gesto squisitamente umano, la cui ragion d’essere risiede nell’inferiorita di colui che
prega - 'uomo, appunto - rispetto a colui al quale la preghiera viene innalzata, vale a
dire Dio. Questo fa si che I’'indagine che i nostri autori conducono intorno alla figura del
Cristo orante diventi spesso luogo, occasione e strumento di analisi delle dinamiche
dell’anima umana in generale, dal che deriva I’interesse anche filosofico, € non solo
teologico, di una ricerca di questo tipo. Non bisogna mai dimenticare, infatti, la
temperie culturale che fa da sfondo a queste riflessioni: ci troviamo nella prima meta del
XIII secolo, quando, in seguito alla traduzione di numerosi testi di psicologia greca e
araba (dalle opere di Aristotele al De fide orthodoxa di Giovanni Damasceno, dal De
natura hominis di Nemesio di Emesa al De anima di Avicenna), si assiste
all’elaborazione di una sempre pill complessa e raffinata geografia dell’anima, che, se
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da un lato consente di giustificare meglio i fenomeni, dall’altro non pud che sollevare
questioni prima insussistenti.

Questo discorso vale in particolare per I’intricata fenomenologia dell’anima (e del
corpo) del dio-uomo, che, al fine di guarire e salvare I'umanita tutta, assume
volontariamente tutti i difetti della natura umana ad eccezione del peccato: cido che non
viene assunto, infatti, non puo essere risanato. La sfida a cui i pensatori medievali sono
chiamati consiste quindi nel dimostrare come la condizione del Verbo Incarnato, pur
nella sua eccezionalita, sia in realta in tutto (o quasi) simile a quella dell’'uomo
decaduto, mortale e afflitto da una passibilita fonte di dolore e di tedio, oltre che da una
conoscenza imperfetta e da un conflitto costante tra volonta discordanti: in caso
contrario, il sacrificio del Figlio sarebbe vano. I nostri autori, dunque, si muovono su un
terreno pericolosamente sdrucciolevole, ancora infestato dagli spettri delle varie eresie
cristologiche sorte (e condannate) nei primi secoli dell’era cristiana. Della circospezione
mostrata nell’approccio a temi di questo genere & prova tangibile la riflessione intorno
alla preghiera del Verbo Incarnato, le cui dinamiche appaiono giocate sul sottilissimo
confine che separa la sua umanita dalla sua divinita.

L’operazione che sto cercando di portare a compimento nel corso della mia
ricerca consiste cosl in una sorta di ‘miniaturizzazione’ del campo di indagine o,
meglio, nell’assunzione di un punto di vista privilegiato, che mi consenta di indagare il
tema dell’'umanita del Cristo senza tuttavia correre il rischio di disperdermi nella
miriade di questioni ad esso consacrate dagli autori di cui mi sono fin qui occupata. Il
tema della preghiera del Cristo dovrebbe configurarsi insomma come una finestra sul
pit ampio dibattito intorno alla sua natura umana e alla sua definizione/descrizione o,
ancora, come una specie di lasciapassare che mi permetta di introdurmi pit agevolmente
in una stanza difficilmente accessibile e per molti aspetti ancora inesplorata.

Come accennavo poc’anzi, le domande a cui i teologi medievali cercano di
rispondere quando si interrogano sulla preghiera del Cristo nel tentativo di
salvaguardare la realta della sua doppia natura, umana e divina, sono molteplici e
ricorrenti: in tutti i testi di natura speculativa e, in alcuni casi e in certa misura, anche
nelle opere esegetiche, ci si chiede se sia conveniente che il Verbo Incarnato innalzi le
proprie suppliche al Padre, se la sua volonta sia sempre e del tutto conforme a quella
divina, se le sue invocazioni vengano soddisfatte e quindi possano definirsi efficaci e,
infine, se esse siano espressione di dubbio e dunque frutto di una qualche forma di
ignoranza. L’imponente edificio argomentativo innalzato dai nostri autori al fine di
dimostrare che le richieste del Cristo sono non solo opportune, ma anche necessarie si
fonda su alcuni pilastri fondamentali: da una parte si cerca di attribuire la ragione delle
invocazioni del Verbo Incarnato alla sua natura umana; dall’altra, si assegna alla
supplica una funzione al contempo dimostrativa, pedagogica e indirettamente o, se si
preferisce, transitivamente impetratoria. In altri termini, attraverso la preghiera il Cristo
non solo da voce alla propria sensualitas, naturalmente recalcitrante di fronte alla
prospettiva della morte, ma da anche prova della realta della sua umanita, insegna agli
uomini come pregare e come comportarsi nel momento del dolore, invoca la salvezza
non tanto per sé, quanto piuttosto per 1’intero genere umano, facendosi suo interprete e
intermediario presso Dio: giacché, come scrive Bonaventura nelle Collationes in
Hexaémeron, «quando non potest aliquid mysteriari in capite, transferendum est in



membra»” (di qui i risvolti anche pastorali di un’indagine di questo tipo: un aspetto che
non ho ancora affrontato, ma che non ¢ possibile eludere).

Ciononostante, durante I’ora dell’agonia, al pari di un qualunque condannato a
morte, Cristo prega perché gli venga risparmiato il supplizio e, pregando, immagina e
teme cio che sta per accadergli, in preda a uno sgomento e a un terrore reali, acuiti dal
fatto che egli ¢ in grado, solo fra tutti gli uomini, di prevedere modalita e ora della sua
morte. La problematicita dei brani evangelici in questione, che apparentemente mal si
conciliano con la perfezione morale del Figlio di Dio, viene generalmente risolta
mediante il ricorso a una serie di distinzioni, tutte volte a dimostrare che la psicologia
del Verbo Incarnato, pur rispecchiando il funzionamento dell’anima dell’'uomo
decaduto, tuttavia ¢ governata da regole proprie, prima tra tutte la perfetta soggezione
delle facolta inferiori alle facolta superiori e delle facolta superiori alla volonta divina. E
cosi I'anima del Cristo pud (anzi, deve) sperimentare le passioni del timore e
dell’angoscia, al pari di molti altri difetti propri della natura post-lapsaria, ma sempre in
maniera perfettamente ordinata, cio¢ sotto lo stretto controllo della ragione;
analogamente, la sua sensibilita puo (anzi, deve) invocare 1’allontanamento della pena,
purché accetti poi di sottomettersi al comando della razionalita, del tutto prona al
disegno divino e cosciente della necessita del sacrificio in vista di un fine pitu alto. In
questo modo, commentano i nostri autori all’unisono, bisogna interpretare la parole di
Cristo nel Getsemani: Pater mi, si possibile est, transeat a me calix iste: verumtamen
non sicut ego volo, sed sicut e, espressione non di una volonta intemperante, ma di una
molteplicita armonica e coerente di volonta che, pur volgendosi verso oggetti diversi,
tuttavia non entrano mai in conflitto tra loro: come insegna Ugo di San Vittore nel suo
scritto De quatuor voluntatibus in Christo, perché ci sia concordanza tra le varie volonta
che animano la psicologia del Verbo Incarnato, non occorre che esse condividano il
medesimo oggetto, essendo sufficiente una loro corretta gerarchizzazione. Una
conclusione, questa, che permette di risolvere anche la questione dell’efficacia delle
preghiere del Cristo: mentre le invocazioni che scaturiscono da un desiderio della
ragione non possono che essere esaudite, in quanto istanze di una volonta in tutto
sovrapponibile a quella del Padre, le richieste che procedono dalla sensibilita o dalla
compassione hanno piuttosto un intento pedagogico e parenetico. In questo modo &
possibile conciliare quei passi della Scrittura che sembrano fornire al riguardo risposte
contraddittorie e discordanti®.

Si assiste qui alla messa in atto della stessa strategia argomentativa utilizzata per
descrivere il dispiegarsi delle passioni nell’anima del Verbo Incarnato. Quando si
chiedono se nel Cristo siano rinvenibili le medesime affezioni di cui gli uomini fanno
continuamente esperienza — dalla fame al timore, dalla stanchezza al dolore spirituale -,
i nostri autori non possono che rispondere in maniera affermativa: ¢ proprio attraverso
la decisione da parte del Verbo di assumere i difetti dell’umanita decaduta che ha luogo
I’affrancamento dal peccato. Tuttavia nel Cristo & possibile ammettere solo la presenza
di affetti buoni e ordinati (definiti come propassioni), posti sotto il dominio della
razionalita e quindi incapaci di compromettere I’equilibrio tra le potenze della sua
anima: mentre nel viator le passioni spesso conducono le facolta inferiori a prevalere su
quelle superiori, trasformandosi cosi in peccato, il Verbo Incarnato conosce soltanto
moti virtuosi, che, pur nella loro straordinaria intensita, causata da una natura perfetta e
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particolarmente sensibile, non inficiano minimamente il normale funzionamento della
razionalita. Nel Cristo nessun affetto si manifesta in maniera incontrollata o
involontaria: neanche la sofferenza dell’agonia, che si dimostra tanto pervasiva da
interessare anche quelle parti dell’anima costantemente volte alla contemplazione di
Dio, puo accecare I’occhio della sua mente.

Ma I’analisi della riflessione che i nostri autori conducono intorno alla preghiera del
dio-uomo permette di approfondire anche il problema del funzionamento della sua
conoscenza. Un caso specifico di tale questione & rappresentato dall’indagine intorno
alla sua immaginazione, una facolta che, in virtu del suo ruolo di mediatrice tra facolta
superiori e facoltd inferiori, gioca un ruolo determinante nell’operazione di
‘normalizzazione’ e ‘umanizzazione’ della psicologia del Cristo condotta dai teologi del
XIII secolo. In particolare, durante la preghiera nell’Orto del Getsemani,
I’immaginazione, sollecitata da una ragione capace di prevedere la morte ormai
imminente, suscita nella parte sensuale dell’anima lo horror mortis, sebbene i sensi non
vengano in quel momento colpiti da alcunché. Una situazione, questa, che puo a prima
vista sembrare anomala, dal momento che 1’ordo cognitionis, che generalmente prende
le mosse dalla sensualitas e si conclude con I’intervento della ragione, appare in qualche
modo invertito. Ad un’analisi pili approfondita, tuttavia, ¢ possibile rendersi conto che
nell’esperienza del Cristo, la cui anima pure ¢ in certa misura onnisciente, non si
verifica nulla di miracoloso: tutti gli uomini, nei quali la conoscenza procede per
acquisizione dall’inferiore, sono dotati di un’immaginazione non pienamente € non
necessariamente vincolata alla percezione dei sensi. L’ immaginazione, infatti, funge da
intermediaria tra la sensibilita e la ragione sia in un verso sia nell’altro, cio¢ sia quando
la conoscenza procede dalla sensibilita alla razionalita sia quando procede in senso
inverso, dalla razionalita alla sensibilita. L’ unico elemento eccezionale & costituito da
quella che si potrebbe definire come una forma di ipersensibilita del Verbo Incarnato,
dovuta alla sua complessione perfetta e alla natura assai delicata della sua carne e
all’origine dell’effusione di gocce di sudore sanguigno.

Alle spalle di questa indagine, & possibile intravedere tanto un’interrogazione piu
ampia sul funzionamento della facolta dell’immaginazione quanto gli esiti di una estesa
trattazione delle dinamiche della conoscenza dell’anima del Cristo. A quest’ultimo
proposito, la posta in gioco & sempre la stessa: da una parte bisogna dimostrare che
Cristo ¢ vero Dio e, in quanto tale, partecipe - almeno in parte - degli attributi della
divinita, dall’altra si deve provare che ¢ anche vero uomo, e dunque passibile, finito e
sottoposto al cambiamento, in breve, totalmente immerso nel divenire. Naturalmente qui
non € in discussione la conoscenza divina di Cristo, cioe la conoscenza del Cristo in
quanto Dio, ma, appunto, la conoscenza del Cristo in quanto uomo, secundum humanam
naturam: si puo affermare che, da questo punto di vista, il Verbo Incarnato fu dotato di
una qualche forma di onniscienza? In altri termini, la conoscenza umana di Cristo ¢ del
tutto o almeno in parte sovrapponibile a quella di Dio oppure se ne discosta in maniera
pilt 0 meno incommensurabile, in quanto propria di una creatura finita (al pari di ogni
altra creatura)? Ancora, la conoscenza umana del Cristo ¢ suscettibile di progresso
oppure &, per cosi dire, data una volta per tutte, non perfezionabile né ampliabile nella
sua intrinseca infinitezza e nella sua originaria completezza?

Queste sono le domande che gli autori medievali si pongono e di cui sto cercando
di render conto nel corso della mia ricerca. Gia particolarmente vivace nel XII secolo, il
dibattito sulla conoscenza dell’anima del Cristo prosegue nel XIII, allo scopo di definire
meglio i1 termini di una questione avvertita ancora come problematica: se da una parte si
assiste al tentativo di attribuire una forma di onniscienza al Cristo uomo, in quanto unito
ipostaticamente alla divinita, dall’altra si osserva una grande cautela, dettata dalla



condizione creaturale di un soggetto conoscente che pure condivide con le anime dei
beati la piena comprehensio del Verbo. Lo scopo della mia ricerca consiste nel tentare
di leggere la gnoseologia del Cristo alla luce delle dottrine epistemologiche di ciascun
autore, utilizzando ancora una volta il caso particolare del Verbo Incarnato come chiave
interpretativa delle varie antropologie edificate nel XIII secolo.
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