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Con la prima giornata di studi, 
Sociologia Filosofia Poesia, tenutasi il 20 maggio 2003 a
Roseto degli Abruzzi, comincia la «seconda» vita culturale di
Vincenzo Filippone-Thaulero

  [1]
. Per la verità, dopo la morte prematura dello studioso,
avvenuta l’11 settembre 1972 a causa di un tragico incidente
stradale, vi erano stati alcuni tentativi di mettere mano alle
carte personali rimaste nel cassetto. Con cura premurosa Carla
Sabine Kowohl, moglie del filosofo, si mette al lavoro fin dal
1973, come racconta lei stessa nella Nota al volume di poesie 
Non è perduto il segno

  [2]
. La scelta di dare ampio spazio in via prioritaria alla stampa
postuma dei testi poetici si è rivelata fortunata, visti gli esiti
di questa impresa. Lo stesso Filippone-Thaulero aveva dichiarato
ripetutamente di voler pubblicare i suoi sonetti nella convinzione
di aver individuato una modalità espressiva di più diretta
comunicabilità rispetto ai corposi saggi sociologici e filosofici.
Non solo. Nella 
Premessa ai suoi testi poetici, Filippone-Thaulero
confessa la predilezione per la poesia rispetto alla filosofia e
alla scienza, convinto di aver trovato nella forza espressiva della
«parola» poetica – come nella migliore tradizione romantica – la
misura ottimale della sua scrittura. Egli scrive: «Resta che la
poesia abbraccia la filosofia. Per la poesia vale la parola»

  [3]
.
  
Oggi noi sappiamo quanto fosse profonda e articolata questa
passione poetico-letteraria. Grazie al lavoro di scavo condotto sui
documenti d’archivio conservati dai familiari, negli ultimi anni
sono stati rinvenuti numerosi scritti letterari inediti, custoditi
gelosamente tra i ricordi più preziosi: dalle poesie giovanili
degli anni 1945-1957 ai testi teatrali, dagli abbozzi di etica e
metafisica agli schizzi narrativi di argomento autobiografico. Le
prove letterarie del nostro Autore sono molto precoci. Fin dai
banchi di scuola egli fa mostra del suo talento, meritandosi
giudizi lusinghieri dagli insegnanti. Meditare, annotare, scrivere:
queste tre parole compendiano uno stile di vita già marcatamente
presente negli anni giovanili. Tutto viene concepito per far tesoro
di queste attività come se rappresentassero, e lo diremo più
avanti, la vocazione di testimone fedele di ogni aspetto saliente
dell’esistenza.
  
La copiosità di questo lascito ha comportato un faticoso lavoro
di ricostruzione testuale, sia cronologico che tematico. La fatica
ne è valsa la pena. Possiamo dire senza ombra di dubbio che questi
scritti ci restituiranno un ritratto più completo sulla figura di
Vincenzo Filippone-Thaulero, rispetto agli interventi emersi nei
due convegni di studio a lui dedicati più di dieci anni orsono.

  
Francesco Mercadante ne traccia profeticamente la rotta già
nell’intervento introduttivo al Convegno del 2003, collocando
Filippone-Thaulero nella ristretta schiera degli «aristocratici,
dei cavalieri erranti», che per circa tre decenni, dopo il secondo
conflitto mondiale, hanno creato forti imbarazzi, e perturbamenti
inattesi, ad una istituzione letteraria pronta a tutto pur di
santificare autori che erano ben custoditi sotto l’ala protettrice
delle ideologie in voga: «Filippone-Thaulero, poeta postumo – egli
dice –, si presenta al pubblico con un tratto non poco
significativo di somiglianza all’aristocratico politico, geloso
della differenza e della genealogia»

  [4]
. Vengono fatti, non a caso, gli esempi significativi di Tomasi
di Lampedusa e Lucio Piccolo. Mario D’Addio, come già detto,
testimonia di questa inesausta passione di creazione poetica e
esistenza religiosa: «La poesia esprime quella verità di vita che
la filosofia arriva a conoscere solamente in parte».
  
Vincenzo Filippone-Thaulero nasce nel 1930, a Roma, da una
famiglia di origini abruzzesi. Frequenta gli studi ginnasiali e
liceali nell’Istituto “Massimo” dei Padri Gesuiti, dove consegue la
Maturità classica nel 1948. Giovanissimo, dopo la laurea in
Giurisprudenza presso l’Università “La Sapienza” di Roma, con una
tesi in Filosofia del Diritto, «Una metodologia cristiana del
diritto», discussa con Giorgio Del Vecchio, ottiene il Diploma di
Perfezionamento di Filosofia del Diritto dell’Università di Roma,
con la tesi «La 
fictio juris in Bartolo da Sassoferrato», con il relatore
Widar Cesarini Sforza. Nel 1954 è incaricato personalmente da Luigi
Sturzo di dirigere il Bollettino di Sociologia, divenendo uno dei
maggiori collaboratori dell’Istituto Sturzo. Partecipa a congressi
di Sociologia e segue corsi di Filosofia della Scienza, Psicologia
e Filosofia all’Università di Zurigo. Ha occasione di ascoltare le
lezioni di Karl Barth. Dal 1958 al 1960 è assistente alla Cattedra
di Giacomo Perticone di Storia dei partiti politici presso la
Facoltà di Scienze Politiche dell’Università di Roma. Ottiene una
borsa di studio dalla Humboldt-Stiftung per approfondire presso
l’Università di Münster la problematica filosofica dei valori.
Traduce l’
Etica di Nicolai Hartmann e pubblica il primo volume di 
Società e cultura nel pensiero di Max Scheler (1963). Nel
1961 sposa in Germania Carla Sabine Kowohl, dal matrimonio
nasceranno cinque figli: Gabriella, Johannes, Stefano, Elisabeth,
Matthias. Nel 1962 tiene un ciclo di lezioni all’Istituto Sturzo,
dal titolo «La sociologia tedesca del primo quarto di secolo con
riferimento alle teorie di M. Weber e di M. Scheler». Presso
l’Università Internazionale degli Studi Sociali Pro Deo (oggi
Luiss), svolge corsi su Toynbee, Spengler, Scheler, Mannheim, Marx.
Fa parte del Jewish Committee, le cui ricerche confluiranno nel
volume 
Religione e pregiudizio del 1968. Nel 1965 ottiene la
libera docenza in Estetica e Filosofia Morale all’Università di
Salerno, svolgendo corsi sulla filosofia di Kant, Tommaso d’Aquino,
Nietzsche, Weber, Scheler, Hartmann, Gadamer. Nel 1972 vince il
concorso a cattedra per Filosofia Morale.
  
A Salerno, come racconta Gabriele De Rosa, ha modo di
condividere, dal 1965 al 1970, la compagnia «di studiosi, storici,
letterati, filosofi di prim’ordine: da Carlo Salinari a Edoardo
Sanguineti, da Mario Napoli a Lucio Colletti, da Renzo De Felice a
Fulvio Tessitore, a Francesco Malgeri per fare qualche nome».
  
  


  
Queste amicizie, questi colloqui a più voci, queste varietà e
molteplicità di esperienze culturali, queste storie personali così
diverse, insieme al confronto quotidiano con i termini di una
realtà sociale frammentata, dura, ma di forte spessore storico,
favorivano in Vincenzo una maggiore e più lieta apertura anche sul
piano dell’ascolto e della riflessione etica. Egli era per le idee
grandi, generose; operando e intervenendo sempre nelle discussioni
con la discrezione dell’intellettuale che sa della delicatezza di
ogni progettazione culturale e, pertanto, dialoga, si immette nel
gioco delle compromissioni, come anche dei dissensi, sempre intento
a cogliere ogni parte, piccola che fosse, di verità. […] Lo stesso
modo Vincenzo teneva nelle sue lezioni di Filosofia morale; non a
caso fu tra i docenti “salernitani” che suscitarono più attenzione
fra gli studenti. Non parlava con l’arroganza del cattedratico, che
ha fretta di consumare i quarantacinque minuti dell’aula, perché
fuori l’attende una montagna di impegni d’altro genere: la sua
lezione aveva la struttura e il tono della conversazione, però
sempre severa, se non severissima

  [5]
.
  
In una lettera inviata a Gabriele De Rosa il 19 luglio 1972 da
Oberprechtal, nella Foresta Nera, durante un periodo di vacanze
trascorso con la famiglia, si leggono parole di umana amicizia che
lega i due colleghi d’università. Filippone-Thaulero è «tra i
boschi a fare vita trogloditica (senza mezzi di comunicazione di
massa)», e, nonostante questa breve lontananza, non può fare a meno
di esprimere il debito morale e culturale che ha nei confronti del
suo amico e maestro in tante cose: «affannati e solleciti ma –
sembra un paradosso – distaccati e sereni». Sono giorni
caratterizzati dalla letizia, rallegrati dai buoni propositi di un
uomo desideroso di far bene nella vita e nella ricerca culturale.
Nulla fa presagire la catastrofe della sua morte prematura.
  
L’amicizia è talmente diretta tra i due che De Rosa gli scrive
pochi giorni dopo, l’8 agosto, per confidargli le fatiche di un
duro anno di lavoro, senza nascondere i problemi che ci sono a
Salerno con gli studenti. Le ondate di violenze non si placano,
come ne è piena la cronaca in quegli anni di grandi speranze, ma
anche di situazioni difficili che fanno perdere il lume della
ragione: «Siamo stati sfiorati dalle ondate di violenze che si sono
scatenate dopo l’assassinio di uno studente missino della nostra
università ad opera di un anarchico (si tratta di Carlo Falvella,
all’epoca studente di Filosofia all’Università di Salerno e
vice-presidente del FUAN di quella città, ucciso il 7 luglio ’72
dall’anarchico Giovanni Marini, n.d.c.)». Gli confida che sta
meditando l’idea di abbandonare Salerno, aggiungendo queste parole:
«Gli amici di là non vogliono discuterne: temono il diluvio. Ad
ogni modo non deciderò nulla senza prima averne discusso a lungo e
“spietatamente” con te». 
  
Forse l’inno di ringraziamento più sentito lo pronuncia con
cuore straziato proprio Gabriele De Rosa, all’indomani della
tragedia dell’11 settembre 1972

  [6]
. Lo storico cattolico si trova in Francia, a Saint-Paul de
Vence, quando apprende la notizia dell’incidente stradale. Il
rientro in Italia è faticoso, rocambolesco, tormentato
dall’angoscia e dal dolore; la commozione ghiaccia la mente, ogni
risorsa vitale è spenta, come si può avvertire dalle sue
parole.
  
  


  
Lui se n’è andato portandosi via tutta la nostra speranza: i
suoi studi filosofici, che ora stavano assumendo una forma più
precisa e organica, il progetto di un’alta scuola di studi sociali
e religiosi, l’impegno politico-culturale. [...] Lui, Felice Balbo,
De Luca: gli uomini che mi hanno aiutato a camminare! A Salerno fu
il mio vero sostegno. Quest’università deve a lui quel tanto o poco
di serietà, di vita ripiegata su se stessa, di insegnamento
pedagogico, vero e luminoso, che conobbe negli ultimi anni. Era la
forza del nostro gruppo, il punto di riferimento, il sale delle
nostre discussioni: una indimenticabile presenza spirituale e
religiosa. Non conobbi da lui nessuna parola formale, accademica,
vana. Dove era lui, tutto cambiava e diventava vita. [...] Sulla
macchina da scrivere portatile un foglio della traduzione
dell’opera di Max Scheler, 
Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik.
Vicino una lettera dell’editore Guida, una serie di appunti
per il suo lavoro di metafisica, una cartolina a colori con un
crocefisso, un piccolo vocabolario tedesco

  [7]
.
  
  


  
Nel 1973 l’Università di Salerno lo ricorda con una 
plaquette a firma di Vittorio Mathieu. Nel saluto
introduttivo di Fulvio Tessitore si legge che Vincenzo
Filippone-Thaulero «Lo sentimmo e Lo vedemmo: amico sicuro, docente
sensibile, illuminato dal signorile sorriso che quasi si smarriva
nell’azzurro intenso dei suoi occhi profondi. In quel sorriso –
semplice ed enigmatico – ho sempre letto, raccolti assieme,
l’impegno morale rigoroso, severissimo, che Lo animava e un
ragionato distacco dalle vicende, tristi e liete, che punteggiano
la nostra vita di docenti, di studiosi, di uomini. Quel ragionato
distacco era, per paradossale che possa sembrare, la misura del Suo
impegno, del Suo modo di concepire la vita dello studioso e del
docente»

  [8]
. Vittorio Mathieu, nella stessa occasione commemorativa,
ricorda il primo incontro avuto con Filippone-Thaulero ai tempi del
suo insegnamento a Trieste, ricevendone a prima vista una
sensazione di «straniante» eccezionalità: «Dopo due ore, quando ci
alzammo per andare a tavola, avevo capito soltanto di trovarmi di
fronte a una personalità d’eccezione, ma non certo che cosa
volesse, né in che campo, o in che modo, pensasse di applicarsi.
Solo più tardi conobbi i suoi studi, per dir così positivi: le
ricerche di sociologia fatte “sul campo”, gli studi sul
pregiudizio, il lavoro capace di tradursi in un impegno pratico»

  [9]
. 
  
Si aggiunga a questa serie di ricordi anche un appunto di Gianni
Vattimo, che conobbe Filippone-Thaulero, giovanissimo, subito dopo
il suo soggiorno in Germania, già acutamente ferrato sulle grandi
questioni della fenomenologia e dell’ermeneutica del Novecento: «Mi
era stato maestro entusiasta in tante cose, a cominciare da
Heidegger, che citava con competenza e passione quando ci siamo
incontrati per la prima volta a Padova, nel 1959 o 1960, io appena
laureato e lui già reduce da un soggiorno di studio in Germania,
dove aveva sviluppato il suo studio su Scheler. Dopo tanti anni
dalla sua morte, ciò che è vivo in lui, di là dai libri e dagli
scritti, è appunto la sua immediata vitalità, il suo appassionato
amore: della vita, del pensiero, della verità potrei dire»

  [10]
.
  
Un anno più tardi arriva proprio da Gianni Vattimo il 
placet su alcuni manoscritti inediti di Filippone-Thaulero
che aveva potuto visionare. In una lettera inviata da Torino, che
porta la data 8 marzo 1974, Vattimo scrive a Carla Sabine Kowohl:
«Le mie conclusioni sono queste: c’è un gruppo di scritti,
principalmente le pagine testate 
Diario metafisico e tutte quelle relative all’
Etica, che, sebbene di difficile lettura, ritengo che
Vincenzo avrebbe desiderato pubblicare tali e quali e così, anche
nelle pagine degli appunti, separate dalle altre, ritengo di aver
trovato qualcosa che ha una veste abbastanza “definitiva”, e che si
potrebbe utilizzare in una pubblicazione. […] Essi richiederebbero,
in mancanza di una completa elaborazione da parte di Vincenzo, una
introduzione, un inquadramento, eccetera». Questa missiva è una
prima attestazione del valore di questi scritti. Vattimo continua a
dire che per fare questo lavoro serviva «qualcuno che sia vicino
alle posizioni e agli interessi filosofici di Vincenzo», e pensa a
Mathieu. Ma la cosa non va avanti. 
  
Da alcuni anni il lavoro di sistemazione critica dei manoscritti
inediti è ripreso con spirito rinnovato. La conclusione di questo
lavoro di revisione, e di «inquadramento» storico-critico del
pensiero di Vincenzo Filippone-Thaulero, sta per essere portato a
termine con la pubblicazione dell’
Opera omnia. 
  
Gli scritti di Filippone-Thaulero, ignoti per troppo tempo agli
studiosi di discipline umanistiche, vengono riproposti ai lettori
con l’
Opera omnia in cinque volumi. Gli studi sociologici,
fenomenologici, estetici di Filippone-Thaulero (editi ed inediti)
attestano l’originalità di un pensatore che ha anticipato il
dibattito post-fenomenologico incentrato sui temi dell’Alterità,
dell’Incarnazione, della Donazione, divenuti oggi materia di
discussione soprattutto in area francese (Lévinas, Henry, Marion),
sempre nel segno del fervore cristiano che interroga la fede
religiosa fin nelle minime aperture dell’«esistenza ontica»,
interpellata alla radice dal darsi-donante del Dio-Origine

  [11]
.
  
Il «primo volume», 
Il darsi dell’Origine nell’esperienza sociale e religiosa,
raccoglie gli scritti sociologici pubblicati da Vincenzo
Filippone-Thaulero principalmente sul Bollettino di Sociologia
dell’Istituto Luigi Sturzo e sulla Rivista di Sociologia
dell’Università «Pro Deo-Luiss». Il primo saggio è stato pubblicato
nel 1956, gli ultimi nel 1972. L’Introduzione è di Rocco
Pezzimenti.
  
Il «secondo volume», 
Max Scheler. Fenomenologia della persona, riproduce – con
una nuova edizione riveduta e corretta, ampliata da un apparato
critico, da un glossario dei termini, e da una nuova Introduzione
di Giovanni Ferretti – il primo volume di 
Società e cultura nel pensiero di Max Scheler, Giuffrè
Editore, Milano 1963.
  
Il «terzo volume», 
Max Scheler. Rivelazione, 
religione, 
visione del mondo, riproduce il secondo volume di 
Società e cultura nel pensiero di Max Scheler, Giuffrè
Editore, Milano 1969, sempre con l’Introduzione di Giovanni
Ferretti.
  
Il «quarto volume», 
Non è perduto il segno. Scritti letterari, è una edizione
ampliata da scritti letterari inediti (testi teatrali, poesie
giovanili, racconti) dei sonetti pubblicati a più riprese come si
evince dalla nota 2. Nel volume compaiono alcuni frammenti di
Estetica che Filippone-Thaulero preparò per un corso universitario
tenuto a Salerno nell’anno accademico 1965-66.
  
Il «quinto volume», 
Diario metafisico e altri inediti, raccoglie soprattutto i
saggi preparati per la pubblicazione ed altre ricerche in
particolare sui temi dell’
etica, dei 
valori, della 
metafisica, dell’
origine su cui ci soffermeremo più avanti. 
  
  


  
  


  
  


  


  

 

  
Nel 2008 viene pubblicato in un piccolo volumetto, per la
Cassandra Editrice di Pineto (Teramo), 
Il problema del risentimento in Max Scheler, con una
prefazione di Giuseppe Riconda. Oggi il Centro Studi ha un proprio
sito web, 

www.centrostudifilipponethaulero.wordpress.com, dove è
possibile consultare tutta la documentazione prodotta fino a questo
momento e leggere gli aggiornamenti sulle iniziative culturali in
corso di svolgimento.  
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                     Il Centro Studi «Vincenzo Filippone-Thaulero»
nasce nel 2004 per iniziativa di Vincenzo Di Marco, Giulia Proti,
Adriana Piatti, Claudia Ettorre, a cui si sono aggiunti in seguito
altri giovani collaboratori. Oltre ai due convegni sull’opera di
Filippone-Thaulero, l’associazione culturale ha promosso premi,
conferenze e concorsi per gli studenti in onore dello studioso di
origini abruzzesi. Tra le varie pubblicazioni ricordiamo gli 
Atti del Convegno 20 maggio 2003. Sociologia Filosofia
Poesia, Edigrafital, S. Atto Teramo 2004, con gli interventi
di Gabriele De Rosa (Presidente), Vincenzo Cerulli Irelli,
Francesco Mercadante, Giovanni Ferretti, Vittorio Mathieu, Vincenzo
Clemente, Maria Cerreto e i saluti di Gianni Vattimo e Mauro Laeng;
gli 
Atti del Convegno 17 dicembre 2004. Il Poeta Il Filosofo Il
Cristiano, Edigrafital, S. Atto Teramo 2007, con gli
interventi di Francesco Mercadante (Presidente), Mario D’Addio,
Gennaro Savarese, Antimo Negri, Nino Borsellino, Giuseppe Riconda,
Valentino Cecchetti, Giuseppe Papponetti, Enzo Randone, Tito
Perlini, Luciano Russi. 
                    
    





    
	[2] 
                     V. Filippone-Thaulero, 
Non è perduto il segno, Edizioni Storia e Letteratura,
Roma 2005, introduzione di Gennaro Savarese, p. XVI. Questo lavoro
infaticabile produrrà alcuni risultati importanti, come la
pubblicazione di 59 sonetti, 
Seconda attesa, nel 1991, per Neri Pozza, con le
illustrazioni di Gaetano Pompa e una introduzione di Gabriele De
Rosa. Un’altra raccolta, 
Il mare ha voce, ha voce il vento, sempre con le
illustrazioni di Gaetano Pompa, esce per Edizioni di Storia e
Letteratura di Roma nel 2003. Il volume 
Seconda attesa fu presentato nel 1992 presso l’Istituto
Sturzo con gli interventi di Vittorio Mathieu, Mario D’Addio e
Gabriele De Rosa, e nel 1993 ottenne un Premio alla memoria a
Belgirate in occasione del «Premio di poesia Guido Gozzano». In
altre occasioni sono state tenute pubbliche letture dei testi
poetici, ma purtroppo queste iniziative sono rimaste isolate.
                    
    





    
	[3] 
                     
Ibid., p. 3. Mario D’Addio sottolinea, nel suo intervento
«Interessi filosofici e spirito religioso», in 
Atti del Convegno 2004, cit., che l’amore per la poesia in
Filippone-Thaulero va ricondotto alla figura di Giuseppe
Capograssi, «il comune maestro che ci aveva “introdotto” con la sua
autorità agli studi filosofico-sociali e filosofico-politici»,
anche se sulle tracce di Leopardi il rapporto
filosofia-poesia-verità si fa più stringente, fino a divenire la
poesia «quel desiderio di infinito che fonda la spiritualità
dell’uomo ed è il presupposto della fede», pp. 47-48.
                    
    





    
	[4] 
                     In «Poesia, filosofia, preghiera nei sonetti
di Vincenzo Filippone-Thaulero», op. cit., p. 45.
                    
    





    
	[5] 
                     Cfr. la «Presentazione» di G. De Rosa, 
Atti del Convegno 2003, op. cit., pp. 3-4. Questi ricordi
sono vivi anche in allievi che nel corso degli anni hanno raggiunto
traguardi accademici. Nicola D’Antuono, Ordinario di Letteratura
Italiana Moderna e Contemporanea presso la Facoltà di Lingue
dell’Università “D’Annunzio” di Pescara, così ricorda il suo
insegnante a Salerno quando era studente universitario: «Con
Vincenzo Filippone-Thaulero ho seguito due corsi. Ricordo ancora il
colore delle dispense universitarie su cui abbiamo studiato. Il
giorno in cui ho dovuto sostenere il primo esame di Filosofia
Morale, l’ho visto in aula alto, biondo, aristocratico. Era una
persona stimata, ma poco conosciuta, perché non frequentava molto
la città di Salerno. A mio avviso, il panorama sociale e culturale
di quel periodo non era maturo per recepire i temi che gravitavano
intorno al problema del risentimento nella visione di Max Scheler
(ad esempio, la “crisi dei valori” nel mondo contemporaneo, l’uomo
posto al centro della riflessione con i suoi impulsi ed istinti, il
legame tra strutture sociali e pensiero, 
n.d.c.). La cultura del tempo traeva la sua linfa vitale
dal dibattito sullo storicismo; dal pensiero di Antonio Gramsci e
di Mao Tse-tung (in quegli anni gli intellettuali erano investiti
della responsabilità di interpretare i problemi reali del Paese,
come i conflitti di classe e le lotte operaie; il lavoro
letterario, ad esempio, era concepito come uno strumento di lotta
politica, un mezzo per incidere direttamente sulla realtà;
parallelamente, il rinnovamento culturale vissuto negli anni ’60
dalla società italiana trova una risposta nelle neo-avanguardie, 
n.d.c.). 
Il pensiero di Filippone-Thaulero contribuì certamente ad
alimentare il fermento culturale allora in atto, aprendo gli
orizzonti verso nuovi mondi. Purtroppo non abbiamo avuto il tempo
di chiedere a Thaulero cosa ne pensasse della Scuola di Francoforte
ecc…». Da questa intervista, pubblicata l’11 febbraio 2015, che si
può leggere per intero sul sito web del Centro Studi, si intuisce
l’apertura culturale europea di Vincenzo Filippone-Thaulero, che è
orientata alla discussione delle teorie dei maggiori autori della
fenomenologia e della sociologia dell’Ottocento e del Novecento,
anche se l’impianto teorico del suo pensiero va cercato nella
filosofia classica, greca e cristiana.
                    
    





    
	[6] 
                     Ci riferiamo al «Diario politico 1968-1989», 
La storia che non passa, pubblicato dall’editore
Rubbettino, Roma 1999, in particolare alle pagine 51-54, datate
«Roseto degli Abruzzi, 12 settembre 1972, martedì».
                    
    





    
	[7] 
                     Ivi, pp. 52-53.
                    
    





    
	[8] 
                     In V. Mathieu, 
Vincenzo Filippone-Thaulero, Edizione Università degli
Studi di Salerno, 1973, p. 6.
                    
    





    
	[9] 
                     
Ibid., p. 13. Lo stesso Mathieu tornerà su
Filippone-Thaulero nel Convegno del 2003 con un intervento
intitolato «La filosofia come “darsi semplice e reale”», op. cit.,
pp. 83-86, nel quale ribadisce la convinzione che il suo giovane
visitatore dovesse essere paragonato ad un romantico dell’epoca di
Schelling, desideroso di approfondire il significato dell’
originario, nonché delle modalità che ha questo
Darsi-Origine di «rivelarsi» e di «comunicarsi» all’uomo e alla
società. «Filippone era un mistico, e, come tutti i mistici, si
trovava di fronte al problema della 
mediazione», cit., p. 14. Come vedremo in seguito, la
necessità di collegare l’ineffabilità ed il mistero del Dio-Origine
alla contingenza storico-umana è il problema fondamentale che
Filippone-Thaulero ha indagato in tutta la sua vicenda
intellettuale, cercando di salvaguardare sia l’autonomia assoluta
della prima istanza, sia l’«inevitabile» e necessaria libertà
creaturale della seconda.
                    
    





    
	[10] 
                     In 
Atti del Convegno 2003, cit., p. 31.
                    
    





    
	[11] 
                     Ha scritto Giovanni Ferretti: «Al di là
dell’interpretazione globale del pensiero di Scheler e del suo
sviluppo, che emerge in queste considerazioni, va segnalato, a
proposito di questo esplicitamente programmato “rovesciamento”
della fenomenologia, come Filippone-Thaulero abbia pertinentemente
anticipato una problematica che oggi è al centro del dibattito
nella più recente fenomenologia francese, rappresentata, in
particolare, da M. Henry e J.-L. Marion, che parlano anch’essi di
“rovesciamento” della fenomenologia», in «Amore del bene e bene
come amore. Il rovesciamento (cristiano) del platonismo e la sua
eredità nel pensiero di Max Scheler», nel volume a cura di G.
Cusinato, 
Max Scheler. Esistenza della persona e radicalizzazione della
fenomenologia, Franco Angeli, Milano 2007, p. 20. A questo
giudizio potremmo far seguire un giudizio lusinghiero di Franco
Ferrarotti, per molti anni legato al Nostro da frequentazioni
quotidiane: «Oggi devo dire che Vincenzo Filippone-Thaulero resta
il migliore, il più acuto, filologicamente agguerrito, profondo
interprete di tutta la filosofia di Max Scheler. Addirittura
prevede e precede Edith Stein e il suo concetto di empatia. Tra di
noi era scattata una tremenda empatia, un co-sentire, un “rito”
quotidiano come direbbe Marc Augè, una vocazione al dialogo
personale. Ma non lo sapevamo». Il testo è tratto dalla
video-intervista a Franco Ferrarotti, realizzata il 27 maggio 2017
a Roseto degli Abruzzi, che si può visionare sul sito del Centro
Studi.
                    
    






        

    
        
            
                
                
                    
                        
                    

                    
                    
                        
                    

                    
                

                
                
                    
                    

  
Una vita all’insegna della
meditazione e della scrittura

  
 


  
Nelle prime righe del 
Diario metafisico che Vincenzo Filippone-Thaulero inizia a
scrivere a Roma il 5 marzo 1972, si medita sulla «cattiva
interpretazione della trascendenza implicata dal problema della
conoscenza (soggetto-oggetto) che anchilosa l’oggetto e
dis-realizza l’universale»

  [1]
. Bastano questi pochi cenni per calarsi nel vivo della
scrittura filosofica di Filippone-Thaulero, alquanto difficile nei
suoi passaggi nevralgici e densamente articolata per via di un
periodare compatto, distribuito in sequenze che si avvitano l’una
sull’altra, ma che trovano poi il loro esito esplicativo in un
concetto risolutore illuminante. Questa scrittura densa, costruita
su più piani, ricca di frasi incidentali e modulata da ragionamenti
collegati da frequenti punti e virgola, è una sorta di «pensiero in
azione», in cui le avversative («ma»), le congiunzioni coordinative
(«tuttavia» «giacché»), le conclusive («dunque»), gli avverbi
(«ora»), le espressioni attenuative («per così dire»), come le
dichiarazioni risolutive («è evidente»), mostrano una personalità
che fa del proprio stile di pensiero lo sforzo inesausto di una
vita alla ricerca della verità profonda dell’essere-nel-mondo. 

  
Vincenzo Filippone-Thaulero amava la solitudine contemplativa
dello studioso, ma non ha mai pensato di abbracciare la via
ermetica, criptica, del 
philosophus solus, 
amicorum inops. Lo sguardo contemplativo di cui è ricca la
sua scrittura non ci autorizza a proporre paragoni impropri con la
soggettività «solipsistica» dei grandi solitari (Schopenhauer,
Leopardi, Cioran) e nemmeno il confronto con il gioco divertito
della scrittura «claustrale» degli eruditi (
eruditi artificio simulationis) che si fanno beffe del
lettore con la loro sovrana ironia. Filippone-Thaulero è uno
scrittore coinvolgente, profondo, per alcuni tratti inquieto, ma
non è mai attratto dalla seduzione narcisistica dello stile arguto,
accattivante

  [2]
. Sono di questo tenore anche gli altri scritti finora inediti
che andava compilando nel suo ultimo anno di vita. La moglie Carla
Sabine Kowohl ha raccontato a noi latori di questa straordinaria
eredità che, dopo aver vinto la cattedra di Professore Ordinario
all’Università di Salerno (nel maggio 1972), il marito così le
riferisce: «sono libero di scrivere 
la mia Etica», cioè saggi e opere che non fossero un
commento – seppure di alto livello – all’opera di grandi studiosi
(Scheler, Hartmann, Weber), ma un resoconto articolato dei tanti
progetti che affollavano la sua mente.
  
L’elenco dettagliato di questi scritti risulterebbe noioso, ma
per non commettere peccato di omissione intendiamo dire che, tra
essi, troviamo appunto un «Progetto di Etica», una «Metafisica
dell’Origine», una «Estetica», opere teatrali complete, raccolte di
versi giovanili e vari trattati sui temi della 
virtù, della 
tecnica, del 
vivente e del 
nulla. Vi è persino un avvio di «leggenda» familiare e
traduzioni soprattutto dalla lingua tedesca. La loro lettura è
stata condotta con la massima attenzione per evitare di cadere
nella tentazione della fretta, che in molti casi si dimostra
cattiva consigliera

  [3]
. 
  
La sorpresa che abbiamo provato fin dall’inizio è rappresentata
dalla sproporzione che vi è tra i saggi pubblicati in vita e la
quantità di materiali compilati e ancora inediti, di gran lunga
superiori ai primi. A tratti abbiamo pensato di trovarci di fronte
ad un 
furor scripturae, tante erano le carte che spuntavano da
ogni dove, dedicate ad ogni argomento sensibile. Ma poi questo
dubbio è stato fugato dall’attenta ricomposizione cronologica e
tematica degli scritti. Non solo è possibile individuarne un
robusto filone argomentativo, ma è come se ogni pagina e ogni
annotazione mirassero a fare dello scrivente un testimone di quella
missione affidata da Dio agli uomini, che si esercita nella
modalità dell’intelligenza letteraria e filosofica. Come nel Libro
primo delle 
Confessioni di Agostino, anche in queste pagine si
combatte con il dilemma se sia la «conoscenza» o l’«invocazione» ad
avere la precedenza nella glorificazione di Dio. Questi saggi
conservano tutto il gusto enigmatico della traccia filosofica,
dell’abbozzo letterario, e del documento 
in statu nascendi, che attendono di essere specificati da
un’analisi accurata sul piano della loro ricostruzione filologica,
e in quello più generale della loro restituzione ai lettori, che
potranno essere testimoni della forza esplicativa delle novità
teoriche che essi contengono

  [4]
.
  
Un’altra frase illuminante che troviamo nei suoi appunti, e che
rivela la profondità di convinzioni da lui maturate con la
bruciante passione dell’uomo non disilluso dalla realtà, ci fa
capire la direzione speculativa di Filippone-Thaulero. Egli scrive:
«La vita dell’uomo d’oggi è vita d’inquietudine e di fretta. Chi
resta solo un attimo fermo, è già superato nell’attimo seguente.
Non è solo l’uomo della fretta senza riposo, ma è anche lo
stordito, lo svagato, l’uomo che nulla eleva, prende e commuove
interiormente. Di ogni cosa conclude con un sorriso ironico e
stanco. Il 
nihil admirari, la sua incapacità alla meraviglia, alla
sorpresa, all’entusiasmo, al rispetto, sono da lui elevati a
costume stabile e voluto»

  [5]
. Queste parole appena lette sono forti, risolute, impegnative.
Nulla viene concesso all’indifferenza e alla «stanchezza morale»
dell’uomo dei nostri tempi che ha perduto l’orientamento
dell’esistenza. Non solo negli scritti saggistici viene ripetuto il
giudizio morale negativo sull’uomo ambizioso del successo
materiale, ma è nei componimenti poetici che questa forte esigenza
personale raggiunge altezze magistrali. Nei versi 9-14 di 
Invettiva egli scrive: «ma, questo è il tempo, intendo
trapassare/ il mondo con la spada dell’assenza,/ con lo stocco
dell’intimo sostare,/ con l’aloe dell’acuta trasparenza,/ con
fiele, aceto, pane ed erbe amare,/ con l’attesa tra il sonno e la
demenza»

  [6]
. Ma saremmo altrettanto manchevoli se non completassimo questa
annotazione con il ricordare che l’
invettiva non è fine a se stessa. Non è mossa dalla vena
polemica e dal gusto malcelato della violenza verbale. Dietro
parole apparentemente accusatorie e definitive si nasconde il
nucleo fondante dell’
esortazione umana, che mira a trasformare il paesaggio di
una società spenta, mossa unicamente da motivazioni scadenti e da
comportamenti meccanici, in una umanità intenta a ricercare la
profondità delle ragioni dell’esistenza.
  
Il ritratto dell’uomo «seduto alla sua scrivania, chino sulla
Olivetti 44, lontano da noi, assorto nel suo mondo di pensieri», ma
pur sempre «in cammino, le mani dietro la schiena, raccolto in
silenziosa preghiera – come lui diceva – (che cammina) “davanti
alla faccia di Dio”», ce lo fornisce Carla Sabine Kowohl, la
consorte che ha vissuto accanto al marito «per poco meno di dieci
anni»

  [7]
. Quest’uomo rigoroso, attento, apparentemente assorto in
pensieri «distanti», ci fa capire in quale (e per quale) lavoro
filosofico consista oggi un’autentica capacità di confronto tra
persona e società, tra l’uomo e l’altro uomo, tra mondo e Dio.
Vincenzo Filippone-Thaulero pone al centro della sua riflessione le
ragioni dello smarrimento ideale e morale dell’uomo contemporaneo.
Ciò che nel linguaggio della Chiesa è interpretato in termini di 
abiura e di 
apostasia della fede nel Dio vivente – parole che
potrebbero sembrare fuori contesto per la loro intransigenza –
nelle opere di Filippone-Thaulero sono lette in chiave sociologica,
filosofica, poetica. Sulle orme di Max Scheler, egli ripete
continuamente che nella cultura e nell’umano ingegno va evitata
ogni «speculazione al ribasso», come purtroppo capita di incontrare
in ogni esibita manifestazione di volgare materialismo.
  
Non è raro trovare all’inizio dei suoi appunti di lavoro la
dedica di benedizione al Dio trinitario, accanto all’indicazione
della data e dell’argomento. La registrazione puntuale di pensieri
meditanti assomiglia a quell’esercizio di orazione quotidiana che
abbiamo forti ragioni di credere sia il risultato più evidente
della sua esperienza – come «numerario» agli inizi degli anni
Cinquanta – nell’Opus dei

  [8]
. La convinzione che l’uomo – tramite il battesimo – assuma la
condizione (per adozione) di Figlio di Dio, non è solo una dottrina
vincolante della Prelatura per finalità considerate troppe volte
(da critici severi e da inchieste giornalistiche a caccia di
scandali a buon mercato) annichilenti e disumane, ma è la pratica
vitale di quell’essere-di-posizione al cospetto di Dio che
Filippone-Thaulero definisce – nel suo tipico linguaggio filosofico
– come 
ex-sistente, 
con-sistente e «sistente»

  [9]
. I colloqui quotidiani con il fondatore dell’ordine, Josemaría
Escrivá de Balaguer, agli inizi degli anni Cinquanta, rafforzarono
la personalità «risoluta» di Filippone-Thaulero con la pratica
dell’
ascetica e della «santificazione» del lavoro nella vita
quotidiana

  [10]
. Il «segreto della santità», come dichiarato dal fondatore
dell’ordine, si racchiude in tre momenti fondativi: orazione,
espiazione, azione. Filippone-Thaulero li persegue nella sua vita
personale e ne fa la «sua» chiave di lettura degli eventi storici.

  
Il Papa Emerito Benedetto XVI (Joseph Ratzinger), nel suo 
Messaggio inaugurale sugli insegnamenti del Beato Josemaría
Escrivá

  [11]
, dichiara che la teologia – pur essendo «scienza subalterna al
sapere di Dio» – «implica anche, in virtù del suo stesso concetto,
un riferimento a quell’unione vitale con Dio che è possibile, già
sulla terra, per coloro che, aprendosi con fede alla parola divina,
se ne appropriano non solo con l’intelligenza, ma con la totalità
del cuore»

  [12]
. Non solo va riconosciuta la Chiesa dei Dotti e dei Santi
della tradizione, ma l’apertura alla santità laica che si realizza
nella vita quotidiana è ampiamente accolta nel nuovo magistero
maturato dopo il Vaticano II, al quale Escrivá aderì pienamente pur
non partecipando direttamente ai lavori delle varie commissioni. La
nuova rotta è tracciata e non si torna indietro. Filippone-Thaulero
la segue nella vita quotidiana e nell’attività di studioso. L’una è
speculare all’altra, distinte nelle funzioni, ma unite nel compito
finale

  [13]
. 
  
Se la santificazione della vita quotidiana deriva
dall’assunzione a «figli di Dio», come si afferma in Gal 4, 5 (
ut eos, 
qui sub lege erant, 
redimeret, 
ut adoptionem filiorum reciperemus), per
Filippone-Thaulero va riconosciuta tutta la portata di questa
verità «prima» anche nell’ambito della conoscenza: «Il
Cristianesimo ha rivelato la relazione personale in Dio, che dunque
non può essere emanazionistica; ed ha aperto l’intelligenza umana a
quello che la stessa intelligenza umana può conoscere: e cioè che
la conoscenza è piuttosto un rapporto di “filiazione” dalla realtà,
che non un pensare-oggetti o addirittura pensiero. In quanto riduce
Dio a categoria del divino, il panteismo smarrisce anche il senso
profondo del conoscere. Che è “essere aperto” e non “produrre
concetti”»

  [14]
. Come abbiamo visto, vita e pensiero non appartengono a sfere
separate, irrelate, disgiunte. È quel che capita di vedere al
contrario nel tempo presente. Anzi, il pensiero filosofico trae
alimento dal rapporto di «filiazione» tra Dio e uomo, in primo
luogo per evitare di ridurre Dio ad una delle categorie con cui
viene comunemente pensato. L’adozione a figli ha delle ricadute
fortissime sul piano della conoscenza della realtà.
  
Nel vasto studio condotto su Max Weber

  [15]
, Filippone-Thaulero contesta al sociologo tedesco e a tutta la
cultura positivistico-scientifica della contemporaneità di aver
confinato l’esperienza religiosa nella dimensione della
«non-quotidianità» e dell’idealità affettivo-emozionale. La
posizione weberiana è quella di assegnare alla 
quotidianità i valori convergenti del tradizionale e del
razionale economico, mentre alla 
non-quotidianità il riferimento ai valori religiosi e al
mondo affettivo umano. Per superare questa difficoltà teoretica non
basta invertire i termini del problema. Occorre una vera e propria
rivoluzione concettuale. Infatti Filippone-Thaulero ritiene che l’
Aussenwelt non rappresenti – come pretende Weber – «un
allontanamento dal mondo, ma proprio una vera e profonda
“Alltäglichkeit” dell’esistenza, che conserva tutte le condizioni
di “apertura” richieste dalla fondazione di una soggettività che
non è sinonima di arbitrio»

  [16]
. La religiosità nel quotidiano non è solamente un riferimento
al mondo interiore del soggetto umano che se ne sta in disparte in
un suo mondo idealizzato, ma è la condizione ontica della relazione
con il trascendente, dell’«incontro» con una apertura originaria.
Interiorità ed esteriorità non sono sul piano individuale i poli
opposti di quella opposizione che sul piano sociale chiamiamo
«pubblico»-«privato». Il Cristianesimo non è l’esaltazione della
mistica individuale, anzi ne è una formidabile contestazione
pratico-teorica.
  
In un appunto dattiloscritto che porta il titolo «La salvezza
nel quotidiano», datato Assisi 28-29 dicembre 1967,
Filippone-Thaulero scrive: «La salvezza di cui si vuole parlare qui
è quella radicale; non è solo la salute del corpo o quella della
psiche; non è solo la mia personale guarigione dai problemi della
vita e della morte. Ma è tutto questo esteso a tutti, ed anche più
di questo. L’attesa, il vuoto dell’esistenza aprono la porta non ad
un esaurimento, una salvezza che esaurisca i problemi, ma che
chiarisca, che apra dunque il problema che noi avvertiamo quasi più
come attesa che come mancanza, e che lo risolva: che ci faccia
nella novità secondo la parola dell’Apocalisse: 
ecce nova facio omnia»

  [17]
. Ad esempio il 
carisma è accostato da Weber allo straordinario,
all’extraquotidiano (
auß
eralltäglich), all’eccezionale gratuito, finendo per
avvalorare l’idea acritica del «soprannaturale», del
«miracolistico», cui si ricorre quando se ne ha bisogno. La cultura
occidentale ha così ricondotto il «religioso» all’età del mito,
alla magia pre-scientifica. Ne ha sancito l’arretratezza e
l’inattualità, oltre al carattere irrazionale del suo messaggio.
Anche l’analisi del quotidiano presente in 
Sein und Zeit di Martin Heidegger rischia di portare
l’essenza della vita quotidiana su una falsa strada: «Chiacchiera,
curiosità, ambiguità mostrano la dinamica quotidiana come una
perdita di valore e di vigore, uno scadimento, un 
Verfallen, che Heidegger distingue scrupolosamente dalla
caduta originale»

  [18]
. Il richiamo ad Agostino (i 
Soliloquia: «Deus in quo manere, consistere est»), Teresa
d’Avila e Scheler, però, impone la «padronanza non infantile della
vita quotidiana», nell’orazione e nella preghiera, laddove lo
straordinario «entra nell’ordinario della maturità psichica (e
sociale) rappresentata dall’orazione», il mistero stesso del
Cristianesimo. Un mistero che non esclude lo sguardo ai 
vexati et iacentes (Mt 9, 36), al patimento in funzione
della gloria futura, «che è già cominciata se il Dio che adoriamo
ha posto nel sole il suo tabernacolo ed il suo volto quaggiù si
fece come il sole risplendente».
  
Anche sul piano della santificazione del quotidiano è da dire
che la fede non nasce in prima istanza come 
intellectus fidei, poiché è preceduta dall’
auditus fidei. Come affermato da Escrivá de Balaguer, non
esiste la figura del teologo puro che da solo può accedere alla
santità. I santi sono in realtà da considerare veri teologi in
quanto «hanno conosciuto profondamente Dio perché lo hanno amato
molto»

  [19]
. L’insegnamento fornito dai santi rappresenta un 
locus theologicus, che è di aiuto ai teologi nell’opera di
interpretazione della scrittura e della volontà divina.
Filippone-Thaulero accoglie questa esortazione che ben presto
diventa per lui una verità da praticare nella vita quotidiana senza
tentennamenti. Anzi, in sintonia con il maestro spagnolo si spinge
a considerare l’ordine ontologico-metafisico in cui è inscritta la
creatura umana non semplicemente come somiglianza e dipendenza da
Cristo, ma come «presenza stessa di Cristo, Verbo incarnato, nel
cristiano», secondo la formula 
ipse Christus e non soltanto 
alter Christus

  [20]
.
  
Come non è raro incontrare nella corrispondenza privata passaggi
commoventi sul valore inestimabile della vita, pur nella tragedia
di una perdita dolorosa. Dai documenti che abbiamo potuto
esaminare, messi a disposizione dai familiari di Filippone-Thaulero
(e che speriamo prima o poi diventino un Fondo Manoscritti
d’archivio disponibili per studiosi e lettori), abbiamo esaminato
una lettera inviata da Thaulero alla sorella Eleonora
Savini-Filippone, datata 26 novembre 1967, nella quale si leggono
parole commosse per la scomparsa del piccolo Carlo, il nipote di
quattro anni morto prematuramente. Nel testo sono riportate
espressioni delicate, piene di carità umana e di divina
consolazione. Lo scrivente conosce da vicino il dolore della
sorella e adopera per l’occasione frasi intonate alla preghiera e
al raccoglimento dolente ma con una serena fiducia nel Dio di Gesù

  [21]
.
  
  


  
L’abbrivo è in questi termini, per descrivere il comune dolore
della perdita: “… in questi giorni di pena silenziosa e radicata
nella vita stessa”; in seguito, per definire l’azione di Dio che
passa anche dalla sofferenza, ma che produce un insondabile
capovolgimento di prospettiva: “… con la diminuzione della luce
terrestre e misterioso aumento della luce di Dio, sperimentata e
provata da noi tutti”; sulla condizione attuale della piccola
creatura scomparsa: “… adulto e glorioso, aperto al Padre suo e
Padre nostro… cammina faccia a faccia, gode del bene caro e
glorioso, nostro fine e nostro desiderio, nostra speranza e nostra
compiacenza… ci fa pagare con la sua assenza temporanea la sua
eterna gioia; è vivo, robusto, sereno per l’eternità, con dolce
sguardo su di noi, e prega consapevolmente per te, per il suo Papà,
per noi tutti”.
  
  


  
La lettera, seppur breve, contiene una piccola traccia di
escatologia sul futuro glorioso dei «viventi» che non sono più.
Questa verità acquisita sul piano della fede, rivolta a tutti gli
uomini, aumenta di valore se riferita alla morte prematura dei
bambini. Egli dice ancora: «... così piccolo e così potente; da non
sapere quasi parlare ed avere voce di sapienza e santità potenti di
faccia al Dio vivo»; «... il cuore di Gesù è per lui senza velo»;
fino ad afferrare il nucleo stesso della corrispondenza
terra-cielo, tra il timoroso affetto della perdita e la silenziosa
speranza della gloria futura: «… se noi piangiamo di lui, ecco che
ci sorride. Se noi ci crucciamo della sua carne, lui ci consola nel
suo spirito forte e lietissimo».
  
La santificazione della vita del cristiano non è da ricercarsi
nel «mondo iperuranico», per giunta incompatibile con l’essere
effettivo di tutti gli uomini

  [22]
, ma nella vita quotidiana che si fa continua ricerca della
perfezione morale, pur nei limiti dell’esistenza finita di ogni
singolo uomo. Faro ineguagliabile di questo itinerario di vita e di
pensiero è la 
vita religiosa, da intendere non tanto come il risultato
pratico, diremmo oggi il «prodotto», di una religiosità 
positiva, ecclesiale nel senso esteriore del termine,
autoappagante

  [23]
, quanto come ri-scoperta (poiché è essa stessa a farcela
riscoprire) della ragione 
ontica dell’esperienza religiosa. Non aver chiaro questo
passaggio importantissimo significa non comprendere a fondo il
pensiero autentico di Vincenzo Filippone-Thaulero.
  
A scanso di equivoci, va detto che egli non ha mai preteso, o
immaginato, di riportare la lancetta dei rapporti tra filosofia,
religione e teologia all’epoca medievale, caratterizzata dal
primato teologico, dalla condizione «ancillare» della filosofia,
come se anche oggi, anacronisticamente, si volesse rivendicare la
vittoria del chiostro sul municipio. Piuttosto l’analisi del
momento religioso (che per chiarezza non ha la natura di «momento»
in senso temporale) serve ad illuminare tutto lo spettro di
relazioni, di intrecci, che l’uomo instaura con il mondo
oggettuale, con l’ambiente naturale, con il sovramondo invisibile e
imperscrutabile di Dio. Ricorrendo al linguaggio fenomenologico,
Filippone-Thaulero inquadra questi rapporti con il termine di 
apertura. L’uomo è effettivamente l’essere-
con, l’essere-di-fronte, l’
aperto, e la condizione religiosa è la massima apertura
possibile in quanto consiste nel confronto diretto con l’Assoluto,
la relazione «significante» per eccellenza. Per fare questo non
occorrono patenti di sorta. Per il fatto stesso che l’uomo è uomo,
e per la predisposizione al domandare etico-esistenziale che non
può mancare in nessun essere umano, a prescindere dal tempo di vita
e dalla condizione sociale, vivere religiosamente significa
disporsi all’
accoglienza-ricezione di un Darsi-Origine, che non è da
intendere come la presenza minacciosa del «numinoso» o come
fondamentalismo che riduce oggi molti presunti «credenti» alle
forme più crudeli di scelleratezza. Niente di tutto questo.
  
L’essere religioso non parla la lingua della schiavitù
irrazionale, della sottomissione, ma quella della «
libertà obbedienziale»

  [24]
. La 
vita religiosa non è relegata alla servitù sociale e
politica, o alla cecità dell’autoritarismo ecclesiale. E non è
neanche la rinuncia alla ragione umana. Una distorta visione del
«religioso» condizionata dal pregiudizio (è il caso di dire, 
au contraire) illuminista e tardo illuminista, che dà per
acquisita la natura residuale – per non dire
psichiatrico-demenziale – del sentimento religioso, nega
legittimità a questa basilare condizione dell’essere umano.
Filippone-Thaulero ingaggia una sorta di «combattimento» personale
contro questa ideologia «progressista», che per lui equivale ad una
deriva morale, o meglio ad una distorsione delle buone ragioni del
sentimento religioso. Egli ne fa un motivo fondante del suo
discorso, sia sul piano di una teoresi illuminante, sia su quello
delle normali dinamiche della vita pratico-sociale. Ciò che viene
inopinatamente buttato via dalla finestra, finisce per bussare di
nuovo alla porta. La «radicalità» dell’essere religioso è iscritta
nell’essenza più intima dell’uomo, e di fatto ineliminabile. Ma su
questo torneremo più avanti. 
  
Non solo. L’esperienza religiosa ha bisogno anche di prendere le
distanze da tutte le incongruenze concettuali che troviamo nel
linguaggio pseudo-scientifico. Essa non va confusa con il
«misticismo nebuloso», con il «teocratismo paternalistico» e con lo
«psicologismo occulto e vitale». Scrive Filippone-Thaulero:
«…l’esperienza religiosa non è una scoperta del soggetto o di un
gruppo di potere, ma è il segreto ontico della libertà umana. La
posizione del cosmo come dell’uomo non è leggibile se non
attraverso l’analisi dell’originarietà dell’esperienza a partire
dalla loro Origine; prima dunque di ogni “versione” in valore,
norma, principio, fondamento, ed ogni “implicazione” di finalità,
medialità, regolazione, conseguenza, derivazione; di tutto quello
che è insomma la ricostruzione oggettiva (e necessaria) di una
esperienza radicale»

  [25]
. Essa non è dunque da imputare a «motivi e a ragioni
inconfessabili», che si spiegano con i teoremi della biologia e
della psicanalisi. L’aver chiarito questo aspetto facilita il
nostro compito rivolto alla individuazione della natura profonda
dell’anima religiosa, meditativa, «concreta» di Filippone-Thaulero.
Solo un erroneo psicologismo applicato all’essere della persona –
che si spiega oggi con la figura del borghese bisognoso di 
anima poiché malato di economicismo e di tecnicismo – può
far pensare che l’esperienza religiosa nasca dal mondo vitale
dell’Io psicologico: «…essere religioso non significa qualcosa di
psicologico ma qualcosa di ontologico. Significa esprimere la
singolare condizione ontica di questo essere che si definisce non
in base al mondo o a se stesso, ma in base all’apertura profonda
che porta con sé»

  [26]
.
  
Lo sguardo dell’uomo rivolto all’Assoluto viene ritrovato nel
pensiero di Max Scheler, l’autore studiato approfonditamente da
Filippone-Thaulero nel suo periodo di formazione in Germania. La
fenomenologia dell’atto religioso, che emerge dalle due opere
fondamentali, il 
Formalismus del 1913 e 
Vom Ewigen im Menschen del 1921, è indagata nei minimi
particolari. Essa è il centro attorno al quale ruota tutta la
credibilità di una fondazione dell’essenza dell’uomo minacciato
dalle ideologie controverse del nostro tempo. «La riscoperta di
Scheler gli permette di salvare la “trascendenza” o “originalità”
dello spirito, rispetto alla sfera del vitale, del puramente
sensibile, dell’utile strumentale, assicurandolo dall’”ubriacatura”
dell’orizzonte tecnico-scientifico, propria del modello borghese,
che ha portato a quel “capovolgimento dei valori” che caratterizza
la nostra cultura. La riscoperta dell’
intenzionalità, tenuta ferma da Scheler nella sua
caratteristica di apertura all’alterità anche dopo la cosiddetta
svolta idealistica di Husserl, gli permette di garantire
l’indipendenza veritativa dell’oggetto conosciuto – si potrebbe
anche dire: della verità che la filosofia ed in generale la cultura
ricercano – dal soggettivismo vitalistico o psicologistico, che
riteneva la verità puramente funzionale agli interessi della vita o
semplice proiezione di processi psichici soggettivi»

  [27]
. Ma Filippone-Thaulero non si accontenta di questo assunto
iniziale. Scheler è in un certo senso il pensatore con cui ha
«dialogato» più a lungo, ma rimane pur sempre una tappa provvisoria
per l’inizio di una nuova fase interpretativa che lo condurrà in
un’altra direzione.
  
Nei 
Probleme der Religion

  [28]
, Scheler aveva cercato le nuove basi teoriche del rinnovamento
religioso dopo la catastrofe bellica, che a suo avviso era stata il
frutto malato della cultura positivistica (panteistica) delle
classi dirigenti della prima parte del secolo. In una parola andava
fatto qualcosa per contrastare gli «idoli» della civiltà
industrial-borghese caratterizzata dal «risentimento»

  [29]
. Anche il Cristianesimo rischiava di assumere l’aspetto di una
religione gnostica, con venature immanentistiche, pericolosamente
intriso di spirito utilitarista, interessato ad un Dio che potesse
appagare i più immediati bisogni umani. Dopo queste ammissioni
preliminari per Scheler l’uomo doveva tornare ad essere il
«cercatore» di un Dio trascendente, personale, capace di rivolgersi
a tutti, non confuso con il mondo e con la cattività del regno
umano. La distanza dal mondo corrotto degli uomini si fa a questo
punto necessaria: un Dio che è Dio nella sua assoluta capacità di
manifestarsi (di «darsi» in perfetta gratuità), non desumibile dal
bisogno umano di giustificazione del proprio operato. La vera
religione deve recuperare il terreno occupato dal «surrogato» della
fede «positivistica nell’umanità».
  
Filippone-Thaulero segue da vicino il lavoro di Scheler, di cui
condivide la necessità di un approfondimento della fenomenologia
dell’atto religioso. Per il filosofo tedesco la spontaneità
intuitiva dell’animo umano va distinta dalla «necessità» del mondo
biologico-psicologico. Gli atti della preghiera, della venerazione
e della dedizione non possono essere spiegati ricorrendo ai moventi
naturalistici dell’agire umano. L’ambiente e la vita da sole non
spiegano la genesi del «libero atto di fede». Ma questo non basta –
secondo Filippone-Thaulero – per definire in concreto la profondità
dell’esperienza religiosa della persona umana, se non viene messo
in evidenza il valore del «con-compimento» (
Mit-vollzug) degli atti. La conoscenza religiosa non può
sfociare – come pretende Scheler – nella tendenza spontanea ed
autonoma del soggetto umano che coglie (con gli atti religiosi) le
«essenze ideali» finalizzate all’oggettività del valore. Al
contrario il «mit» ha un enorme valore metafisico. Esso va
approfondito con l’utilizzo di un impianto gnoseologico che
riconosca sia il «reale» fondamento della persona nella
intenzionalità degli atti religiosi, sia la «realtà» della
relazione sociale. Questo fondamento si trova esclusivamente in
Dio. Appunto perché Dio può essere conosciuto come quell’«egli» che
«si dà» nella relazione sociale tra un «io» e un «tu» altrimenti
assente, la persona umana rischia di essere depotenziata se viene
concepita solo come autonoma capacità di «sollevarsi» dal mondo
vitale per dirigersi, con la forza dell’intuizione,
nell’«iperuranio» delle essenze ideali dello spirito. Ne va della
stessa con-sistenza reale dell’uomo. 
  
A conclusione di questo paragrafo, dedicato ad alcuni aspetti
dell’esperienza meditativa di Filippone-Thaulero, non poteva
mancare un altro frammento tratto dall’autobiografia familiare.
Quasi a voler rispondere al «supremo interrogativo»

  [30]
 di San Paolo che sentenzia, in Corinzi II, 1, 9, il «responsum
mortis», la sentenza di morte che minaccia ogni singola esistenza,
in queste righe l’autore offre il condensato di una esperienza di
fede vissuta tra le angosce dell’uomo di mezza età arrivato ad un
bivio importante della propria esistenza, che trova con la forza
della fede la luce dell’«apertura» a Dio:
  
  


  
Non prendertela, anima mia, se nel ricordo del passato, vorresti
saper tornare e ricreare quei sentimenti stessi, quella vita
stessa, quel mondo pieno, e non riesci, giacché sono piccoli
quadri, piccoli quadri esterni della tua vita di oggi. Quest’oggi,
tristissimo, che passerà, che passerà… Sollevàti anima mia verso
questo silenzio, il nulla, il vero nulla, il nulla che è nulla, nel
quale Dio ti sprofonda, la soglia del conoscerLo. Già l’antica
simpatia per questo Dio, fatta di letteraria compassione, è
svanita. Il mondo si è fatto tutto di carne e d’ossa, infinito da
ogni parte. Così che la salvezza non viene dai miei sentimenti, ma
dal 
vero Dio, dal suo 
vivo intervento. E la mia attesa non è finta, ma è attesa
senza ombra di dubbio. Questo mondo di carne e di ossa è nulla.
Persiste solo per ingannarmi, senza strade, senza vicende, vuoto ed
inutile per me. Che vivano pure gli sciocchi astri ed i fiori
illusori, che me ne importa, se qui tutto mi finisce tra le mani,
se tutto deve finire, se conto i minuti per la morte. Tutto è
nulla. La mia speranza è 
teologale: si regge per il filo della tua 
pura presenza. Se tu mi lasci, cado. Non lasciarmi in
questo vuoto buio, Gesù.
  
  


  
Questo è il lascito testamentario più importante offerto da
Vincenzo Filippone-Thaulero nella sua breve, e intensa, vita di
pensatore «credente».
  
  


  
  


  
  


  


  

 

  
  

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    


                    
                

                
            

            

    
	[1] 
                     Il 
Diaro metafisico costituisce il primo degli scritti
inediti che compongono il quinto volume dell’
Opera omnia che le Edizioni Studium pubblicheranno nei
prossimi anni. Pur essendo un documento breve, racchiuso in poche
pagine dattiloscritte, il «diario» si caratterizza per la densità
concettuale di una scrittura che non concede nulla al caso. Nel
testo ogni parola è tenuta insieme da un periodare denso, quanto
insistito. La tensione palpabile che traspare dalla scrittura
filosofica e poetica del nostro Autore denota la ricerca della
perfetta congiunzione di vita, fede e meditazione. Tutto questo è
raggiunto con la pratica di una ermeneutica della «quotidianità»
dell’esistenza «credente» che più di un osservatore ha messo in
evidenza. E che lo stesso Filippone-Thaulero definisce come una
«qualità» dell’essere personale che non equivale ad una via di fuga
(mistico-introspettiva) dalle palpitanti congiunture della società
umana. Essa è vita «presente», con-sistente, che ha il suo asse
portante 
in Dio.
                    
    





    
	[2] 
                     Corre l’obbligo di chiarire che S.
Kierkegaard, autore letto e apprezzato, si concede spesso a questi
espedienti narrativi. Nel celebre avvio del suo 
Diario, egli scrive: «Ciò che mi gravava sulle spalle era
quel tormento ch’io posso chiamare il mio pungolo della carne;
tristezza, affanno dell’anima quanto a mio padre: affanno nel cuore
quanto alla ragazza amata e a tutto ciò che vi si riferiva», a cura
di Cornelio Fabro, Classici Mondadori 2007, 11
a ed., p. 356. Di questa esistenza tormentata, segnata
da una oscura premonizione, l’autore danese ne fa un rovello
estenuante fino allo spasimo. Ebbene Filippone-Thaulero traduce, a
differenza di Kierkegaard, come vedremo in seguito, l’ansia
quotidiana e la ricerca febbrile della sua posizione di pensiero,
non nel cedimento all’angoscia esistenziale, ma nella «gioia» del
filosofo-credente intento alla Glorificazione del Dio-Origine.
                    
    





    
	[3] 
                     L’attività letteraria non era confinata però
solo alla preparazione delle dispense universitarie e dei
dattiloscritti destinati alla stampa. Filippone-Thaulero
diversificava i suoi impegni di lavoro nei modi più vari, come la
riflessione su «Alcune linee per una impostazione cristiana
dell’insegnamento universitario» o su «Alcuni princìpi che ispirano
l’insegnamento alla Pro Deo», di cui restano ampie documentazioni.
Il 21 giugno 1972 firma, assieme ad altri colleghi e intellettuali
raccolti in un comitato, una dichiarazione sul «Problema
dell’antisemitismo in Italia», sollecitando un progetto di ricerca
finalizzato a studiare le cause e «le conseguenze disastrose, già
verificatesi in questo secolo, dell’accumulo di risentimenti verso
una minoranza etnica e del loro convogliamento grazie a gruppi
politici in misure di repressione e strage, od anche di evitare il
disinteresse dell’opinione pubblica in genere e della classe
dirigente in particolare nei confronti di fenomeni che se non
immediatamente illuminati risultano inarrestabili». Va ricordato
che Filippone-Thaulero conduce diverse indagini sul tema del
pregiudizio, come attestano due saggi presenti in questo volume,
partecipando allo studio 
Religione e pregiudizio. Analisi di contenuto dei libri
cattolici di insegnamento religioso in Italia e in Spagna, con
O. Klineberg, T. tentori, F. Crespi. Il volume è pubblicato da
Cappelli Editore, Bologna 1968.
                    
    





    
	[4] 
                     Gli scritti inediti costituiscono il V volume
dell’
Opera omnia di Vincenzo Filippone-Thaulero, con il titolo 
Diario metafisico e altri scritti inediti.
                    
    





    
	[5] 
                     È interessante notare come queste
considerazioni somiglino a quelle di G. Capograssi, contenute in 
Analisi dell’esperienza comune, Giuffrè Editore, Milano
1975, che Filippone-Thaulero conosceva direttamente. Scrive
Capograssi: «E la volontà di vivere arriva allo spaventevole e
inavvertito paradosso di lasciare la vita, come savi orientali
d’accordo in questo con savi occidentali hanno gravemente notato,
per i mezzi di vita, di battersi furiosamente per quello che serve
a vivere e di non arrivare mai a vivere. E non può negarsi che in
questo tempestoso agitarsi l’individuo a furia di pensare a se
stesso è riuscito a dimenticare se stesso: gettatosi all’agire,
esso è sempre fuori di quel vivere che in definitiva è il suo
scopo», a p. 19.
                    
    





    
	[6] 
                     In V. Filippone-Thaulero, 
Non è perduto il segno, cit., p. 16. Nel commento a fondo
pagina che l’Autore fa seguire quasi sempre alle sue poesie,
leggiamo questa nota chiarificatrice: «Quale che sia, insomma,
l’opinione che si susciti, od anche la vera incertezza che si porti
dentro, è necessario che questo mondo conosca il suo vuoto: che poi
è anche il suo essere diafano e dunque il suo essere (non reale ma)
legale, il suo essere di pura prescrizione». Il mondo è paragonato,
con parole forti, ad una «essenza nullificante», in «attesa
demente», come in un «passaggio d’Egitto», dell’«intelligenza della

kenosis di Gesù».
                    
    





    
	[7] 
                     
Ibid., Nota della curatrice, p. XIII. Facciamo notare
quanto sia familiare questa visione di Dio con una osservazione di
F. Rosenzweig, tratta da 
La stella della redenzione, nell’edizione Marietti, Genova
1985, a cura di Gianfranco Bonola, in cui si dice: «Eppure soltanto
un uomo che sapesse crescere dalla risposta alla parola,
dall’attesa di Dio al camminare al cospetto di Dio, sarebbe un uomo
reale, un uomo completo», p. 224.
                    
    





    
	[8] 
                     Si veda «Un profilo storico-biografico» di V.
Clemente, in 
Atti del Convegno 2003, cit., p. 99 e ss., in cui il
relatore accentua per certi versi il carattere rigoroso, militante
(se non militaresco) di questa adesione, paragonando la spiccata
personalità di Vincenzo Filippone-Thaulero ad una «vita intesa come

veglia d’armi, vivendo costantemente a maniche corciate
nella carica di stato, cioè nella sua militante disponibilità di sé
e nella vocazione». Francesco Mercadante, sempre negli Atti del
2003, descrive l’esperienza nell’Opus dei in termini di «chiamata»
e di «eroismo», «per rinnovare il mondo, conservando lo 
status e il lavoro», p. 48.
                    
    





    
	[9] 
                     Confrontare il saggio di questo volume «Il
problema di un’antropologia filosofica», pp. 165-182.
                    
    





    
	[10] 
                     Vincenzo Filippone-Thaulero aveva un carattere
forte e deciso, con una aperta vocazione verso il prossimo.
Numerosi episodi della sua vita recano prove evidenti di questa
«reale testimonianza» della vocazione all’aiuto verso chiunque
incontrasse lungo il suo cammino. Gianni Vattimo gli invia una
lettera di ringraziamento il 14 febbraio 1968 per averlo ospitato
nella sua casa romana e per aver alleviato le sue sofferenze
durante un periodo di grave malattia («se mi fossi trovato solo, in
ospedale, la cosa sarebbe stata molto più triste»). Mario Perniola,
suo collega a Salerno, in un biglietto recapitato all’amico in data
13 giugno 1972, lo ringrazia per aver ricevuto assistenza e
vicinanza in occasione di un malanno improvviso («Ti ringrazio
vivamente di tutto e in particolare per la tua squisita
partecipazione alle mie afflizioni»). Questa vicinanza agli altri
assumeva la forma di un «tormento» morale, direttoriale, spirituale
oltre che pratico. Quasi di missione salvifica. Ma non sono mancati
episodi di vivacità in età preadolescenziale, che è lo stesso
autore a raccontare in un breve passaggio della sua autobiografia
familiare (cominciata a scrivere nel 1965 all’età di trentacinque
anni): «È il periodo della decadenza dal cuore di mia madre, dei
miei eccitabili rapporti con Giustino (il fratello maggiore,
n.d.c.) e con le sorelle, tutti però da me teneramente amati». Così
come si ricorda un episodio di «insubordinazione» scolastica quando
dichiara platealmente il suo disprezzo per i simboli del fascismo
esibiti da un compagno di classe, che gli costò l’espulsione da
tutte le «scuole del Regno», secondo la formula in auge in quegli
anni, ma che fu «riparata» dall’interessamento di Papa Pio XII che
intervenne in suo favore in occasione di una udienza concessa alle
scuole cattoliche romane in San Pietro nel 1942. Queste vicende
personali non sono state trascritte per una sottolineatura
superficiale del temperamento di Filippone-Thaulero. Sarebbe
riduttivo fermarsi ad una annotazione caratteriale puramente
psicologica. Come si evincerà dall’illustrazione dell’opera del
Nostro, questa personalità dai modi «insistenti» era mossa da
evidenti motivazioni spirituali, tendenti alla volontà di
«correzione» morale di tutto ciò che egli riteneva nel mondo orrido
e ingiusto.
                    
    





    
	[11] 
                     Il titolo completo è «Messaggio inaugurale al
Convegno teologico di studio sugli insegnamenti del Beato Josemaría
Escrivá». Il Convegno è stato celebrato a Roma dal 12 al 14 ottobre
1993. Si veda il volume Aa. Vv., 
Santità e mondo, Libreria Editrice Vaticana, Città del
Vaticano 1994, pp. 19-23.
                    
    





    
	[12] 
                     Si ceda anche J. López Díaz (a cura di), 
San Josemaría e il pensiero teologico, Atti del Convegno
Teologico, Roma 14-16 novembre 2013, vol. I, EDUSC, Roma 2014, pp.
480-481.
                    
    





    
	[13] 
                     Nel lungo scambio epistolare con Dino Leon
emerge tutta la tensione e lo scrupolo con cui Filippone-Thaulero
vive la sua esperienza di fede. Nella lettera «mai spedita»,
scritta a Soprabolzano, l’8 agosto 1951, la conoscenza dei misteri
della fede è messa in costante relazione con la rivelazione storica
del Dio biblico nella figura di Gesù. I quesiti posti all’esame
della coscienza sono relativi all’essenza della «conoscenza» della
natura umana, della personalità, del Cristo uomo e Dio, della
storia e del diritto naturale. Tutta la corrispondenza è
attraversata da frequenti commenti alla filosofia tomista, verso la
quale il giovane filosofo comincia a muovere diversi rilievi
critici. L’antropologia cristiana a sfondo ottimista del Dottor
Angelico non sempre riesce a chiarire il nesso Dio-Cosmo per via
del mancato approfondimento del concetto di «divisione» metafisica,
che troppe volte sbilancia il posto dell’uomo «più dalla parte del
cosmo che dalla parte di Dio». Il giovanneo 
Deus nemo vidit umquam è lì a ricordarci che occorre
approfondire la teologia del male e del peccato, «svelante» e
«onnubilante». In un altro appunto dattiloscritto sull’argomento
della 
virtù in Tommaso d’Aquino si legge che: «L’indicibile
fascino di una lettura tomista sta proprio in questo mettere in
gioco l’esistenza proponendone un altrove chiarificante ed
illuminante la sua presenza, così che il senso dell’azione non sta
nel suo successo storico, o nella sua integrazione psico-sociale,
ma nell’eventualità di raggiungimento di un presente che capovolge
il presente temporale stesso». Per approfondire l’argomento
rinviamo al classico studio di É. Gilson, 
Lo spirito della filosofia medievale, in particolare il
cap. III «L’essere e la sua necessità», e il cap. VI «L’ottimismo
cristiano», Morcelliana, Brescia 1998 e dello stesso autore 
L’être et l’essence, VRIN, Paris 1948, che
Filippone-Thaulero legge direttamente dall’edizione francese.
Inoltre suggeriamo la lettura di M. Ruggenini, 
Il Dio assente. La filosofia e l’esperienza del divino,
Bruno Mondadori, Milano 1997 e del mio saggio «Eclissi di Dio e
orfananza dell’uomo», in 
Parlare di Dio e altri scritti su fede, speranza, carità,
La Cassandra, Pineto 2008.
                    
    





    
	[14] 
                     Il brano citato è in questo volume a p. 180.
Sempre a p. 194, però nel capitolo «Una ricerca su pregiudizio e
religione», si insiste sulla 
libertà cristiana nei termini del 
rationabile obsequium di cui parla San Paolo in Rm 12, 1,
per ricordare che l’«offerta» in sacrificio dei corpi a Dio per il
suo «culto spirituale» (
logikè latreia) sancisce il perfetto accordo tra la
ragione e il «vero» religioso, in quanto si tratta di una richiesta
oblativa, un’offerta donativa, e non di un sacrificio cruento.
Questa è l’anima vera del Cristianesimo per Filippone-Thaulero, che
sfida le altre religioni e le varie ideologie mondane con la «pace»
universale del suo messaggio.
                    
    





    
	[15] 
                     Ci riferiamo al saggio «L’autorità in Max
Weber», in questo volume alle pp. 335-398. In particolare si
esaminino le pp. 341 e ss. sul tema della «quotidianità», e la p.
395 sul problema della «relazione ontica».
                    
    





    
	[16] 
                     Ivi, p. 395.
                    
    





    
	[17] 
                     L’Autore continua: «Il quotidiano è tenuto
lontano da questa salvezza totale. Una riapertura originaria
dell’esistenza da parte di Dio che si rivela e mi rivela equivale
per molti, per i più, allo straordinario, all’imprevisto, peggio
all’impossibile, ancora peggio all’infantile. Il quotidiano è la
sopravvivenza lenta e grigia, la soluzione interlocutoria,
compromissoria, ed anche la necessità».
                    
    





    
	[18] 
                     Per un riscontro delle pagine heideggeriane
analizzate da Filippone-Thaulero, si veda M. Heidegger, 
Sein und Zeit, (
Essere e tempo), nella trad. di Pietro Chiodi, Longanesi,
Milano 1976, § 34, «L’essere quotidiano del Ci e la deiezione
dell’Esserci», e tutto il § 35, «La chiacchiera», p. 210 e sg.
                    
    





    
	[19] 
                     In J. López Díaz, 
San Josemaría e il pensiero teologico, cit., p. 65.
                    
    





    
	[20] 
                     
Idem, p. 74. Si veda per un approfondimento il saggio
«Quale impulso può ricevere la teologia dall’insegnamento di
Josemaría?» di F. Ocáriz, presente nel volume citato, pp. 63-77.
                    
    





    
	[21] 
                     Per gentile concessione di Eleonora
Savini-Filippone riportiamo alcuni passaggi argomentati della
missiva 
ad familiares, escludendo le frasi personali riservate.
                    
    





    
	[22] 
                     Questa espressione ricorre frequentemente nei
due volumi dedicati a 
Società e cultura nel pensiero di Max Scheler, Giuffrè, I
(1963), II (1969), che costituiranno il secondo e il terzo volume
dell’
Opera omnia, Edizioni Studium, con i nuovi titoli 
Max Scheler. Fenomenologia della persona II; 
Max Scheler. Rivelazione, religione, visione del mondo
III. Il filosofo tedesco è accusato di avere una visione
idealistica della «persona umana», che non tiene conto
dell’«intera» unità personale, in quanto troppo preoccupato di
mantenere separate l’essenza dell’uomo afferente alla sfera
spirituale dalla componente fisico-psicologica, che non possiede –
secondo Scheler – il requisito necessario della «persona».
                    
    





    
	[23] 
                     In alcuni passaggi del commento all’opera di
Luigi Sturzo, che si trovano nella Prima parte del presente volume,
ossia nei tre saggi che costituiscono «La lezione di Luigi Sturzo»,
pp. 7-95, Filippone-Thaulero chiarisce a più riprese la sua
posizione di appartenenza, «critica» e convinta, alle ragioni
religiose ed ecclesiali del Cattolicesimo.
                    
    





    
	[24] 
                     Per un confronto ragionato sui temi della
«libertà» «autorità» e «sacerdozio» si veda 
Società e cultura I, cit., pp. 503 e ss.
                    
    





    
	[25] 
                     Per un confronto, si legga il saggio «Il
problema di un’antropologia filosofica», cit., a partire da p. 174
e ss., in questo volume. Poche righe più avanti si dice che «la
riscoperta religiosa» non può prescindere dall’«esperienza viva che
è anzitutto orazione, mortificazione, sacrificio».
                    
    





    
	[26] 
                     Ivi, p. 177.
                    
    





    
	[27] 
                     Si veda la voce «Vincenzo Filippone-Thaulero»,
in 
Gente d’Abruzzo. Dizionario Biografico, a cura del Centro
Studi “Vincenzo Filippone-Thaulero”, Volume V, Andromeda Editrice,
Castelli (TE) 2006, pp. 133-134.
                    
    





    
	[28] 
                     I 
Probleme costituiscono il corpo centrale di 
Vom Ewigen im Menschen.
                    
    





    
	[29] 
                     All’argomento M. Scheler aveva dedicato il
saggio 
Das Ressentiment im Aufbau der Moralen (1912), trad. it., 
Il risentimento nella edificazione delle morali, Vita e
Pensiero, Milano 1975. Si veda in questo volume il saggio «Il
problema del risentimento in Max Scheler», pp. 273-310,
ripubblicato in volume per La Cassandra Edizioni, Pineto 2008, con
una prefazione di Giuseppe Riconda.
                    
    





    
	[30] 
                     In G. Capograssi, 
Analisi dell’esperienza comune, cit., p. 178.
                    
    






        

    
        
            
                
                
                    
                        
                    

                    
                    
                        
                    

                    
                

                
                
                    
                    

  
Il darsi dell’Origine e
l’abbandono di/in Dio

  
 


  
1. Il primo volume dell’
Opera omnia, intitolato 
Il darsi dell’Origine nell’esperienza sociale e religiosa,
ci restituisce il dibattito vivo, polemico, che muove gli studi
delle nascenti scienze sociali in un’Italia attraversata dai
problemi della ricostruzione economica post-bellica e dal
tumultuoso passaggio verso una società industrializzata. Nel
contempo delinea il profilo di uno studioso che si confronta con la
maggiore tradizione del pensiero filosofico e sociologico della
modernità (Comte, Marx, Durkheim, Weber, Simmel, Scheler, Hartmann,
Mannheim, Jaspers, Parsons, Merton), lasciando una traccia
indelebile del suo appassionato, «insistente» stile di
ragionamento.
  
Come scrive Rocco Pezzimenti nell’
Introduzione a questo volume, cui rinviamo per una analisi
puntuale dei temi trattati, la 
parte prima è dedicata alla lezione del suo maestro Luigi
Sturzo. Il prete siciliano, dopo il ritorno dall’esilio americano,
diede vita all’Istituto omonimo per la divulgazione degli studi
sociali. Filippone-Thaulero è al suo fianco fin dal primo momento;
commenta e illustra la «sociologia storicista» di Sturzo che si
propone in alternativa alle filosofie idealistiche, marxiste,
funzionaliste in auge nel secondo dopoguerra

  [1]
. La difesa dello spirito religioso – come momento essenziale
della vita sociale dell’uomo – diventa il punto di riferimento
obbligato in un frangente storico nel quale l’avanzare della
secolarizzazione, la resa al disincanto dei valori sembrano aver
ridotto la ricerca di Dio ad una vuota insensatezza.
  
  La «sociologia storicista» –  scrive Sturzo – «non è altro che
la società nelle sue dimensioni, la strutturale e la temporale»

  [2]
, «è lo studio della società strutturale e processuale, cioè
nella sua sintesi di esistenza e di storia»

  [3]
. La sociologia contemporanea deve intendersi invece come una
metodologia generale di ricerca per la raccolta di dati finalizzati
alla programmazione del futuro. Questa impostazione, agli occhi di
Sturzo, si rivela astratta, formale, poiché consiste in un sapere
«applicato», giustificato in base a ragioni utilitaristiche. La
sociologia, al contrario, deve avere un impianto teoretico ed
etico, i suoi problemi «non si dividono da una esperienza diretta
ed interiore della persona»

  [4]
. La sociologia storicista riguarda lo sviluppo storico
dell’esperienza umana, non una interpretazione generale astratta

  [5]
. Il centro di questa processualità storica è rappresentato
dalla coscienza individuale-sociale, che ha il suo orientamento di
fondo in una visione «metastorica», religiosa. La spiegazione
ultima della storia in chiave religiosa indica innanzitutto che la
persona è irriducibile al dato sociale, anche se non viene negata
l’azione tendente alla realizzazione piena o parziale dei suoi
contenuti vitali. Il problema dei «condizionamenti» e dei
«conflitti», che inevitabilmente si presentano di fronte all’uomo,
è l’eterno problema del rapporto tra Cristianesimo e contingenza
storica. 
  
Il Cristianesimo è considerato, da Filippone-Thaulero lettore di
Sturzo, «l’ultima chiarificazione dell’esperienza religiosa».
Pertanto la sociologia non può limitarsi alla ideazione di 
schemi metodologici per la spiegazione dei moventi di
fondo della coscienza umana implicata nella processualità storica.
La scienza sociologica ha un marcato carattere storico, è
comprensione di ciò che avviene nella storia, è capace di
interpretare conflitti impetuosi e di affrontare crisi di rigetto,
ma attinge sempre a 
superiori certezze: «Il vero metastorico è un vero
implicito che deve farsi esplicito»; «la luminosità della visione è
al contempo ordine sociale»

  [6]
. Qui emerge il problema del «condizionamento» sociale della
coscienza ispirata dal richiamo del soprannaturale. Per Sturzo
questo richiamo non è di ostacolo alla piena realizzazione della
persona umana. Anzi, maggiore è la pienezza ontologica della
persona e maggiore si rivela il vincolo associativo presente tra
gli uomini. Se questo «vincolo» viene letto in termini di 
apertura umana alla vita sociale, allora ne deriva che
«non vi è contrasto tra sviluppo della persona e sviluppo della
società». La «continua» reciprocità tra fatto sociale e coscienza
personale è assicurata dalla presenza di un vincolo 
ontico che lega l’uomo a Dio per il tramite «concreto»
della relazione sociale. Secondo Filippone-Thaulero dobbiamo
ricercare questa interpretazione sturziana nella concezione
«scolastica» della vita politico-sociale: «la partecipazione di Dio
(sul piano della natura) implica necessariamente la tendenza a
superare i confini proposti dall’
egoismo della conservazione». Ha torto, al contrario,
Georges Gurvicht nel ritenere contrapposti individuo e società,
psicologia e sociologia, storia e struttura. Il sociologo russo
naturalizzato francese (formatosi sulla fenomenologia di Husserl e
Scheler) interpreta la relazione tra individuo e società su di un
piano di pura immanenza. Oggetto del sapere sociologico è la
conoscenza del fatto sociale «ridotto» alla pura “eideticità”, in
cui la coscienza umana, ricorrendo al metodo della «intuizione»
fenomenologica, mira ad estrapolare la forma astratta, il nucleo
fondante, originario, della realtà conosciuta. Al contrario, per
Sturzo l’«originarietà» è rappresentata dalla condizione creaturale
dell’uomo. Se il creato proviene da Dio, anche l’ordine sociale e
l’ordine interiore della persona (l’autorità, la razionalità, la
coscienza, le forme associative), la natura nel suo insieme hanno
la medesima origine soprannaturale.
  
La visione sturziana del «concreto» è di fondamentale aiuto per
il superamento dell’idealismo che si nasconde in ogni visione
dualistica e oppositiva del mondo «spirituale». Questo non vuol
dire però che la risposta si trovi nel positivismo e nel
pragmatismo, filosofie che Sturzo aveva conosciuto nel suo
«soggiorno» americano. Il «funzionalismo» meccanicistico presente
in queste teorie sociologiche non è in grado di cogliere l’essenza
umana fondata sul valore della libertà. In Talcott Parsons la
dimensione «intellettuale e spirituale» della società umana è
considerata «energia indifferenziata». Le forze vive presenti nella
società, animatrici del processo storico, sono finalizzate alla
formazione dei corpi istituzionali, così come la dinamica sociale
si esaurisce nella pura e semplice «assunzione di ruoli». La
sociologia sfocia in una scienza dei comportamenti condizionata
dalla presenza degli strumenti tecnologici, dagli stimoli
ambientali e dalla legge dell’adattamento evolutivo. La società
diventa così un complesso sistema di reti, strutture e funzioni.
L’individuo è una pedina insignificante all’interno dell’intera
organizzazione sociale

  [7]
.
  
Il problema che Filippone-Thaulero intende esaminare, nel suo
commento all’opera di Luigi Sturzo, è quello della disgregazione
del tessuto sociale e della perdita dei valori fondamentali
all’interno del massimo potenziale organizzativo delle formazioni
sociali venutesi a creare nella società occidentale del XX secolo.
In Sturzo questo problema si declina in modo «tradizionale», dal
momento che non aveva potuto elaborare, per ragioni anagrafiche
prima che culturali, giudizi sufficientemente articolati sulle
conseguenze disumane dell’impatto devastante della trasformazione
industriale

  [8]
. Il suo interrogativo di fondo ruota attorno alla «salvezza»,
alla permanenza del fine individuale della persona umana che è
sottoposta agli stimoli dei condizionamenti sociali. L’analisi
della 
forma familiare, 
politica e religiosa è condotta ancora nella convinzione
dell’esistenza di un «ordine naturale» da far rispettare. Le
società odierne sono organizzate per consentire ai suoi membri il
raggiungimento del «successo» piuttosto che la «pienezza di
intenzione» di una esistenza orientata da un 
centro di valori e di interessi. Il metodo storico-sociale
adottato da Sturzo ammonisce «a non abusare del metodo
quantitativo. Si deve anche dire che per l’interesse storico di
questa sociologia, i fenomeni di struttura cedono il posto
all’esame storico-sociologico. Come si è detto le leggi non hanno,
in questa sociologia, il carattere di una spiegazione meccanica:
cercano di penetrare nel significato della natura umana»

  [9]
. 
  
Il Cristianesimo come «rivelazione» rappresenta per Sturzo la
Verità affidata una «volta per sempre» all’uomo religioso, secondo
le parole di San Paolo nella Lettera ai Romani 6, 10; mentre il
Cristianesimo come fatto storico deve interrogarsi sulla
«mondanizzazione» di questa rivelazione. Filippone-Thaulero mette
in evidenza l’esistenza di due piani, di due momenti «insanabili»
tra il soprannaturale e la realtà storico-umana. Quando si è
cercato di «sanare» forzatamente questa differenza ontologica
originaria, sono nate le distorsioni teocratiche, le inquisizioni e
i fanatismi religiosi. La realtà metafisica è per sua natura
inaccessibile, misteriosa, solo quella storica è resa accessibile
all’uomo. Ma il Cristianesimo entra nella storia, modifica il corso
degli eventi, ristruttura la stessa «posizione dell’uomo nel
cosmo». In che modo lo fa? Il Cristianesimo, con la sua irruzione
nella storia, «spezza» ogni obbligo relativo alla famiglia, alla
nazione, all’impero, perché è un annuncio-messaggio (
kèrygma) che si rivolge alla coscienza personale. Pur
nella necessità di dar vita ad istituzioni rispettose della dignità
umana, attente alla salvaguardia della natura, va tenuto presente
che «… l’autonomia del Cristianesimo, in qualsiasi stato
d’involuzione rimarrà un dato fondamentale insopprimibile». Non si
potrà mai, neanche in una società cristianamente formata,
realizzare pienamente un ordine temporale. Il «tempo» è travaglio.
Vi sono c
ontrasti, 
condizionamenti, 
limiti incontrollabili dall’umana volontà e deliberazione:
«in questo contrasto, in questo condizionamento, in questo limite,
si costruiscono senza pessimismi la libertà individuale e la città
dell’uomo».
  
Documento ineguagliabile di questa prospettiva di 
vita spirituale incarnata nella storia è 
La vera Vita. Sociologia del soprannaturale, l’opera del
1947 di Luigi Sturzo alla quale Filippone-Thaulero è rimasto più
legato

  [10]
. Se il soprannaturale entra nella storia, non solo
quest’ultima si carica di un senso che non immaginava di avere, ma
è possibile cominciare a delineare una lettura dei fatti
storico-sociali non affidata completamente al determinismo
biologico e sociologico. Scrive Sturzo: «Coll’approfondire la
ricerca sociologico-storica si vede chiaro la falsità della
concezione della società quale prodotto deterministico di forze
naturali, senza che la libertà e la responsabilità degli individui
vi abbiano la loro parte essenziale. Ed è anche la storia che ci
attesta il fatto soprannaturale come esistente e inserito nel
processo umano, aprendoci così una finestra verso il mondo
invisibile»

  [11]
.
  
   


  
2. La 
parte seconda introduce ai temi centrali della «sociologia
dell’esperienza religiosa». Filippone-Thaulero partecipa a vari
congressi internazionali sui problemi della presenza sociale dei
cattolici, del pregiudizio religioso e del rinnovamento della fede.
Pur nella consapevolezza della crisi che attraversa il mondo delle
chiese e che di fatto genera una diminuzione della vocazione
religiosa, attento però alle novità introdotte dal Vaticano II,
Filippone-Thaulero mette a punto una analisi critica del momento
storico per ritrovare nel «darsi dell’Origine del Dio cristiano» il
fondamento delle ragioni eterne andate perdute nel confuso
ribellismo di quegli anni turbolenti. All’avanzare del relativismo
e dell’indifferentismo ideologico egli non reagisce con le armi del
tradizionalismo conservatore. Anzi, affronta di petto i problemi
della modernizzazione e del conflitto sociale in atto con
l’acutezza dell’analista che assiste al declino dell’autorità
morale della società contemporanea.
  
Particolarmente istruttivo è il saggio dedicato a «Cristianesimo
e storia»

  [12]
, nel quale viene affrontato il problema della secolarizzazione
dei princìpi arrivato a compimento nel mondo moderno. A partire dal
celebre studio di Karl Löwith, 
Significato e fine della storia, pubblicato nel 1949, la
secolarizzazione viene definita come una assunzione di fiducia nel
progresso senza avere alcun fondamento in Dio. Con le parole di
Löwith, egli: «… esprime la preoccupazione rispetto alla sorte
dell’individuo in una concezione della storia 
illusoria ed utopica, che ignora… 
il dolore e la morte dell’individuo umano nel desiderio di
“giustificare” nell’avvenimento futuro l’incomprensibilità del
presente». La modernità agisce in assenza di una vera guida, di un
solido fondamento, essa non sa affrontare la devastazione morale
causata dal «dolore ingiustificato», come invece si poteva trovare
nella φρόνησις tragica degli antichi. Con il susseguirsi di teorie
«liberanti» dai presupposti teologici della concezione
giudaico-cristiana, come «lo spirito del mondo» di Hegel,
«l’umanità dello stadio positivo» di Comte o l’
errare dell’essere di Heidegger, l’uomo moderno ha
risposto al vuoto ideologico che lo caratterizza avviandosi, in
modo totalmente contraddittorio, sulla strada della pianificazione
utopica del futuro, forzandone le tappe. L’ansia distruttiva che
reca con sé la secolarizzazione della modernità non è bilanciata da
un principio ordinativo che ne giustifichi la direzione di marcia.
L’uomo si rifugia in un ordine «qualsiasi» prima di aver compreso
la propria esperienza nel mondo: «Non dunque l’essere-nel-futuro è
anzitutto il “senso” della storia, ma il “darsi” della realtà 
prima di un “ordine”; che questo momento sia strettamente
legato all’intenzionalità del divino stesso come “persona” (in
senso eminente) è indubbio: così che il partecipare di un
Darsi-Origine è strettamente connesso all’intendere l’uomo come
originarietà»

  [13]
. L’
attesa cristiana del futuro è in realtà un movimento
ordinato, è la vigile attesa della manifestazione del Signore,
invito alla responsabilità, alla consapevolezza e alla creatività:
«… ogni sollecitudine trova eco sovrabbondante nella pace di Dio»,
o, come si dice nella 
parabola dei talenti, «omni enim habenti dabitur, et
abundabit: ei autem qui non habet, et quod videtur habere,
auferetur ab eo», in Mt 25, 29.
  
Ora conviene interrogarsi sul valore che l’antropologia e la
psico-sociologia hanno attribuito al 
sacro nella riflessione scientifica e filosofica. La tesi
dell’
eclissi del sacro, che in vario modo ha accompagnato le
riflessioni sull’avanzare della società industrializzata, porta
alla conclusione che – nella vita delle persone – si è indebolita
la pratica visibile di una religiosità declinata secondo liturgie
fissate dalla tradizione. L’approccio conoscitivo è basato sul
valore statistico di questi fenomeni legati al simbolismo del
sacro, la cui metodologia non si discosta dallo sfondo
antropologico e psicologico che li rende «neutrali» nell’ambito
morale-religioso. Ad esempio, in un famoso studio condotto da
Sabino Acquaviva, 
L’eclissi del sacro nella civiltà industriale, che
Filippone-Thaulero conosceva, si afferma che: «dopo vent’anni la
tesi dell’eclissi del sacro si regge ancora, ma se l’esperienza del
sacro ha fondamenta antropologiche e psicologiche, non si vede
perché il sacro non debba un giorno veramente risorgere dal suo
letargo: tuttavia, questo evento non è per domani»

  [14]
. Ebbene, la lettura proposta da Filippone-Thaulero rifiuta
questo genere di impostazioni. In primo luogo perché esse non
colgono l’elemento autentico dell’esperienza religiosa dell’uomo in
seno alla società e nella vita quotidiana personale. In secondo
luogo perché il radicamento 
ontologico dell’esistenza religiosa non può essere
misconosciuto prendendo in prestito suggestioni attinenti alla
sfera psicologico-motivazionale del soggetto umano. Il fondamento
cristiano con cui Filippone-Thaulero spiega il senso dell’esistenza
umana ha una precisa radice «ontica», è vivo e «presente»
nell’esperienza della persona anche di fronte ad un netto diniego
della fede, che ha come conseguenza la disaffezione verso le
pratiche liturgiche. Il volere umano non può disfare quello che Dio
ha in serbo per le sue creature. L’essere «creatura» significa
portare dentro di sé una 
apertura profonda verso l’Origine divina che l’uomo può
imparare a comprendere con una accurata «pedagogia» 
à rebour, prendendo le distanze dalle spiegazioni
biologiche e psicologiche con cui è abituato a spiegare le cause
dei suoi fallimenti. In nessun caso questa esperienza personale può
essere «reincorporata», come dice Gauchet, al «vincolo»
storico-sociale che accomuna gli uomini nell’epoca della
secolarizzazione. Scrive Thaulero:
  
  


  
Se invece questa motivazione cosmologica-biologica, il modo
mitico-rituale magico della sua estrinsecazione, l’anchilosi del
costume vengono viste a partire da una interpretazione
“relazionale” e non “motivazionale” dell’esperienza religiosa
(esclusione di ogni carattere di utilità e di bisogno), nonché da
una struttura “relazionale” del sociale (di cui il costume è
prodotto significativo), è necessario fornire una esplicazione
proprio di quello che viene considerato punto di partenza. Si
dovrebbe allora cominciare a supporre che il quadro religioso,
nella sua originarietà propria, è in qualche modo soltanto
“travestito” nell’ambito delle motivazioni cosmologiche-biologiche.
Il carattere “animico versus personale” delle forze divine (capaci
di malizia, di ira, di bonarietà) mostrerebbe che l’esperienza
religiosa “primitiva” (il termine è da rifuggire) è del tutto
estracosmica ed estrabiologica; segue allora immediatamente il
problema della contrapposizione caos primordiale-ordine (nella
forma suprema del destino e del fato), che mostrerebbe la dicotomia
“difesa della vita”-“difesa dalla morte” nella contrapposizione tra
religioni primitive e religioni di salvezza abbastanza
inconsistente

  [15]
.
  
  


  
Il percorso è tracciato con chiara evidenza: le motivazioni
cosmologiche-biologiche rappresentano né più né meno che il
«travestimento» simbolico dell’originarietà propria dell’esperienza
religiosa. Se va evitata ogni confusione su ciò che oggi possiamo
definire il commercio del «sacro», vista la presenza di una
molteplicità di sottoprodotti spacciati alla stregua di novità in
campo religioso (quasi fossero un’
offerta del libero mercato dello spirito) e dei suoi
surrogati, è giusto ricordare, come dicevamo, che nessun nuovo
simbolo può colmare il vuoto dell’esistenza prodotto dalla società
neo-capitalistica. Le religioni della Salvezza come il
Cristianesimo non possono essere rubricate sotto la generica
nozione del «sacro», come capita di trovare nel discorso
sociologico, psicologico e antropologico. Aggiunge l’Autore: «Vi è
nel Cristianesimo una dimensione assolutamente nuova, in qualche
modo inassimilabile ad una evoluzione unidirezionale delle
motivazioni religiose. Ci sembra che nel Cristianesimo l’atto
religioso venga a ritrovarsi in speciali condizioni di
“impossibilità”, di “nascondimento”, di “contraddizione”, di
“abbandono”, persino di “nescienza”, accanto ad altre di presenza,
di sviluppo, di gerarchia; ma che proprio l’unione di questi due
momenti renda l’equilibrio socio-religioso completamente diverso»

  [16]
.
  
Ed è proprio su questa visione della relazione uomo-Dio, in
termini di «abbandono» 
in Dio e 
di Dio, che occorrerà insistere per comprendere il
pensiero autentico di Vincenzo Filippone-Thaulero: «Dio non si dà
in autorità, ma in abbandono»

  [17]
, leggiamo in un passaggio significativo dell’opera dedicata a
Max Scheler. Nelle pagine di Filippone-Thaulero ricorre
frequentemente l’elemento mistico del mistero cristiano. L’uomo è
«implicato» in una relazione ontologica con il Dio creatore, il cui
avvertimento è già «consegnato» nell’esperienza religiosa. L’uomo
approfondisce la relazione di conoscenza-consapevolezza di Dio
attraverso la meditazione del suo linguaggio, del dono della vita e
della dedizione morale verso il prossimo. L’
apertura ontologica indica la presenza di una «fessura»
che è la misura dell’altezza (trascendenza) e profondità (mistero)
di un Assoluto donarsi in modalità paradossali. Il «darsi
dell’Origine» è la formula utilizzata da Filippone-Thaulero per
descrivere l’atteggiamento dell’
abbandono come affidamento al mistero di Dio seguendo la
pratica della contemplazione attiva, della lode e dell’adorazione.
In primo luogo parliamo di abbandono 
di Dio perché il suo «donar
si» indica la sua natura oblativa, gratuita, comunicativa;
e la sua «principialità»; in secondo luogo si può parlare di
abbandono 
in Dio per indicare i termini della risposta umana
all’iniziativa divina. Qui il significato di «abbandono» va inteso
unicamente nel significato di «affidamento», «uscir fuori»,
«incontro», e non va confuso con quello banale di “fuga” dai doveri
del mondo. In altri termini possiamo parlare di «ascolto» o di
visione interiore dell’abisso esistente tra il Dio creatore e la
creatura umana.
  
Nel pensiero di Martin Heidegger

  [18]
, caratterizzato dalla «ontologische Differenz» fra l’essente
umano e l’Essere divino (?), «l’Essere stesso “si dà” all’uomo
nell’estrema distretta del suo negarsi-in-sé. Così il Sacro, al
pari dell’Essere che cooriginariamente si disvela e si cela, “si
apre e si chiude”»

  [19]
. Gli elementi di comprensione della relazione tra uomo e Dio
ci sono tutti, ma sono cambiati radicalmente di senso. Il
linguaggio heideggeriano, in gran parte derivato da Dionigi
l’Areopagita, dalla mistica renana, da Angelus Silesius e
Schelling, allude alla rinuncia alla volontà soggettiva affinché
possa trovar posto una nuova condizione dell’essere non più pensato
nella sua individualità. «Gelassenheit» è parola che indica il
post-pensiero meditante, è utilizzata in riferimento al pensiero
rammemorante, meglio ancora è l’entrata nell’epoca della «povertà
di pensiero» (
gedanken-arm). L’abbandonar-
si (
sich lassen) all’ascolto dell’Essere non ha più la
familiarità del contatto con il Dio della Religione

  [20]
, la relazione di fiducia con il divino si trasforma in
un’altalena di rischiaramenti e oscurità della coscienza, di
manifestazione e nascondimento: «L’abbandono di fronte alle cose e
l’apertura al mistero si appartengono l’uno all’altra. Essi ci
offrono la possibilità di soggiornare nel mondo in un modo
completamente diverso, ci promettono un nuovo fondamento, un nuovo
terreno su cui poterci stabilire, su cui poter sostare senza
pericolo all’interno del mondo della tecnica»

  [21]
; l’uomo dell’età della tecnica, dell’era atomica, cerca
nietzschianamente una nuova terra da abitare, una radura da
meditare nella sua «gettatezza» esistenziale, di fronte alle cose
mute, irredente

  [22]
. 
  
In Filippone-Thaulero, l’abbandono conserva pienamente la misura
del divino; esso consiste nel lasciarsi visitare da Dio;
l’Abbandono è questa visitazione in termini di pro-venienza del
Mistero divino e pre-venienza della vita futura. Nascendo questa
relazione – come afferma Heidegger – da una situazione non
paritetica (differenza ontologica), dal momento che l’incontro con
Dio avviene per il tramite di una recezione-conoscenza e non per
l’intuizione di un a-priori valoriale, essa non può non tradursi
nell’agire dell’
abbandono. Qui non si tratta del momento posizionale della
ragione che deve accertare il valore di verità dei suoi contenuti.
Non siamo più nell’ambito della recezione «intenzionale»
fenomenologica. Lo stesso Scheler, secondo Filippone-Thaulero,
considera l’essere umano come colui che possiede in sé,
principalmente nella forma del radicamento valoriale della vita
emotiva, l’essenza intuitiva dell’essere di Dio. In questo modo la
ricerca di un 
fondamento della vita vissuta rischia di identificarsi con
la sola coscienza individuale. Non sfuggono a questa regola né
Husserl, che si ritrova nel vicolo cieco dell’
Einfühlung, né il 
miteinandersein di Heidegger, in cui il valore del 
mit («cum») non è più legato al valore metafisico della
persona. In Scheler c’è, nell’apertura al mondo del soggetto umano,
il tema della ricezione, dell’abbandono e dell’accoglimento di un
principio superiore, ma questa esperienza si compie attraverso un
moto positivo, un agire umano, una struttura posseduta dalla
persona, a partire «dalla» persona stessa. Infatti abbiamo a che
fare con una antropologia dell’eccedenza della vita emotiva in cui
viene «trovata» o 
ri-trovata la presenza di Dio per l’azione diretta
(auto-poiesi) umana. 
  
In Heidegger la verità di Dio è divenuta la verità dell’accadere
dell’essere: la finitudine dell’uomo non può che portare
all’apertura e all’abbandono ma nella forma della svelatezza (
Un-verborgenheit), del Wesen, dell’Un-wesen, della azione
simultanea di manifestazione-occultamento del divino, da cui si
evince che Dio (
erratio seu vagatio divina) è la “perfida” maschera di un
Originario che, pur comunicandosi (
a-létheia, «id quod non latet»), non consente di risalire
alle fonti del suo magistero (volontà e autorità). La modalità di
questo incontro è piuttosto l’
abisso (
Ab-grund) di eckhartiana memoria, in cui la 
Gelassenheit diventa la conquista di una «serenità» come
quiete dell’anima pervasa dalla negatività di una oscura
premonizione: «La verità come svelatezza e la verità come
conformità sono due cose completamente distinte, come se
derivassero da esperienze fondamentali del tutto diverse e tra loro
inconciliabili»

  [23]
. L’uomo è colui che resta in attesa, il «tra» (
zwischen) l’andare e il venire, il pro-venire alla vita e
il pro-cedere verso la morte, il mendicante della verità che,
abitando la «luce inaccessibile» del Prologo giovanneo, intercetta
il volere divino (come riportano in più luoghi le scritture), anche
se non riesce a comprendere il «perché» profondo di questa volontà,
i 
profunda Dei di paolina e luterana memoria (I Corinzi 2,
10).  
  
Vincenzo Filippone-Thaulero, pur condividendo la struttura
dell’apertura originaria descritta da Heidegger, intende la
relazione tra l’uomo e Dio in termini di 
ordinata dilectio

  [24]

. La 
dilectio non si riferisce alla sfera dell’amor di sé
guidata dall’
appetitus per le cose del mondo, ma è riferita a «colui
che ordina», al 
supra nos dell’ente supremo che dev’essere amato in prima
istanza, in perfetto abbandono (
ordinata dilectio), affinché possa nascere l’amore del
prossimo 
infra nos. Il nostro esser-propri, il nostro essere
noi-stessi, il corpo da cui provengono nutrimento e sentimento,
sono posti all’origine di questa relazione «per-amore-di»

  [25]
. Anche nelle pagine di Jean-Pierre de Caussade, che Filippone
ha modo di leggere su consiglio di Luigi Sturzo, si ritrovano le
linee portanti dell’
abbandono alla divina provvidenza, in cui, se è pur vero
che «quando Dio vive nell’anima, questa deve abbandonarsi
totalmente alla sua provvidenza», nonostante la sua dimora sia
«nelle tenebre, nell’oblio, nell’abbandono, nella morte e nel
nulla», questo non impedisce al cristiano di vivere l’esperienza
«piena» della relazione con Dio, che non è attraversata dalla
rinuncia nichilistica alla vita solidale con gli altri uomini,
poiché l’autentico abbandono cristiano è «l’obbedienza che si
presta alla volontà di Dio significata e determinata»

  [26]
. 
  
Scrive ancora Filippone-Thaulero:
  
  


  
Del 
darsi divino, poi, niente si può aggiungere all’intuizione
del suo darsi stesso: l’istituirsi della libertà in lui, della
libertà appunto come con-sistenza originaria della sua apertura,
implica come una evidenza speculare dell’abbandono immacolato di
questo Darsi. Altro è il problema del “limite”, della
“sospensione”, che la libertà umana stessa avverte dentro di sé, il
principio di un sapere profetico. Ed è proprio il problema del
Cristianesimo in Scheler, quello che ci sarà d’occasione per
tentare di esprimere in qualche modo il difficile co-implicarsi di
una storia (e di una attesa) sacra con la storia umana; di spiegare
in qualche modo come la libertà umana, che era di supporto al
tempo, sia stata aperta nel “nuovo” tempo divino

  [27]
.
  
  


  
La distanza dalle posizioni di Scheler e Heidegger è netta.
Sulle orme di San Bonaventura, Filippone-Thaulero è convinto che 
non si dà apertura senza qualcosa o qualcuno che si dia
orginariamente. La conoscenza è il con-saputo: «La conoscenza,
intesa come apertura, si esprime come con-sapevolezza». La
conoscenza è descritta in termini di 
filiazione. Il Darsi originario (sistente) si dà al
conoscere (e-sistente) nella modalità della consapevolezza
(con-sistente). Per cui l’
esperienza del darsi è inassimilabile all’intuizione
oggettuale. La prima precede ontologicamente la seconda. Con la
rivelazione cristiana ogni cultura è passata in posizione
secondaria, in quanto il divino che ha fatto irruzione nella storia
ha messo una distanza incolmabile tra sé e il mondo
fisico-psichico. Il mondo è sottoposto, d’ora in poi, ad un regime
di «contingenza». Anche la stessa coscienza umana moderna che si è
resa «autonoma» dai processi vitali, sociali e religiosi, deve
trovare la via per rinnovare il suo rapporto con Dio, in quanto la
perdita di questo orizzonte riduce l’azione dell’uomo all’unico
«fine della dominazione»

  [28]
. 
  
3. La 
parte terza affronta da vicino il dibattito sui classici
della sociologia e offre numerosi ragguagli scientifici sui
rapporti tra società e cultura. In particolare si segnalano le
riflessioni sul problema del «risentimento» analizzato da Scheler,
sull’
autorità in Weber e sull’
Etica di Hartmann. La conoscenza sociologica, che il
sapere tecnico-scientifico ha ridotto a puro costruttivismo, a
cognitivismo psicologico, a conoscenza formale, non può evitare il
confronto con l’analisi dell’esperienza vissuta e con i gradi delle
varie «aperture» ontologiche (l’altro, il mondo, Dio)

  [29]
. Solo questi ambiti conoscitivi predispongono ad una sapienza
più rispondente alla pienezza metafisica della persona umana. In
questi saggi vengono anticipati, in una sorta di confronto a
distanza, i temi dell’ontologia esistenziale di Heidegger,
dell’alterità del volto umano di Lévinas e della fenomenologia
della donazione di Marion

  [30]
.
  
Queste brillanti anticipazioni, che Filippone-Thaulero persegue
pur nella costante fedeltà alla tradizione agostiniana e tomista,
conducono l’autore su posizioni che vanno oltre il dettato
fenomenologico, per giungere finalmente alla valorizzazione della
conoscenza come 
receptio, all’ascolto della parola divina, in un
atteggiamento di «puro abbandono» alla Sapienza divina. La
«costruzione» soggettivistica del sapere è insufficiente per
affrontare la complessità della vita sociale e promuovere la
dignità profonda della persona umana. Solo la meditazione adorante
della divina oblazione può prefiggersi questo compito, solo una
pratica di vita rivolta a realizzare il volere della divina Maestà
può allontanare i rischi di una esistenza relegata al puro
contingente.
  
Le scienze positive sono caratterizzate dalla «neutralità
ontologica». Tutto viene risolto sul piano delle questioni tecniche
che «divengono pericolose quando mettono in forse convinzioni
religiose e morali, quelle cioè che chiariscono tutto il
significato dell’esperienza umana, ordinandola progressivamente
verso il suo fine eterno»

  [31]
. Filippone-Thaulero coglie perfettamente lo spirito che anima
lo scienziato sociale dei nostri tempi. Nella cultura si afferma il
primato della produzione e del consumo: questo «fatto» ha una
pesante ricaduta nell’ordine degli interessi sociologici in senso
stretto. In molti casi gli «esperti» sono tenuti ad occuparsi di
questioni relative al pieno impiego nel mondo del lavoro, alla
riuscita dell’azione economica, alla visione «liberale» della
democrazia economica come orizzonte imprescindibile a cui nessuno
può sottrarsi. La parcellizzazione delle conoscenze non è di aiuto
ad una visione completa e coerente dei fenomeni sociali. La
sociologia è ridotta a pura «idealità» di modelli, tipi, scale,
rapporti, forme, che non riescono a mostrare l’esperienza
«concreta» dell’uomo in società. Men che meno riescono a mostrare
la «persona» umana, la vita in società, nel loro rapporto
costitutivo con la vita religiosa. La condizione «tragica» cui è
arrivato il sapere sociologico nell’età moderna è testimoniata
dallo stesso Max Weber nel suo classico studio su 
La scienza come professione, in cui si afferma che
«qualcosa può esser vero sebbene e in quanto non sia bello, né
sacro, né buono»

  [32]
. La separazione tra questi ambiti della vita sociale finisce
per avvalorare l’idea che i presupposti della vita spirituale
appartengano d’ora in poi alla dimensione ideale, privata, della
persona umana, in quanto i «fatti» che contano, i fatti reali, sono
ben altri. Il fatalismo con cui viene convalidata nel pensiero di
Marx, Comte, Weber, Mannheim, Sombart l’ineluttabilità del
capitalismo mondiale, riduce le forme del sapere ad un
«rispecchiamento» puro e semplice della realtà economico-sociale
senza alternative possibili. Pertanto è diventato d’obbligo
studiare i fenomeni sociali e l’uomo stesso ricorrendo a saperi
scientifici i cui presupposti prescindono dal riferimento ai
«valori» più alti

  [33]
.
  
La sociologia della conoscenza è un banco di prova importante
per la verifica dei rapporti di dipendenza tra i fattori
strutturali e i tratti culturali di cui è portatore l’uomo.
Studiando l’opera di Werner Stark, 
The Sociology of Knowledge (1958)

  [34]
, Filippone-Thaulero ha modo di constatare come gli indirizzi
più recenti delle ricerche sociologiche, in particolare di marca
statunitense, abbiano fatta propria una metodologia
funzionalista-interazionista nel campo degli studi culturali. I
prodotti della mente umana sono passati al vaglio dell’analisi
cognitivista e comportamentista con esiti riduttivi
preoccupanti:
  
  


  
La conoscenza umana vi viene studiata secondo un metodo
interpretativo che connette in relazione significativa le diverse
visioni-del-mondo e le strutture sociali con esse storicamente
implicate; che analizza la diversa influenza che una situazione
sociale, l’appartenenza ad una classe, ad una chiesa, ad una
nazione, ecc. ha sulla selezione dei dati conoscitivi; che infine
specula sul grado di necessità di queste implicazioni. Non v’è
dubbio che, data la larga accezione dei termini «sociale» e
«sociologico», l’intero problema dei rapporti tra azione e
conoscenza vuole trovare posto sotto questa etichetta, così che
anche la più radicale fondazione del problema conoscitivo sembra
esserne riguardata, se il conoscere cioè si apra su di un reale
esplicito e significante di cui esso non è che uno specchio, o se
non piuttosto sia il «come-se» di una struttura conoscente
prevalentemente attiva, o addirittura la derivazione di residui
emotivi, o il precipitato di una partecipazione pragmatica di un
ambiente fisico, vitale, ecc…

  [35]
.
  
  


  
L’affermazione basilare della sociologia della conoscenza è che
non esistono «esempi» di conoscenza o di cultura non condizionati
da una qualche forma di co-appartenenza (determinazione) sociale
del soggetto umano. Anche i cosiddetti «valori», che svolgono una
funzione essenziale di inquadramento e di direzione della vita
sociale, non sono ricavati più per Stark, sulla scia di Scheler,
dalla speculazione filosofica e teologica della tradizione, ma sono
il risultato del normale evolversi del processo storico, e quindi
da quest’ultimo condizionati. I fattori biologici, ambientali, e le
visioni-del-mondo valoriali diventano il punto di riferimento
necessario per la determinazione «dei dati conoscitivi». Per
Filippone-Thaulero, «la sociologia della conoscenza si occupa in
primo luogo dell’origine delle idee e non della loro validità». La
stessa «conoscenza», anzi il valore della conoscenza in sé, è
interessata da un profondo capovolgimento semantico, in quanto non
basta «riservare alla soggettività fondante l’ultima efficace
proiettabilità del “significato”» per avere la certezza assoluta
dell’autonomia morale e della libertà personale. È lo stesso errore
ripetuto da chi fa sovente confusione tra la 
conoscenza seconda intesa come «produzione di significati»
e la 
conoscenza prima da intendersi come «conoscere
originario».
  
Nella esplicitazione di questo passaggio fondamentale,
Filippone-Thaulero si serve di un richiamo alle 
Confessioni di Sant’Agostino, IV, 30, in cui si allude
alla cattiva volontà dell’uomo che non sa elevare lo sguardo nella
direzione di Dio come massima intenzionalità creante e formante:
«Volgevo le spalle alla luce e la faccia agli oggetti da essa
illuminati, per cui la faccia vedeva le cose luminose, ma non era
luminosa»

  [36]
. La sociologia si interroga sulle strutture determinanti e si
preoccupa di definire la produzione dei significati, in ossequio al
primato del soggetto che è l’unico a decidere nell’ambito dei
valori da adottare. La fondazione obiettiva dell’
apriori del valore non è sufficiente a questo scopo; le
ricadute nel relativismo storico delle idee e i pericoli
rappresentati dal determinismo bio-psichico-sociale non consentono
l’ancoraggio ad una solida base di riferimento. Filippone-Thaulero
la trova invece nell’apertura del darsi-Origine di Dio, che non va
confuso con il Dio della cultura. 
  
  


  
Immediatamente – riflettiamo noi – si affaccia uno dei problemi
suggeriti dalla sociologia della conoscenza, e cioè il problema
della convalida del vero da parte del 
consensus omnium, che è in fondo la formulazione
«democratica» del problema dell’«autorità docente»: cos’è che rende
il rapporto sociale più forte di una individuale persuasione
rispetto ad una verità, per cui l’affermazione con un altro, la sua
approvazione, «fondano» in qualche modo una verità? Cosa, se non la
«posizione» ontica più robusta messa in luce dall’«essere-con», più
robusta di ogni intuizione di evidenze? L’eco di un «sì» sviluppa
un perimetro di certezze più vaste che non l’affermazione
individuale di un vero? E in che rapporto è la «certezza» con la
«verità», quale verità è implicata dalla certezza «sociale» nel suo
stesso instaurarsi, nel suo stesso essere «incerta», qual è insomma
il «sì» radicale che afferma il medesimo consistere individuale?

  [37]


  

  
 

  
Ciò che «ha la possibilità di orientare il significato
individuale dell’azione» a questo punto non è più «una nuova
versione universale dell’idea e del valore umano», come crede
Stark, ma è quell’atteggiamento conoscitivo che è in grado di
«precisare il “senso” di Dio (dal puro “di là” alla presenza
enigmatica, alla presenza amorosa), nel che raggiunge le soglie del
più elevato comportamento etico, l’umiltà radicale e la religiosità
di abbandono». Nella società contemporanea il Dio della cultura è
sovente oggetto di reificazione, diventa materia di uno scambio
«simbolico»; è un oggetto-simbolo scambiato come merce, sottoposto
alla massificazione delle immagini, che non è appreso direttamente
in un rapporto «ontico-posizionale», con-sistenziale.
Filippone-Thaulero si domanda: «e qual è la radice di questa
possibilità se non la pura intenzionalità di un reale il cui primo
significato non è che l’emergere da una apertura profondissima, e
cioè quella di un reale che “apre” la stessa “apertura”: e cioè
quello che chiamiamo Dio. Dal “dio” appreso nella cultura al Dio
appreso direttamente vi è la distanza tra “significato” e
“significante”. Ma questa distanza è apprezzabile solo da chi non
confonde conoscere originario e produzione di significato»

  [38]
.
  
  


  


  

 

  
  

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    


                    
                

                
            

            

    
	[1] 
                     Per una documentazione storica sulla figura di
Sturzo nel suo «esilio» inglese e americano, rimandiamo ad alcuni
studi importanti come quello di M. Vaussard, 
Il pensiero politico e sociale di Luigi Sturzo,
Morcelliana, Brescia 1966; di G. De Rosa, 
Sturzo, Utet, Torino 1977, in cui si riporta la
definizione sturziana del fascismo come una «metafisica
dell’errore», un errore ideologico, morale e spirituale, associato
al contemporaneo rifiuto del laicismo liberale, poiché egli andava
rivalutando il Cristianesimo neotomista e il volontarismo mistico
(p. 382); di F. Malgeri, 
Luigi Sturzo, Il Poligono Editore, Roma 1982, in cui si
dichiara che per Sturzo era di stretta urgenza un rinnovamento
culturale profondo in quanto nel periodo buio del fascismo egli
aveva temuto «che la Chiesa venisse coinvolta e trascinata nei
“miti mondani” e negli “elementi mistici” propri di uno Stato
totalitario che affondava le sue radici ideologiche nel
nazionalismo e nell’orgoglio di razza», p. 124. Per Sturzo la
politica «non era che un mezzo per meglio servire Dio»; da qui
l’invito rivolto dal prete siciliano (accusato di «obsession of
fascism») a risanare i tre mali principali del nostro tempo: la
crisi della democrazia e la sfiducia nel metodo democratico
interrotto dai totalitarismi; la scissione tra politica e morale;
l’abbandono del Cristianesimo come baluardo della civiltà europea
(apostasia).
                    
    





    
	[2] 
                     Si veda L. Sturzo, «La sociologia storicista»,
in «Sociologia», n. 4, ottobre-dicembre 1958, p. 345.
                    
    





    
	[3] 
                     
Ibid., p. 345.
                    
    





    
	[4] 
                     Cfr. il saggio di V. Filippone-Thaulero, «La
sociologia storicista di Luigi Sturzo», presente in questo volume,
pp. 9-39.
                    
    





    
	[5] 
                     La definizione di «sociologia in concreto» più
volte evidenziata da Filippone-Thaulero è presentata da L. Sturzo
nel suo saggio 
La società, 
sua natura e leggi, Zanichelli Editore, Bologna 1960,
ristampa dell’edizione Atlas del 1949, a p. 28, dove si afferma
che: «L’unica coscienza concreta è quella individuale».
                    
    





    
	[6] 
                     In «La sociologia storicista di Luigi Sturzo»,
cit., pp. 9-39
.
                    
    





    
	[7] 
                     «Il Funzionalismo è stato ed è tuttora
attaccato per una o più delle seguenti ragioni: a) il suo
astoricismo, l’inclinazione a ragionare unicamente in termini
sincronici, con risultati insoddisfacenti sul piano della ricerca
empirica; b) l’orientamento conservatore, il primato attribuito
allo 
status quo nella società; c) il peso eccessivo attribuito
ai ruoli istituzionali, ai sistemi chiusi, insieme con l’incapacità
di comprendere i fattori 
interni di mutamento dei sistemi sociali; d) l’assenza di
rigore metodologico», in L. Gallino, 
Dizionario di Sociologia, Utet, Torino 1983, pp. 325-326.
Si veda anche A. Bagnasco, M. Barbagli, A. Cavalli, 
Corso di Sociologia, Il Mulino, Bologna 1997, in
particolare il Cap. 3, «Forme elementari di interazione», pp.
75-93.
                    
    





    
	[8] 
                     Questa lettura di uno Sturzo
«tradizionalista», ancorato ai vecchi schemi della Chiesa
tridentina e neo-guelfa, la troviamo sviluppata maggiormente nel
saggio «Sociologia, religione e politica in Luigi Sturzo», in
questo volume, pp. 76-96. «L’antropologia sturziana infatti non
riesce ad elaborare una teoria della libertà se non ancorandola ad
una idea di razionalità che contraddice, per la sua matrice
individualistica, le sue osservazioni su relazione sociale e
religiosa […] Il necessario richiamo al Cristianesimo rischia di
compromettere l’effettivo e primario ruolo di salvezza in nome di
un troppo rapido e facile ancoraggio di una storia “processuale”».
                    
    





    
	[9] 
                     In «La sociologia storicista di Luigi Sturzo»,
cit., p. 23.
                    
    





    
	[10] 
                     Rinviamo alla Parte prima di questo volume,
«La lezione di Luigi Sturzo», pp. 7-96.
                    
    





    
	[11] 
                     In L. Sturzo, 
La vera Vita. Sociologia del soprannaturale, Zanichelli,
Bologna 1960, p. 26.
                    
    





    
	[12] 
                     In questo volume, alle pp. 135-144.
                    
    





    
	[13] 
                     
Ibid., p. 142.
                    
    





    
	[14] 
                     In S. Acquaviva, 
L’eclissi del sacro nella civiltà industriale, Edizioni di
Comunità, Milano 1981, presentazione della quinta edizione, p. 24.
Sullo stesso tema si veda M. Gauchet, 
Il disincanto del mondo. Una storia politica della religione,
Einaudi, Torino 1992, in cui si afferma ad apertura di
prefazione che: «dietro le Chiese che continuano a esistere e la
fede che permane, 
in seno al nostro mondo la traiettoria viva del religioso è,
nella sua essenza, compiuta (corsivo nostro); e che
l’originalità radicale dell’Occidente moderno dipende tutta dal
fatto che l’elemento sacrale che da sempre ha modellato gli uomini
dall’esterno è reincorporato al vincolo che li accomuna e alla loro
attività», p. VII.
                    
    





    
	[15] 
                     Nel saggio «L’VIII Conferenza di sociologia
religiosa» di questo volume, p. 126.
                    
    





    
	[16] 
                     
Ibid., p. 127. E prosegue: «La potente presenza del Dio
personale, il suo tenere, in carne e sangue, le redini del passato,
presente e futuro, la stretta associazione di salvezza e gloria; il
suo operare segreto (“non est acceptor personarum”) ed il suo
scegliere la visibilità massima; l’amore alla povertà eppure la
salvezza alla ricchezza malguadagnata attraverso l’amore del
prossimo; la larga tolleranza e la stretta esigenza si combinano
misteriosamente». A completamento di questo complesso ragionamento
si potrebbe citare una lettera di argomento filosofico che
Filippone-Thaulero scrive a Raimon Panikkar da Münster il 12
gennaio 1961, nella quale conduce una complicata disquisizione
sulla sua «trovata» metafisica dell’Origine. In questo documento è
riassunto il suo credo filosofico, anche se ancora bisognoso di
perfezionamento terminologico e concettuale, che tende ad accostare
i fondamenti della metafisica classica (aristotelico-tomista e
agostiniana-bonaventuriana) alle conquiste del pensiero
contemporaneo (fenomenologia ed ermeneutica in testa). Egli
sintetizza: «L’origine non si dà come una irreversibilità. Essa
consegue la sua originarietà nella sua partecipazione».
                    
    





    
	[17] 
                     Questa frase si trova nel I volume di 
Società e cultura nel pensiero di Max Scheler, cit., a p.
430.
                    
    





    
	[18] 
                     Alludiamo al saggio 
L’abbandono (titolo originale «Gelassenheit»), Il
Melangolo, Genova 2004. Il testo è in realtà una commemorazione in
onore del compositore Conradin Kreutzer, corredato da un dialogo, 
Der Feldweg (“Il sentiero dei campi”, pubblicato per la
prima volta nel 1949), tra uno Scienziato, un Maestro e un Esperto.
                    
    





    
	[19] 
                     
Ibid., nell’introd. di Carlo Angelino, p. 14.
                    
    





    
	[20] 
                     È sintomatico come già a partire dalla
conferenza del 1927, 
Phänomenologie und Theologie, Heidegger prenda le distanze
dal pensiero teologico tradizionale («Ora, la nostra tesi è che 
la teologia è una scienza positiva, 
e quindi, 
come tale, 
si distingue dalla filosofia in modo assoluto») e
consideri la scienza della fede come il 
positum oggettivante del Cristianesimo storico. Si veda il
saggio in oggetto in M. Heidegger, 
Segnavia, ed. it. a cura di Franco Volpi, Arnoldo
Mondadori, Milano 2010.
                    
    





    
	[21] 
                     
L’abbandono, cit., p. 40. È comunque singolare
l’attenzione prestata da Filippone-Thaulero al filosofo di 
Meßkirch, sia per le numerose annotazioni conservate nei
manoscritti d’archivio, sia per una poesia a lui dedicata, «Essere
e tempo (a M. H.)», nel volume Non è perduto il segno
, cit., p. 89, con versi di vero elogio e con un commento
altrettanto esplicativo della sua profonda ammirazione: «I filosofi
che più si avvicinano alla verità ricordano l’abisso stretto di cui
parla Nietzsche, quello cioè che si manifesta insuperabile».
                    
    





    
	[22] 
                     Si veda per la sua potenza di suggestione
tematica 
La nube della non conoscenza, uno scritto attribuito ad un
Anonimo inglese del Trecento, oggi ripubblicato nella Biblioteca
Adelphi, a cura di Pietro Boitani, Milano 1998, in cui, a partire
dalla vicenda di Mosé salito sul Monte Sinai, prende l’avvio la
descrizione di una esperienza mistica della divinità tutta avvolta
nel mistero della non-conoscenza (
Unknowing), «et ad 
caliginem ignorantiae intrat», secondo le parole dello
Pseudo-Dionigi. Ma la stessa «nube», come «colonna di nube», torna
varie volte nel libro dell’Esodo (a partire dai versi 13, 21-22)
nell’immagine del Dio-nube che guida di giorno il popolo ebraico
verso la terra promessa.
                    
    





    
	[23] 
                     In M. Heidegger, 
Vom Wesen der Wahrheit (L’essenza della verità), ed. it. a
cura di Franco Volpi, Mondadori, Milano 2010, p. 33.
                    
    





    
	[24] 
                     Così come ne parla H. Arendt nel suo lavoro
giovanile 
Il concetto di amore in Agostino, a cura di Laura Boella,
Se, Milano 2004, in cui l’autrice dice: «Nella 
dilectio che scaturisce da questo ordine la negazione di
sé pseudo-cristiana diventa reale ed effettiva; essa determina la
vita umana, che nella 
caritas è assoggettata al 
summum bonum», p. 49.
                    
    





    
	[25] 
                     Si veda tutto il capitolo terzo, «Ordinata
dilectio», in 
Il concetto di amore in Agostino, cit., pp. 48-53. Anche
nel 
De Civitate Dei, XIV, VII, 2, troviamo argomenti dedicati
all’amore e all’affetto biblico, nell’edizione della Città Nuova,
Roma 1997, pp. 695-696.
                    
    





    
	[26] 
                     Questi riferimenti si trovano in J.-P. de
Caussade, 
L’abbandono alla divina provvidenza, San Paolo, Cinisello
Balsamo (MI) 1986. Il testo di Padre de Caussade fu pubblicato per
la prima volta nel 1861, ma il manoscritto originale risale
probabilmente al 1731 quando le suore Visitandine di Nancy lo
trasmisero dopo averlo ricevuto dal padre gesuita, che era stato
chiamato in Lorena per partecipare alla missione dell’ordine.
                    
    





    
	[27] 
                     Nella Prefazione a 
Società e cultura, II volume, cit., p. VII, datata 11
novembre 1968.
                    
    





    
	[28] 
                     Per un confronto allargato con il pensiero
heideggeriano rinviamo ai seguenti volumi di critica filosofica: E.
Mazzarella, 
Ermeneutica dell’effettività. Prospettive ontiche
dell’ontologia heideggeriana, Guida Editore, Napoli 2001; K.
Löwith, 
Saggi su Heidegger, Se, Milano 2006; A. Fabris, A. Cimino,

Heidegger, Carocci, Roma 2009, in particolare il cap. II,
«Ontologia. L’indagine della vita cristiana»; J. Derrida, 
Dello spirito. Heidegger e la questione, Se, Milano 2010; 
C. Esposito, 
Heidegger, Il Mulino, Bologna 2013. Del primo Heidegger
non vanno trascurati l’
Ontologie (
Hermeneutik der Faktizität), trad. it. 
Ontologia. Ermeneutica della effettività, a cura di
Eugenio Mazzarella, Guida, Napoli 1998 e 
Fenomenologia della vita religiosa (
Phänomenologie des religiösen Lebens), a cura di Franco
Volpi, Adelphi, Milano 2003. Sulla 
mistica dell’abbandono vanno consultati il 
Trattato dell’amore di Dio, di N. Malebranche, con testo
francese a fronte, Rusconi, Milano 1997; di J. Marechal, che
Filippone-Thaulero conosceva approfonditamente, in particolare si
vedano 
Il punto di partenza della metafisica. Il tomismo di fronte
alla filosofia critica, con la presentazione di Virgilio
Melchiorre, Vita e Pensiero, Milano 1995, e 
Psicologia e mistica. Studi sulla psicologia dei mistici,
a cura di Domenico Bosco, Morcelliana, Brescia 2012. Un altro
confronto interessante, questa volta 
post mortem, è quello con la filosofia mistica di S. Weil,
che sappiamo Filippone-Thaulero legge già nel periodo di studi
universitari, di cui consigliamo in particolare 
Attesa di Dio. Obbedire al tempo, nella prefazione di
Laura Boella, Rusconi, Milano 1996, e 
L’ombra e la grazia, trad. di Franco Fortini, con testo a
fronte, Bompiani, Milano 2002.
                    
    





    
	[29] 
                     Un contributo interessante alla sociologia
della conoscenza che predilige l’analisi pre-teoretica della «vita
quotidiana» è offerto dal classico studio di P.L. Berger, T.
Luckmann, 
La realtà come costruzione sociale, Il Mulino, Bologna
1969. Gli autori riferiscono che inizialmente «la sociologia della
conoscenza deve anzitutto occuparsi di quello che la gente
“conosce” come “realtà” nella vita quotidiana a livello
pre-teoretico o non-teoretico. In altre parole, il principale
centro di interesse della sociologia della conoscenza deve essere
la “conoscenza” del senso comune piuttosto che delle idee», p. 32.
Ma il lavoro dei due studiosi non va al di là di una visione
dicotomica dei momenti costitutivi della vita sociale, che sono:
l’esteriorizzazione, l’oggettivazione e l’interiorizzazione.
                    
    





    
	[30] 
                     In una lettera inviata da Münster a Sabino
Acquaviva il 23 ottobre 1964, Filippone-Thaulero riferisce dei suoi
progressi nel campo della sociologia della cultura, pur lamentando
(a causa del prolungarsi degli studi scheleriani) la difficoltà di
non aver potuto allargare gli argomenti delle sue lezioni oltre
alcuni grandi classici, come M. Weber e A. Weber, A. Toynbee e O.
Spengler, E. Cassirer e W. Stark. Per questo motivo crediamo che,
nonostante la lunga militanza in questo ambito di studi, Thaulero
non possa essere considerato in senso tecnico un sociologo «puro».
                    
    





    
	[31] 
                     Questi riferimenti si possono leggere nel
saggio «Scienze sociali e sociologia», presente in questo volume,
alle pp. 311-334. È necessario precisare che nel saggio in
questione Filippone-Thaulero compie un interessante excursus sulla
nascita del pensiero moderno, partendo dagli studi di Cassirer, dal
saggio di Maritain (lettore di Lutero) e dall’idea di Rousseau
sulla «religione civile» (
Contratto sociale), rifiutata nettamente per le
implicazioni distorcenti che conseguono alla riduzione della
religione a puro «gioco» politico-sociale.
                    
    





    
	[32] 
                     In M. Weber, 
Il lavoro intellettuale come professione (titolo orig. 
Politik als Beruf, 
Wissenschaft als Beruf), intr. di Delio Cantimori,
Einaudi, Torino 1980, p. 31. Anche nell’ambito politico la
situazione non è migliore, in quanto l’affermazione dello stato
monopolista («monopolio della violenza fisica legittima come mezzo
per l’esercizio della sovranità») e di «politici di professione»
porta diritto verso esiti potenzialmente autoritari in quanto «la
direzione dei partiti da parte di capi plebiscitari determina la
rinuncia dei seguaci alla propria anima (
Entseelung), o, per dir così, la loro proletarizzazione
spirituale». p. 98.
                    
    





    
	[33] 
                     Per un’ampia rassegna dei temi evidenziati si
veda il volume 
Dialettica e positivismo in sociologia, con l’introd. di
T.W. Adorno, e altri saggi di K.R. Popper, R. Dahrendorf, J.
Habermas, H. Albert, H. Pilot, in edizione italiana presso Einaudi,
Torino 1972. Il dibattito riporta gli interventi dei relatori al
Congresso della Società tedesca di Sociologia che si tenne a
Tübingen nel 1961.
                    
    





    
	[34] 
                     Nel saggio presente in questo volume,
«Conoscenza e sociologia», pp. 414-450.
                    
    





    
	[35] 
                     
Ibid., p. 414.
                    
    





    
	[36] 
                     
Ibid., p. 429.
                    
    





    
	[37] 
                     
Ibid., p. 425.
                    
    





    
	[38] 
                     
Ibid., p. 437. Queste preoccupazioni sono esternate da
Thaulero a Padre A.F. Morlion, fondatore dell’Università
Internazionale di Studi sociali “Pro-Deo”, in una lettera datata 20
gennaio 1970, nella quale, illustrando i punti salienti del saggio
«Il problema di un’antropologia filosofica», pubblicato sulla
Rivista di Sociologia della stessa università, n. 17, e riportato
ora in questo volume, chiarisce gli equivoci ancora esistenti sul
concetto di «cultura» come «prodotto» dello spirito umano, accanto
ai problemi specifici della conoscenza filosofica. Per questo
motivo le implicazioni metafisico-morali della 
conoscenza filosofica non vanno confuse con le dinamiche
della 
coscienza sensibile-oggettiva. 
                    
    






        

    









« Con » e « oltre » il pensiero di Max Scheler




Le relazioni presentate da Giovanni Ferretti, Vittorio Mathieu,
Mario D’Addio, Giuseppe Riconda, Antimo Negri e Tito Perlini ai
convegni di studio del 2003/2004 tracciano esaurientemente il
profilo filosofico di Vincenzo Filippone-Thaulero, quasi totalmente
dedicato agli studi su Max Scheler. Risale al 1967 la prima
recensione assoluta sul volume dedicato a Società e cultura nel
pensiero di Max Scheler (1963), pubblicata da Giovanni
Ferretti sulla «Rivista di Filosofia Neoscolastica» [1] . Il giudizio è
sostanzialmente positivo, sono messi in evidenza le novità
introdotte dalla lettura proposta da Filippone-Thaulero sul
pensatore tedesco all’inizio degli anni Sessanta e i rilievi
critici mossi al filosofo rosetano riguardano l’eccessivo valore
attribuito alla radicalizzazione della «correlazione duale
spirito-oggettività», in particolare nello Scheler del terzo
periodo [2] .

La recensione di Ferretti ribadisce fin dall’inizio
l’impostazione del lavoro svolto su Scheler e le condizioni stesse
in cui ha operato Filippone-Thaulero: «Dopo una prima parte, in cui
si tenta una presentazione unitaria del pensiero scheleriano (pp.
1-121), il volume contiene una seconda parte dedicata al “primo”
Scheler (123-510), e cioè agli scritti che culminano nella
compilazione del Formalismus (1916). Il secondo volume
preannunciato dovrà trattare degli ulteriori sviluppi del pensiero
scheleriano, e cioè del “secondo” Scheler, che è visto culminare in
Vom Ewigen im Menschen (1921), e del “terzo” Scheler,
rappresentato dall’ultimo svolgimento del suo pensiero dopo il
1922. Il lavoro, che si presenta come il più vasto studio italiano
dedicato finora al filosofo tedesco, è ugualmente impegnato
nell’analisi dell’opera di Scheler, che l’autore mostra di
conoscere molto bene e in cui quindi sa muoversi con agilità, come
pure nella discussione del problema del fondamento dell’ordine e
della gerarchia dei valori, in cui l’autore svolge e chiarifica il
suo proprio pensiero in continuo riferimento al testo scheleriano
che gli offre innumerevoli spunti di riflessione» [3] .

In che cosa consiste allora la novità del pensiero di
Filippone-Thaulero e perché abbiamo intitolato questo paragrafo «
Con» e « oltre» il pensiero di Max
Scheler? Perché i giudizi critici emersi fino a questo momento
risultano molto istruttivi ma insufficienti per delinearne un
profilo completo? Quale nuova prospettiva filosofica emerge dalla
lettura degli inediti e degli appunti lasciati dal filosofo? E in
sostanza, quale dialogo a distanza è possibile instaurare tra un
autore che finisce i suoi giorni prematuramente nel 1972 e i
maggiori interpreti di quella che oggi viene classificata come
filosofia post-fenomenologica? Abbiamo tentano questa lettura e la
proponiamo ai lettori consapevoli della difficoltà dell’impresa, ma
convinti dell’importanza di riscontri documentali in nostro
possesso. In particolare nei prossimi due volumi dell’ Opera
omnia verranno forniti ragguagli completi su questo aspetto
decisivo del pensiero di Filippone-Thaulero.

Come già detto in precedenza, Giovanni Ferretti ha denunziato il
programma del «rovesciamento» della fenomenologia che
Filippone-Thaulero aveva in mente studiando l’opera di Max Scheler.
Giuseppe Riconda ne dà conferma nel suo saggio del 2004 [4] , quando precisa «che
un’attività autocentrata che non conosca il momento della passività
non possa non avere esiti nichilistici è quanto è mostrato
chiaramente dagli sviluppi che fenomenologia ed esistenzialismo
(per quest’ultimo si pensi ad un certo tipo di ermeneutica) hanno
avuto in questo senso, sviluppi che evidenziano l’insufficienza di
fronte al nichilismo di “parole d’ordine” come ego
trascendentale, mondo della vita, tradizione
intesa in senso storicistico ecc… Solo il ricupero della
teorizzazione dell’uomo come originaria ed essenziale apertura
all’essere instaurata dall’essere stesso può portarci allo
svolgimento di una filosofia immune da questi pericoli» [5] . In tutte e tre le fasi del
pensiero di Scheler l’impianto fenomenologico non è messo
minimamente in discussione, «l’impianto fenomenologico di fondo
consistente nella tesi della correlazione essenziale tra gli atti
spirituali intenzionali e gli oggetti con cui essi si rapportano,
ossia le essenze ideali o derealizzate» non viene mai
meno. Filippone-Thaulero ha rilevato «la “messa tra parentesi”
husserliana, per cui la realtà o meno verso cui si è intenzionati
non si pone in primo piano, anzi, viene in qualche modo sospesa».
Il rischio di veder privata di ogni realtà questa dimensione
spirituale dell’uomo è evidente, «poiché, ad un certo punto, nella
terza fase del pensiero di Scheler, l’intenzionalità, che rimanda
ad un concetto di spirito come spontaneità, non potrà fare a meno
di cogliere nello spirito stesso una mancanza, una sorta di cavità
vuota, che si può rendere propriamente con un senso crescente di
quello che Scheler stesso definisce impotenza dello
spirito» [6] .

L’animale «deficitario» che chiamiamo «uomo» è caratterizzato
per Scheler dal dualismo spirito-pulsione (
Geist-Drang), in cui la mancanza di un solido ancoraggio
all’adattamento biologico con l’ambiente è compensato dalla
comparsa dell’intelligenza, che gli consente di costruirsi un mondo
a sé stante, sostanzialmente artificiale, costituito da riferimenti
culturali e dal supporto degli strumenti tecnologici [7] . Da questa intelligenza è
possibile muovere in direzione della scoperta di una classe di
valori non direttamente attinenti alla sfera biologica, ai valori
spirituali. Questa inaspettata inversione di tendenza presente in
natura costituisce l’unicità del genere umano all’interno della
millenaria evoluzione cosmica. Si potrebbe pensare a questa
«eccentricità», a questa «eccedenza», come a un difetto-malattia
(Nietzsche). In realtà non è così. Questo universo di valori,
suddiviso gerarchicamente (dai valori vitali a quelli psichici e
spirituali), conduce al centro stesso della persona umana,
all’ ordo amoris [8] , alla
missione specifica che appartiene solo all’uomo, sconosciuta al
resto dell’universo dei viventi.

A differenza del pensiero classico, in cui l’amore segue un
movimento ascensivo, dall’inferiore al superiore, un pensiero che è
alla ricerca di una verità capace di confortare il bisogno di
conoscenza emergente nell’uomo, nel messaggio cristiano è presente
il movimento opposto, dall’alto verso il basso, attraverso la
modalità della donazione divina. Qui è Dio a muoversi verso l’uomo,
a cominciare dalla creazione del mondo. Questo atto di amore di Dio
fa passare in secondo piano l’atto spontaneo della conoscenza
umana. Scheler è convinto del primato dell’amore sulla conoscenza
[9] . Come aveva scritto in
Ordo amoris, l’uomo «ancor prima di essere un ens
cogitans o un ens volens, è un ens amans»
[10] . L’amore non è in
contrasto con l’intelligenza, non l’acceca, anzi la rafforza e la
orienta nella sua azione conoscitiva. Filippone-Thaulero riconosce
il merito di Scheler, cioè quello di aver rivalutato questa
dimensione dell’essere umano a partire dalla riconsiderazione della
vita emotiva. Però non nasconde che lo scopo del pensatore tedesco
è rivolto unicamente ad avvalorare il significato dell’amore
cristiano che «dischiude il valore dell’oggetto in quanto è un moto
intenzionale in cui i valori stessi divengono accessibili agli atti
emotivi» [11] . In un ideale
confronto con l’ amor Dei intellectualis di Spinoza, nella
posizione di Scheler la divaricazione tra «amore» e «conoscenza»
finisce per distaccare ancor di più il «mondo dei valori» dalla
«realtà dell’essere» [12] .

Antimo Negri insiste su questo aspetto del pensiero scheleriano,
estendendolo a quello di Filippone-Thaulero: «Un “autore”… sempre
in bilico tra il suo essere Einzelperson e
Gesamtperson, della responsabilità di vivere un’autentica
vita cristiana; speculativamente attinge l’orizzonte di un
personalismo severamente religioso che spinge all’esilio dal mondo
degli uomini e delle cose e valorizza al massimo, quand’anche non
assolutizzi, facendo di lui una “persona per sé”, un “individuo
sussistente”, un “monaco”, un eremita, un anacoreta, il suo
rapporto con Dio» [13] .
Probabilmente l’autore di questo giudizio deve aver ricevuto una
forte impressione dalla lettura delle poesie mistiche di Thaulero,
in particolare Il Monastero, che apre simbolicamente la
raccolta Non è perduto il segno. Però ci sembra che
l’immagine di un pensatore-poeta che si fa anacoreta ed eremita,
quasi a tracciare una linea di separazione netta tra sé e il mondo
per rimanere accanto al «suo Dio», colga solo un aspetto della
personalità di Filippone-Thaulero. Piuttosto possiamo vedere in
questa «persona per sé», sussistente a causa di Dio, una proiezione
della Lettera ai Galati di San Paolo, in particolare l’appello alla
«verità del vangelo» come a quel valore assoluto che non ammette
mediazioni con l’ambiente storico-sociale nel quale è pur inserito
e che fa «sussistere» l’uomo in conseguenza della morte di Gesù per
gli uomini che partecipano alla sua sofferenza-salvezza (Gal 2,
19-20) [14] . Questo rilievo non
è irrilevante all’interno del discorso generale che abbiamo fin qui
delineato.

La ricerca della vicinanza a Dio, un Dio cercato-trovato
principalmente nell’esistenza religiosa, è quello di un
principio-Origine che in primo luogo cerca e trova l’uomo. Allora
il desiderio del volto di Dio, lo stare faccia a faccia con Lui
(anticipato nella visione religiosa dell’uomo), nonché
nell’attività conoscitiva e creativa, tende a svelare il mistero
della nostra esistenza, non perché lo si voglia custodire
gelosamente per sé, in modo individualistico. In Filippone-Thaulero
primeggia un’etica della condivisione, della partecipazione
solidale, che potremmo chiamare, nel linguaggio di Lévinas,
metafisica del «volto dell’Altro», da cui può prendere l’avvio una
vita sociale autentica che si rispetti [15] .

L’amore dell’Altro tramite Dio ha bisogno però di una iniziativa
dall’Alto, di una auto-comunicazione dell’Assoluto, di un Principio
scaturente, che nella tradizione cristiana viene spiegato con il
simbolo dell’Incarnazione messianica. Come sostiene Michel Henry,
per avvalorare l’ipotesi che la vita dell’uomo (in primo luogo il
suo vivere corporale) non si riduca ad un fatto evanescente,
astratto e illusorio, una autentica filosofia post-fenomenologica
deve saper «cogliere la Verità del cristianesimo nella sua
affermazione più sconvolgente, nell’Incarnazione» [16] . Se il metodo
fenomenologico, prosegue Henry, «è un procedimento di delucidazione
che mira a portare progressivamente in piena luce, davanti allo
sguardo del pensiero, nella “chiarezza dell’evidenza”, quanto sarà
così conosciuto in modo sicuro», il suo «superamento» o
«rovesciamento» consisterà nel risalire «alle cose stesse» ( Zu
dem Sachen selbst), secondo la formula husserliana (modificata
da Henry per evitare equivoci sul significato del termine
“apparenza”) del «tanto apparire, altrettanto essere». L’atto del
vedere ( videre) dev’essere distinto da quello del
«lasciar vedere in modo originario» ( videor), l’apparire
originario, il manifesto.

Nel pensiero di Jean-Luc Marion, Dato che. Saggio per una
fenomenologia della donazione [17] , il rovesciamento della
fenomenologia è perseguito secondo la formula «tanta riduzione,
altrettanta donazione». Scrive Marion: «L’amore non si dona se non
abbandonandosi, trasgredendo continuamente i limiti del proprio
dono, sino a trapiantarsi fuori di sé. La conseguenza è che questo
trasferimento dell’amore fuori di se stesso, trasferimento senza
fini né limiti, impedisce immediatamente che ci si lasci prendere
in una risposta, in una rappresentazione, in un idolo… l’amore
esclude l’idolo o, meglio, lo include sovvertendolo» [18] . L’indicazione di Marion è
chiara: il fenomeno della donazione è in realtà un sovvertimento
della conoscenza e dell’esistenza in quanto ci ricorda di tenerci a
debita distanza dal rischio di cadere in una filosofia dell’
idolo, che è da intendere come ogni operazione del
pensiero che pretenda di com- prendere, di afferrare e far
suo ciò che non può essere catturato. Quando Marion parla dei
«fenomeni saturi», in particolare del fenomeno per eccellenza della
rivelazione cristiana della carità gratuita di Dio, egli
allude alla dinamica di un «intendere» divino che è «specchio
visibile di uno sguardo invisibile». Il dato, la realtà esterna, la
natura esteriore possiedono – direbbe Filippone-Thaulero – il
vissuto di qualcosa che si lascia vedere, che appare di fronte a
noi, senza bisogno di dimostrazioni logico-deduttive. La realtà si
«mostra» per quella che è: ossia come fenomeno di donazione. Il suo
con-sistere è il rinvio a questa origine «nascosta», appunto
invisibile, che ha preso l’iniziativa una volta per sempre. Se
Marion ha in programma di rifondare il metodo fenomenologico,
tornando paradossalmente a Husserl, disarticolando il metodo della
«riduzione» fenomenologica del fondatore dalle sue evidenti
forzature, affinché il fenomeno possa mostrarsi per quello che è,
al di là dell’opera manipolatoria dell’Ego, in Filippone-Thaulero
l’avvertimento-consapevolezza del principio-Origine della donazione
di sé è inserito nelle stesse dinamiche del Da-sein
religioso. Se per Marion la donazione è contenuta nella cosiddetta
«piega del dato», poiché esiste pur sempre un rinvio asimmetrico,
enigmatico, al «prima da sé» (tenendosi ben lontano dal ricadere –
come egli dice – nella metafisica, senza però riuscirvi del tutto),
in Filippone-Thaulero essa è riconducibile a «due originarietà
frutto di una radicale apertura e di un suo consistere radicale.
Alla base di entrambi i momenti, originante e fondante, vi è il
Darsi semplice e reale che non si lascia includere né in una
originarietà né in un concetto. Piuttosto si lascia mediare da
entrambi. È chiaro che l’operare teoretico, il “pensare”, non può
più essere preso come la totalità di un operare spirituale; come è
chiaro che la prassi, il fare, non può più essere preso come
sviluppo vitale unilaterale, e determinante assoluta. Piuttosto è
una apertura all’originario, una conoscenza quella che autorizza
nel fare e nel pensare la “costruzione” complessa degli ethos e
delle visioni del mondo, delle culture» [19] .





















[1] Si
veda G. Ferretti, «Rivista di Filosofia Neoscolastica», LIX, Milano
1967, pp. 789-794. Dello stesso autore, il saggio «Vincenzo
Filippone-Thaulero interprete di Scheler», in Atti primo
Convegno 2003, cit., p. 71.




[2]
Dobbiamo ricordare che nel 1963 in Italia esisteva poco o nulla di
tradotto dell’opera scheleriana. Una prima scelta antologica,
intitolata La crisi dei valori, esce nel 1936 con una nota
introduttiva di A. Banfi; un’altra traduzione parziale è del 1941,
pubblicata sempre a Milano con il titolo Il pentimento;
invece Il formalismo nell’etica e l’etica materiale dei
valori esce in una edizione ridotta di appena cento pagine nel
1944 a Milano a cura di Giulio Alliney; poi, come dicevamo, più
niente fino agli anni Sessanta. Per quanto riguarda gli studi
critici, abbiamo una segnalazione di N. Bobbio, «La fenomenologia
secondo Max Scheler», in «Rivista di filosofia», 27, 1936; una
recensione di B. Croce, sul volume curato da Banfi, in «La
Critica», 2, 1936; di S. Vanni-Rovighi, «Filosofia e religione nel
pensiero di Max Scheler», in «Rivista di Filosofia Neoscolastica»,
suppl. 28, 1936; ancora N. Bobbio, «La personalità di Max Scheler»,
in «Rivista di filosofia», 29, 1938; E. Paci, «Nota sull’Etica di
Max Scheler», in «La Nuova Italia», 8, 1937; L. Stefanini,
Esistenzialismo emozionale, in Il momento
dell’educazione. Giudizio sull’esistenzialismo, Padova 1938;
M.F. Sciacca, Il problema di Dio e della religione nella
filosofia attuale [ Otto, Scheler,
Berdjaev], Brescia 1946; mentre gli studi più recenti
conosciuti da Filippone-Thaulero sono quelli di G. Pedroli, in
particolare: «Scheler e la vita emozionale», in «Filosofia», 2,
1951; Max Scheler. Dalla fenomenologia alla sociologia,
Torino 1952; «Scheler e l’analisi dell’uomo morale», in
«Filosofia», 3, 1952; C. Bernardi, «Il fondamento dell’obbligazione
morale», in «Rassegna di scienze filosofiche», 14, 1961; C.
Mazzantini, L’« irrazionalismo» nella
filosofia della religione. Con particolare riguardo a Max Scheler e
Rudolf Otto, in Aa. Vv., Il problema dell’esperienza
religiosa. Atti del XV convegno di studi filosofici tra professori
universitari, Gallarate 1960, Brescia 1961; U. Pellegrino,
Religione e metafisica in Max Scheler, in Studi di
filosofia e di storia della filosofia in onore di Francesco
Olgiati, Milano 1962; N. Taccone gallucci, Introduzione
all’etica del Bergson e dello Scheler, Lecce 1963. Queste
informazioni sono ricavate dalla Nota bibliografica aggiornata a
cura di Giancarlo Carosello nel volume di M. Scheler, Il
formalismo nell’etica e l’etica materiale dei valori, San
Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 1996. A fronte di questo panorama
povero di studi e di traduzioni di opere scheleriane, è da
aggiungere che Filippone-Thaulero ha dovuto operare di necessità un
confronto serrato, un «corpo a corpo» (sono parole di Giuseppe
Riconda), con il filosofo tedesco, leggendo in lingua originale i
testi fondamentali. La conoscenza di questa lingua risale agli anni
dell’infanzia in cui potè affinarla grazie alla presenza di
educatori in casa e successivamente con le lezioni di
perfezionamento all’Opus dei e durante il soggiorno di studi a
Zurigo. Quando agli inizi degli anni Sessanta è a Münster, in
Germania, legge Scheler in quella lingua compilando diverse
traduzioni di lavoro, alcune delle quali ancora conservate per
intero. Dopo aver tradotto e introdotto per l’editore Guida di
Napoli l’ Etica di N. Hartmann, era quasi sul punto di
completare nel 1972 la traduzione del Formalismus, ma come
abbiamo detto non fece in tempo. Un elenco parziale dei testi
scheleriani, conosciuti da Filippone-Thaulero, sono riportati nella
nota 2 di p. 175 di questo volume. Non va dimenticato che
nell’autunno del 1965 Filippone-Thaulero va a far visita a Maria
Scheler nella sua casa di Monaco di Baviera per presentare il suo
primo lavoro e prepararsi alla stesura del secondo volume.




[3]
L’appunto prezioso di Giovanni Ferretti mette in evidenza i tratti
fondamentali del lavoro di Filippone-Thaulero: 1. si tratta del
primo lavoro significativo prodotto in Italia su Max Scheler e,
nonostante sia passato quasi inosservato negli anni successivi, è
un’opera che fa da apripista; 2. è un lavoro monumentale, poiché i
due volumi complessivi delle due edizioni Giuffrè superano
abbondantemente le mille pagine; 3. si tratta di uno studio che
rispetta lo sviluppo cronologico del pensiero scheleriano,
suddiviso nei suoi tre periodi classici, ed è un commento puntuale,
potremmo dire pagina per pagina, delle opere di Scheler, di cui
vengono riportati alcuni brani scelti in traduzione (sua) nel
testo, con terminologia specifica in tedesco tra parentesi, quasi a
costituire un glossario enciclopedico del pensatore tedesco; 4.
Filippone-Thaulero scrive queste due opere sia per approfondire il
suo autore di riferimento, sia per chiarire il suo punto di vista,
che per molti aspetti diverge profondamente da Scheler. Noi
riteniamo molto istruttivi questi riscontri di Ferretti, perché
egli è considerato uno dei maggiori studiosi del pensiero
scheleriano, di cui ricordiamo almeno i saggi più noti: Max
Scheler I. Fenomenologia e antropologia
personalistica. II. Filosofia della religione, 2
Voll., Vita e Pensiero, Milano 1972 e di recente La
trascendenza dell’amore. Saggi su Max Scheler, Mimesis, Milano
2014.




[4] Ci
riferiamo a «Fenomenologia ed esistenzialismo nella ricerca
filosofica di Vincenzo Filippone-Thaulero», in Atti del
Convegno 2004, cit., pp. 81-92.




[5]
Ibid., p. 89.




[6] Le
frasi citate sono tratte dal saggio di T. Perlini, «Il “darsi
originario” nel pensiero di Vincenzo Filippone-Thaulero», in
Atti del Convegno 2004, cit., pp. 133-134. Mentre per
terzo periodo scheleriano si intende Die Stellung des Menschen
im Kosmos (1928), che si può leggere nell’edizione a cura di
G. Cusinato, La posizione dell’uomo nel cosmo, Franco
Angeli, Milano 2000. Mentre a p. 300 del presente volume, nel
saggio «Il problema del risentimento in Max Scheler», si afferma
quanto segue: «Ed è per questo che la libertà non consiste in un
dato autonomistico ma piuttosto in una avvertenza di
dipendenza da una risposta».




[7]
Scheler condivide questa visione di fondo assieme agli altri padri
della «antropologia filosofica» contemporanea, ossia Arnold Gehlen
e Helmut Plessner.




[8] Per la
comprensione di questa espressione agostiniana e pascaliana
(«l’ordre du coeur») rinviamo a M. Scheler, Ordo amoris,
Morcelliana, Brescia 2008. L’emergenza dell’ ordo amoris
all’interno della vita bio-psichica dell’uomo è conoscibile non
solamente dalla vita dell’intelletto ma anche dalla vita
emotiva, in quanto quest’ultima funge da vero e proprio
apriori valoriale afferente ad un cosmo oggettivo di
valori esistente in sé, indipendentemente dal numero ridotto o
elevato di esperienze compiute dall’uomo in questa direzione. Il
movimento «intenzionale» è già presente a livello del
sentire ( fühlen), che non deve essere confuso
con la passività del semplice percepire. I momenti
originari di questo «ordo amoris» sono l’ amore e
l’odio. Per queste e altre precisazioni si rinvia a M.
Scheler, Essenza e forme della simpatia ( Wesen und
Formen der Sympathie), a cura di Laura Boella, Franco Angeli,
Milano 2010. Si veda anche R. Bodei, Ordo amoris. Conflitti
terreni e felicità celeste, Il Mulino, Bologna 2005. Preziosi
riferimenti si trovano anche nell’opera di R. De Monticelli, in
particolare nel volume L’ordine del cuore. Etica e teoria del
sentire, pp. 200-202 e pp. 233-235, Garzanti, Milano 2003; più
diffusamente in La novità di ognuno. Persona e libertà,
pp. 276-281, Garzanti, Milano 2009, e con C. Conni, Ontologia
del nuovo. La rivoluzione fenomenologica e la ricerca oggi,
pp. 86-88, Bruno Mondadori, Milano 2008.




[9] Per un
confronto si veda di M. Scheler, Amore e conoscenza, (
Liebe und Erkenntnis, 1915), Morcelliana, Brescia
2009.




[10] In
Ordo amoris, cit., p. 71.




[11]
Nella introduzione di E. Simonotti a Amore e conoscenza,
cit., p. 20.




[12] Non
dimentichiamo che è lo stesso Scheler a rimarcare in Amore e
conoscenza, cit., il debito della dottrina tomista dal
platonismo d [...]
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