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« conversione » di tutte le cose a Dio, col quale l'opera redentrice 

puo ritenersi conclusa. Solo in questo atteggiamento di apertura verso la divinita lo 
uomo acquista la vera e piena dimensione del suo essere, pe;che 
proprio questa piena dimensione e garanzia dell'ottenimento di quel­
la apertura (30). Il destino di questa apertura, di questo rapporto 
con Dio e nelle mani dell'uomo ; solo se egli lo vorra, Dio potra in­
serire la sua storia nella piU ampia vicenda della salvezza: « Deus 
autem movet omnia secundum modum uniuscuiusque ... Unde et homi­
nes ad iustitiam movet secundum conditionem naturae humanae. Ro­
mo autem secundum propriam naturam habet quod sit liberi arbi­
trii. Et ideo in eo qui habet usuro liberi arbitrii, non fit motio a Deo 
ad iustitiam absque motu liberi arbitrii » (31 ). All'uomo e affidato 
anche questo potere, terribile e meraviglioso insieme, di permettere 
in un certo senso a Dio, con il suo modo di agire, di essere o meno 
per lui il suo Dio, salvatore e Padre. 

Per tutti questi motivi, la scelta e l'azione umana saranno vera-
mente tali se, appunto, manifesteranno concretamente la dignita di 
chi le «pone» se cioe saranno coerenti con lo « status », con le fi­
nalita ed i compiti cui l'uomo e chiamato. Proprio perche nell'uomo 
« quodammodo sunt omnia », ed in lui si rispecchiano tutte le ric­
chezze della creazione, la sua azione dovra riflettere quella pienezza 
ontologica di cui egli e depositario. 

In tal modo, il concetto di scelta emerge come fondament~le 
per la comprensione del pensiero tomista: dal piano ontologico (in 
cui la scelta si manifesta come privilegio delle libere cause seconde) 
a quello antropologico (in cui si configura come l'atto decisivo at­
traverso il quale l'uomo edifica il suo mondo, costruendo se stesso 
come personalita morale) e a quello cosmico ( nel quale ogni singo lo 
atto umano, quando sia realmente tale, acquista un significato che 
abbraccia tutta la creazione). Esso e veramente il segno della digni­
ta dell'uomo ma anche della sua responsabilita. 

Genova, Universita 
LETTERIO MAURO 

(30) J. B. METZ nella sua opera Antropocentrismo cristiano (Torino 1969) 
afferma invece che « la disponibilita radicale a Dio... e il fondamento del p<> 
ter disporre totalmente di se stessi, del totale essere-se-stessi ~ (p. 79) e porta 
a conferma di cio due passi della Summa Theologica (I q. 94 a. 4 e q. 95 a. l.). 
Cio che il Metz afferma e senz'altro giusto ma solo per quel particolare stato 
cui i due testi della Summa si riferiscono, e cioe lo stato di innocenza in cui 
si trovava Adamo prima di peccare. Ora, dopo i1 peccato, e vero piuttosto il 
contrario, cioe che il totale essere se stessi e causa della disponibilita a Dio; 
solo con una piena « aversio a se » che permetta all'uomo di indirizzare le sue 
energie ad una « conversio ad Deum », questa apertura a Dio risultera possibile. 

(31) S. Theol. I-II q. 113 a. 3. 

SULLE RADICI DEL MODERNISMO 

Negli ultimi anni dell'ottocento cominciavano ad apparire i pri­
mi sussulti di quello che sarebbe stato poi chiamato movimento mo­
dernista, e che doveva scatenare una profonda ed aspra tempesta 
teologica e spirituale all'interno del cattolicesimo. Su questo c'e or­
mai una abbondante letteratura storica ed anche teologica. Ma, al di 
sopra di ogni polemica, quel fenomeno - se analizzato in profon­
dita - offre insegnamenti non trascurabili per il presente momento 
della teología e della vita cristiana, certamente non meno travagliato. 

Un recente volume del Prof. García de Raro ( 1) ci presenta 
non tanto il divenire storico del modernismo quanto un'analisi ap­
profondita delle sue radici, che e proprio cio che permette di co­
gliere l'unita nella molteplice diversita di personaggi e di idee che 
lo composero. 

1 - LA CRISI MODERNISTA 

11 fenomeno del modernismo non solo ha provocato dei giudizi 
contrastanti, ma il suo stesso svolgersi e pure pieno di profonde ed 
anche sconcertanti contraddizioni: nelle persone che lo incarnarono 
e nelle sue proposizioni teoriche. Ad un primo sguardo, quel movi­
mento non presentava affatto quella unita indispensabile per rice­
vere un qualificativo comune ed unico. Sul piano delle costruzioni 
teoretiche, furono frequenti le polemiche fra i rappresentanti del 
modernismo. Ma ancora piu forte fu la diversita dei personaggi di 
fronte alla fede e alla Chiesa. Da una parte, Rébert e Routin, per­
sonaggi senza ambiguita, con una crisi aperta e violenta, che li por­
tera presto all'abbandono della vocazione sacerdotale e della stessa 
fede. Dall'altra parte, Turmel e Loisy: personalita molto piU comples­
se, a volte sconcertanti, che per anni fecero estema professione di 
una fede che gia da molto tempo avevano perso interiormente, 
ed alla cui distruzione consacrarono tutte le loro energie. Ci furono 
anche altri grossi personaggi, come Mignot, Blondel, Von Rügel, Bi-

(1) R. GARCIA DE HARo, Historia teológica del Modernismo, Ediciones 
Universidad de Navarra, Pamplona 1972, pp. 367. Il titolo del volume ci sem­
bra molto adeguato: non e una semplice storia, bensi una storia teologica, 
vale a dire I'analisi teologica di quel momento della storia. 
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rot, etc., con un sincero desiderio di fedelta alla Chiesa - il che 
non si puo non riconoscere -, ma nello stesso tempo con una reale 
comunione di atteggiamento vitale e con talune impostazioni teore­
tiche del modernismo. Personaggio molto peculiare fu George Tyr­
rell che, insieme a Loisy, e probabilmente quello che incama meglio 
il modernismo tipificato dalla Pascendi. Molti altri uomini vissero 
da vicino quella tempesta spirituale. Fra essi, non mancarono quelli 
che, fedeli alla fede e alla Chiesa, furono difensori coraggiosi della 
dottrina cattolica. 

Questa diversita di uomini e di vite avevano pero qualcosa in 
comune: il tentativo, esplicitamente dichiarato, di mettere d'accordo 
la fede col pensiero moderno; un tentativo che - aveva detto Buo­
naiuti - portava con sé un atteggiamento di anime. E questo at­
teggiamento si concretizzo nella convinzione di essere profeticamente 
chiamati ad operare una trasformazione del messaggio cristiano; 
quella cioe di dargli l'espressione adatta a penetrare nel mondo 
contemporaneo. I modernisti - come si puo constatare dalle loro 
lettere e dagli altri scritti - si sentirono gli innovatori di cui la Chiesa 
aveva urgente bisogno per non rimanere arretrata in modo defini­
tivo rispetto al mondo. Ci furono senza dubbio elementi, ovvero con­
dizioni storiche, che trovarono nei modernisti una risonanza similare. 
L'analisi di quelle condizioni, delle loro risonanze nella sensibilita 
dei personaggi della crisi, delle prospettive che vollero aprire e del 
fallimento globale del movimento modernista, ci permette, nell'ope­
ra del García de Haro, di cogliere con sguardo speculativo una inte­
ressante visione teologica di un'epoca che, in parecchi aspetti, so­
miglia notevolmente alla nostra. 

PiU che lo svolgimento storico degli avvenimenti - anch'essi 
riportati nel volume, con abbondante documentazione -, l'autore 
presenta in primo luogo un'accurata analisi delle circostanze cultu­
rali e spirituali nelle quali il modernismo vide la luce. 

Innanzitutto, vanno riconosciute e valutate le reali tensioni che 
lo spirito scientifico, nato in margine alla fede, aveva posto all'in­
terno del pensiero cattolico. Non si puo non riconoscere la realta 
delle difficolta messe in luce dal modernismo su questo punto. Per 
quello che riguarda il tema essenziale - vale a dire, il desiderato ac­
cordo fra teología cattolica e pensiero moderno -, le tensioni pro­
venivano principalmente dal campo filosofico, da una parte, e dal 
campo delle scienze critiche e storiche, dall'altra. Ma insieme a 
queste radici teoriche, nell'espandersi del modernismo ebbe un no­
tevole influsso una importante realta spirituale: quella della rot­
tura fra dottrina e vita, che - con scarso senso della vita della 
Chiesa - i modernisti vollero sanare in radice, unicamente per mez­
zo di un mutamento della teología e della cultura cristiana, o meglio, 
cattolica. Pretesero cosl di ridurre ad un problema teorico, qualcosa 
che era in realta mol to piU profondo: l'abbassamento generale della 
fede, l'obllo delle esigenze di unita fra la fede e tutti gli aspetti della 
vita, anche quello intellettuale; insomma, un problema enormemente 
vitale, come lo e la stessa opzione d'immanenza. 
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Le difficolta messe in rilievo dal modernismo - anche se unite 
ad errori e soluzioni difettose - non mancarono di avere un effetto 
ositivo. Sta di fatto, che - sotto !'impulso del Magistero - comin­

~io allora una rinascita degli studi teologici. Calmati gli animi, si 
aprirono nuove prospettive di lavoro teologico indirizzate a dare la 
risposta adatta ai probl~mi. reali che. i modernisti, pur av~ndoli af­
frontati, non solo non nuscirono ad impostare nel modo gmsto, ma 
resero insolubili. L'insegnamento pero piU ricco che possiamo trarre 
dalla crisi modernista e un altro : quello che troveremo nel capire 
perche un movimento nato dalla presa di coscienza di problemi reali, 
finl per dare soltanto frutti amari; il perche un tentativo di ringio­
vanire la Chiesa dall'interno ebbe a procurare principalmente dolori 
sterili e perdite amare. 

Per chiarire un cosi vasto interrogativo, l'autore si ferma a esa­
minare l'atteggiamento modernista di fronte alla certezza della fede, 
che e senz'altro elemento fondamentale per l'analisi del tentativo 
di adeguare questa fede al pensiero moderno. I rappresentanti del 
movimento - ormai possiamo chiamarlo casi - ci tenevano a pre­
sentare la loro missione rinnovatrice come simile a quella dei pri­
mi cristiani di fronte al mondo ed alla cultura greco-romana. Ma, nel 
rapportarsi alla fede ed alla cultura del loro tempo, l'atteggiamento 
dei modernisti fu profondamente diverso da quello che guido i pri­
mi cristiani nella cristianizzazione del mondo pagano. 

Il García de Haro presenta, in modo breve ma incisivo, questa 
profonda divergenza di atteggiamento di spirito : mentre per i pri­
mi cristiani, la certezza della fede clava loro un sentimento di supe­
riorita di fronte al mondo - superiorita cosciente della gratuita del 
dono ricevuto e quindi profondamente umile nel vero senso della 
parola -, i modernisti, invece, trovarono nella fede un'inferiorita di 
fronte al mondo. Ecco forse la prima radice delle opposte conse­
guenze di un'analoga pretesa. Infatti, mentre i primi cristiani tra­
sformarono la cultura e il mondo del loro tempo, i modernisti tra­
sformarono la fede, sottomettendola al mondo non cristiano. 

Un altro fattore importante, attentamente analizzato dall'auto­
re, e I'umanesimo modernista: un umanesimo che, partendo dalla 
presentazione del cristianesimo come l'unica verita in grado di sod­
disfare le piU genuine e profonde aspirazioni dell'uomo, fin! - di 
fatto - nel ridurre il soprannaturale all'umano naturale; la fede al 
sentimento religioso... Tutto quello che e discesa gratuita dal divi­
no, nel modernismo finl. per essere concepito - anche se alle volte 
implícitamente - come conquista o creazione dell'uomo. 

Certamente, sarebbe ingiusto non riconoscere gli aspetti positivi 
che ci furono, ma sarebbe almeno altrettanto ingiusto qualificare 
que1 movimento come espressione di forza e di gioventu, prema­
turamente abortita. Nacque, senza dubbio, come apertura al suo 
tempo, ma come apertura d'impotenza e quindi appunto per la sua 
D?ancanza di gioventu, di dinamismo, incapace di presentare - in­
s1eme ai problemi - delle soluzioni valide. 

Molte altre circostanze ed aspetti sono studiati - in una pro-
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spettiva di teologia della storia - nell'opera che commentiamo. 
molto interessante e chiarificatrice la lunga analisi fatta dal Garcí~ 
de Haro sulla Riforma luterana e sull'umanesimo di Erasmo, nelle 
loro connessioni storiche e teoretiche col modernismo. Ma quello che 
di piU ci ha interessato sta nel nocciolo speculativo, valido per ogni 
epoca, ed in particolare di grandissimo interesse oggi. 

II - L'ANALISI SPECULATIVA ED IL SUO VALORE ATTUALE 

Di fronte alla realta, l'uomo sente una certa dipendenza, che fa 
originariamente naturale !'apertura all'essere. Ma l'uomo ha la pos­
sibilita di chiudersi, in quanto l'evidenza umana non e mai totale, 
anche se puo essere sufficiente. La volanta dell'uomo, in conseguenza, 
puo rivolgersi sul soggetto stesso per cercare l'i la fonte di ogni cer­
tezza. E' il momento della liberta nell'atteggiamento umano di fron­
te all'essere; di fronte a tutto cio che c'e davanti come pasto indi­
pendentemente dal soggetto, roa che puo essere considerato invece 
come pasto dal soggetto stesso col suo pensare, col suo atto di co­
scienz(!. Ci troviamo allora davanti a quello che puo essere detto 
atto filosofico primo (anche se poi non e, non puo essere primo in 
senso assoluto ). In altre parole, si tratta di quella scelta ovvero 
opzione intellettuale radical e, tra l' essere e la coscienza; tra la tra­
scendenza e l'immanenza. 

Questa possibilita di scelta di fronte alla verita (cercare di co­
noscerla, oppure fondarla col pensiero) - che e conseguenza della 
stessa struttura metafísica dell'uomo -, si trova anche riguardo al­
la Rivelazione. La fede e un atto libero, in quanto la grazia non 
sopprime totalmente la resistenza della volanta ad accettare quella 
lucente oscurita nella quale Dio si rivela. Ma, mentre nell'apertura 
all'essere che ci e dato, non c'e propriamente un salto della volanta, 
nell'ordine invece della conoscenza soprannaturale, l'accesso alla real­
ta che gli e propria suppone sempre una determinazione della volan­
ta per salto, che, aiutata dalla grazia, muove l'intelligenza ad aderi­
re a verita che esulano totalmente dalle sue naturali capacita. Sta 
di fatto che l'atteggiamento di apertura che si esige dall'uomo nella 
risposta alla fede e piU forte e compromettente che quando si tratta 
della apertura all'essere. 

E' importante sottolineare come queste due opzioni umane, da­
vanti all'essere e davanti al soprannaturale, essendo diversé, posso­
no realizzarsi indipendentemente, anche se sono tra di loro mutua­
mente condizionate. Questo mutuo condizionamento c'e, innanzitutto, 
per l'armonia fra l'ordine delle realta naturali e soprannaturali, e 
poi in quanto che in ambedue le opzioni si tratta di apertura o chiu­
sura davanti a qualcosa da ricevere. 

Nella Historia teológica del Modernismo, García de Haro mo­
stra appunto come in quella doppia possibilita di scelta - sul pia­
no metafísico e su quello religioso -, caratterizzata insieme da in-
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dipendenza e corr~lazione, risi~de la chiave ~i volta per una com­
prensione speculativa del mov1mento modernista. 

Infatti, e possibile operare scelte opposte rispettivamente sul 
iano della ragione e sul piano della fede, anche se farlo non e coe­

~ente. Ma questa divergenza necessariamente provoca una tensione 
interiore, che spinge a ricercare in ogni modo l'intera coerenza che 
l'uomo sente nel piU intimo. Nella misura in cui l'uomo non vuole 
dividersi, la possibile duplicita di scelta, tendera a fondersi in una 
unica opzione assoluta che abbracci tutto il reale, naturale e so­
prannaturale. Questa dolorosa tensione interiore fra due opposte 
scelte fu di fatto la caratteristica piU profonda ed assimilativa di 
persone molto diverse, che poterono cosl essere chiamate con un 
nome comune, quello di modernisti. Le testimonianze storiche di 
questa tensione, anch'esse riportate ampiamente dall'autore, parlano 
da sé. Particolarmente interessante e quanto riguarda Loisy e Blon­
del: nel primo, quella tensione porto a negare la fede; nel .secando 
a mettere in forse la ragione naturale (anche se questo giuaizio puo 
sembrare strano). 

Oltre all'analisi teologica della storia, il García de Haro, in pro­
fondita crescente, imposta la questione in se stessa: e possibile 
optare per la coscienza (vale a dire, accettare una filosofía imma­
nentistica) e poi ricuperare l'essere? Questa domanda cosl radicale 
ha un'importanza vitale per la teologia. Infatti, se non fosse possi­
bile ricuperare l'essere, non sarebbe possibile neanche la fede, giac­
che la fede veramente tale implica !'apertura a qualcosa data dal di 
fuori, e dunque !'apertura all'oggettivo che misura la nostra cono­
scenza. Storicamente, il modernismo ridusse la fede al sentimento 
religioso, dunque a qualcosa d'interiore all'uomo in modo assoluto: 
nego quindi la fede. Lo stesso Blondel finira per dire, in una sua 
lettera a Valensin, che senza la fede « il problema dell'oggettivita 
mi sembra radicalmente insolubile ». Una volta accettato il princi­
pio filosofico d'immanenza, l'essere e inesorabilmente perduto, e re­
stano due possibilita: negare l'oggettivo (e dunque la fede nel 
suo vero senso), oppure aggrapparsi al fideismo. 

Ma il fideismo, quando c'e rigore di pensiero, non e una situa­
zione intellettuale stabile né pacifica: porta di per sé ad abbando­
nare la fede, come fecero i modernisti piU coerenti; o, almeno, pro­
duce un'intima e continua tensione di rottura nella proporzione in 
cuí la fede e ancora viva ( grandissimo interesse presentano le nume­
rase testimonianze degli autori modernisti che rimasero credenti). 
Diventa allora inevitabile impostare il problema morale della co­
noscenza. Sottolineare l'importanza di questo problema, frequente­
mente dimenticato dall'apologetica, fu precisamente il vero e forse 
unico contributo del Blondel, anche se non mancarono difetti di 
impostazione. Un problema che, radicalizzato, riguarda direttamen­
te la liceita morale di accettare il principio d'immanenza. 

Tornando al problema generale: e possibile ricuperare l'essere 
a partire dal principio d'immanenza? La gravita della domanda e la 
SUét attualita sono senza dubbio , tali che essa esige di essere 
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presa molto sul serio, e non e questa la sede per riportare, sia pur 
brevemente, l'esposizione dell'autore. Ma, in ogni modo, penso che 
sia interessante fare qualche accenno. 

La scelta ovvero opzione per la coscienza contra l'essere, impli­
ca l'affermazione d'una coscienza pura, vale a dire l'affermazione 
d'un pensiero che pensa liberamente se stesso ; la coscienza della co­
scienza, che non e coscienza di conoscere qualcosa di diverso dalla 
stessa coscienza. Allora, e proprio alla coscienza che va attribuita 
la consistenza del reale; essere - come e stato detto - sarebbe co­
noscere ed essere conosciuto in un'unita originaria. Dunque il pen­
siero ( coscienza) sarebbe tutta la stoffa della realta. In questo mo­
mento l'essere come atto non avrebbe pill senso, in quanto il reale 
- per esserlo - non potrebbe che essere modificazione della coscien­
za: sia essa individuale o meno. E cosl l'uomo - almeno ognuno 
per se stesso - sarebbe il fondamento della totalita ed il suo cen­
tro. Non c'e allora alcun posto per qualcosa che sia assolutamente 
indipendente dalla propria coscienza. Tutto e coscienza che pone se 
stessa come liberta pura. 

Ma - e qui ci sembra di vedere il punto piU originale e pro­
fondo dell'opera che stiamo esaminando - insieme a questa scelta 
per il se stesso sul piano naturale e filosofico, ci puo essere si­
multaneamente la scelta per la fede in senso opposto (apertura 
a ricevere verita dal di fuori) con la intima ed insanabile tensione 
e divisione che ne consegue. Questa sarebbe la essenza stessa del 
modernismo. 

Forse una prima volta, e come semplice esperimento di pensiero 
(salda quindi e primeggiante la fede ed il senso della realta), era 
un tentativo che poteva cautamente essere fatto. Ma ormai non piU. 
Anche l'amara storia del modernismo sta qui a dissuaderci. Mi pare 
che sía questo l'insegnamento pill importante della approfondita 
ricerca storica e teologica del prof. García de Haro. 

FERNANDO OCARIZ 

RAPPORTI TRA PENSIERO HEIDEGGERIANO 
E METAFISICA TOMISTICA 

Una nuova impostazione del problema ( * ) 

SUMMARIUM. - Quoddam novum opus exquiritur quo contenditur concor­
dantiam quandam statuere inter philosophiam thomisticam et theoriam quae 
prioribus et quidem fundamentalibus operibus Martini Heidegger videtur conti­
neri. Quod praesertim fit proponendo congruentiam inter conceptum heideg­
gerianum qui exprimitur termino « Dasein » et conceptum thomisticum de 
« esse intentionale », dummodo hic adaequate, ex analysi quadam « thematica » 

accipiatur. « Esse intentionale » enim - secundum Auctorem o peris quod exa­
minatur - prorsus ac « Dasein » exprimit « dimensionem ontologicam » realitatis 
humanae, quae distinguitur et aliquo modo distrahitur a « dimensione ontica », 

id est ab homine ut est suppositum seu substantia realis. Auctor huius articuli 
negat talem interpretationem dari posse de « esse intentionale » thomistico, negat 
proinde concordantiam ínter Heidegger et S. Thoman hac vía statui posse. 

lNTRODUZIONE. 

Le ondate sempre pill massicce di pubblicazioni gettate ogni giorno 
sul mercato mettono il lettore, almeno quello sensibile al dovere di 
amministrare saggiamente il proprio tempo, nella necessita di doman­
darsi dinanzi a ogni nuovo libro che gli sía venuto tra mano, se metta 
conto leggerlo o no. Cío potrebbe essere vero soprattutto ove si tratti 
di scritti sulla filosofía di Heidegger che qualche tempo fa avevano 
toccato - a quanto si diceva - la cifra record di duemila (1), tra­
guardo che pero a quest'ora - come si puo supporre da uno sguardo 
dato ai cataloghi e ai periodici - sara stato largamente superato dal 
flusso di nuove pubblicazioni il cuí troppo rapido ritmo non lascerebbe 
al vecchio filosofo, se mai dovesse interessarsi di tutto quanto si scrive 

(*) La nuova impostazione di cui si parla nel titolo e presentata nel vol. di 
JOHN DEELY, The Tradition via Heidegger. An Essay on the Meaning of Being 
in the Philosophy of Martin Heidegger (The Hague, M. Nijhoff, 1971, pp. XXVIII-
200). L'articolo che segue e stato elaborato come recensione al vol. di Deely. 

( 1) In una delle pii:t recen ti bibliografie su Heidegger, quella di DIRK PEREBOOM 
pubblicata in « Freiburger Zeit. für Phi!. und Theol. », 16 (1969), pp. 100-256, sano 
~Iencati 1205 titoli, ma e sufficiente un primo sguardo per scopnre ampie !acune 
u~ questo elenco. Per fario salire di colpo sulla cifra di 2000 basterebbe proba­
bllmente aggiungervi le pubblicazioni apparse in lingua italiana e spagnola, qui 
totalmente omesse. 
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