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UNA BELLEZZA OGGI PROBLEMATICA

Guardando al la stor ia del la nostra fede, s i  può faci lmente essere d’accordo con tant i
che hanno costatato come, al la f ine di  un’epoca carat ter izzata da un grande slancio
evangel izzatore,  r imangono sempre i  mart i r i ,  i  sant i  e l ’ar te qual i  test imoni autorevol i  e
convincent i  del la presenza dei  cr ist iani .  Vorrei  qui  far  vedere che la via pulchr i tudinis,
sotto l ’aspetto teologico-spir i tuale,  è i l  denominat ivo comune dei  sant i ,  dei  mart i r i  e
del l ’ar te.

Per questo r i tengo urgente accostarsi  a l la quest ione senza essere portat i  da una del le
mode cul tural i  d i  turno che spesso at t raversano la nostra Chiesa. Al le vol te s i  ha
infat t i  l ’ impressione che l ’evangel izzazione at tuale,  dopo aver raccol to prat icamente pochi
f rut t i  dal  suo sposal iz io con la f i losof ia e ancor meno da quel lo con le al t re scienze
umanist iche, cerchi  d i  togl iers i  da un certo imbarazzo cavalcando i l  tema del l ’ar te.  E già
un sempl ice discorso sul l ’ar te,  condi to di  tanta enfasi  sul la bel lezza, che al le vol te s i
sente fare da parte di  membri  del  c lero o del l ’episcopato,  r ivela la nostra incompetenza in
mater ia.  Mi sono trovato diverse vol te in c i rcostanze del  genere e ho potuto osservare lo
sgomento degl i  ar t is t i  present i  a l  sent i rs i  appel lare come “operator i  d i  bel lezza” – mentre
sappiamo che, nel la quasi  total i tà,  l ’ar te contemporanea non vuole s i tuarsi  a l l ’ interno del le
categor ie del la bel lezza, almeno del la bel lezza così come è stata intesa dagl i  scolast ic i ,
dal l ’ ideal ismo o dal  romant ic ismo. Ecco dunque che i l  pr imo discernimento r iguarda già
la pulchr i tudo ,  c iò che intendiamo con la categor ia di  “bel lezza”.  Un secondo l ivel lo di
discernimento toccherà di  conseguenza l ’ar te e un terzo l ’ “uso” del la bel lezza e del l ’ar te
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nel la Chiesa, nel l ’evangel izzazione, nel la catechesi… dunque nel l ’ambito del  cammino
spir i tuale.

Questo r isvegl io di  interesse e al lo stesso tempo questa mancanza di  competenza
affermano che nel l ’ambito educat ivo ecclesiale – nel l ’ i t inerar io di  formazione dei  seminar i ,
dei  noviz iat i… –, la bel lezza non è solo un “ i l lustre assente”,  ma qualcosa di  assolutamente
mancante dal  nostro or izzonte mentale e dal la nostra v is ione antropologica.  I  famosi
“ t rascendental i ”  da t roppo tempo non sono più una real tà uni ta,  ma si  sono sbr ic io lat i ,  e
nel la comprensione generale s i  assiste da secol i  ad un progressivo distacco del l ’ idea del
bel lo da quel la del  vero e del  bene: la quest ione del la ver i tà v iene col locata nel l ’ambito
di  un ontologismo che separa l ’essere dal la comunione, in un’esistenza frammentata dove
gl i  esser i  sono real tà indiv idual i  pr ima di  poter entrare in relazione gl i  uni  con gl i  a l t r i ;
i l  bene diventa faci lmente un et ic ismo, un moral ismo basato sul l ’ impegno del  soggetto,
e non l ’espressione di  una comunione con Colui  che possiede i l  bene; la bel lezza e
l ’ar te s i  t rasformano in una quest ione pr ivata i r r i levante,  decl inata soprat tut to sot to i l  suo
aspetto emot ivo,  passionale,  psicologico.  L ’arte diventa espressione non di  una bel lezza,
ma di  estet iche. Ma una vis ione profondamente spir i tuale e autent icamente cr ist iana del la
bel lezza trova la sua espressione in questa af fermazione di  Vladimir  Solov’ëv:  la bel lezza
è “ l ’ incarnazione in forme sensibi l i  d i  quel lo stesso contenuto ideale che pr ima di  ta le
incarnazione si  chiamava bene e ver i tà” . [1]

Data questa f rammentazione, dove la fede div iene un contenuto ideale che r imane
una propr ietà inter iore del lo spir i to,  del la sua volontà,  del  suo pensiero,  ma senza
“carne”,  costat iamo quel la “ impotenza del l ’ idea”[2]  che ha portato ad un crol lo così  veloce
del l ’ impalcatura cr ist iana nel  tessuto v i ta le ed esistenziale del  nostro tempo.

I  VARI ASPETTI DELLA BELLEZZA

Si può par lare del la bel lezza nel  senso classico,  c ioè di  una corr ispondenza del le forme
vis ib i l i ,  mater iche, al  loro corr ispett ivo ideale.  I l  l imi te di  questa bel lezza consiste nel
dare la precedenza al l ’ idea del la perfezione formale.  Sul la base di  ta le perfezione ideale
contemplata intel let tualmente,  possiamo adeguare, aggiustare,  correggere,  r icomporre
la real tà di  questo mondo. Per l ’ar te greca classica questo s igni f icava che l ’ar t is ta,
facendo una statua di  Afrodi te,  faceva emergere l ’ ideale non di  una part icolare donna
indiv iduale,  ma quel lo universale del  femmini le.  Ogni  donna poteva aspirare,  per così
dire,  a partecipare a questo ideale universale,  a diversi  gradi .  E c iascuno poteva così
avere un cr i ter io di  misurazione e di  confronto.  Nel la r iscoperta del  c lassico al  tempo
del r inascimento,  la quest ione del la bel lezza si  rovescia radicalmente.  Non si  t rat ta più
di  andare dal l ’ indiv iduale al l ’universale,  perché la Monna Lisa di  Leonardo da Vinci  e i
r i t rat t i  d i  Bel l in i  sono ormai ideal izzazioni  d i  soggett i  indiv idual i  precis i .  È l ’ indiv iduo che
è reso ideale nel la sua perfezione formale.  Evidentemente,  su questa scia,  s i  comincia
ad aggravare i l  d ivar io t ra i l  reale e l ’ ideale.  E s iccome l ’ ideale è normat ivo e basato
sul l ’ indiv iduo, questo paradigma ha condiz ionato per secol i  tante cose nel la nostra v i ta,
impostata propr io sul la r icerca del la perfezione indiv iduale.  Inter i  capi to l i  d i  teologia,  d i
spir i tual i tà,  d i  morale sono tut t i  improntat i  su questa v ia al  perfezionamento del l ’ indiv iduo,
dove l ’ ideal izzazione del la natura umana è stata presentata come una sorta di  norma
per i l  comportamento e la mental i tà.  Perciò ha cominciato a crearsi  un cr ist ianesimo che
fondamentalmente è opera del l ’uomo, dove l ’antropocentr ismo diventa i l  paradigma anche
del la fede: l ’uomo protagonista del la spir i tual i tà,  del la fede, del la conoscenza spir i tuale…
E questo è esattamente c iò che, insieme a tant i  a l t r i  aspett i  del la moderni tà,  sta crol lando
in questo nostro tempo. Su questa scia,  poiché tale bel lezza lavora soprat tut to sul la
forma, s i  enfat izza necessar iamente la quest ione del la mater ia e del  corpo. La corporei tà
acquista un valore autonomo, assoluto,  determinando i l  dual ismo i r r isol to t ra l ’ importanza
indiscussa del  corpo, del la forza,  del la bel lezza e i l  problema del  dolore,  del la sof ferenza,
del  fa l l imento,  del la morte.  Queste due real tà sono r imaste agl i  ant ipodi ,  e molte vol te s i
è cercato di  colmare l ’abisso tra di  loro solo con una sorta di  devozionismo, che tut tavia
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nutre solo i l  sent imento rel ig ioso, non l ’ intel l igenza del la fede, non lo st i le di  v i ta secondo
la fede.

E’  evidente inol t re che tale modo di  intendere la bel lezza ha susci tato la reazione
contrar ia:  invece di  adeguarsi  ad un ideale,  s i  è cercato di  far  vedere la bel lezza del la
real tà ta le e quale,  secondo un real ismo che talvol ta ha avuto aspett i  sempl icemente ot t ico
vis iv i ,  ta lvol ta social i ,  ta lvol ta pol i t ic i ,  ta lvol ta ha sempl icemente descr i t to la t ragedia
psichica del l ’uomo. Tra quest i  due estremi,  s i  è ver i f icato una sorta di  n ichi l ismo del la
bel lezza, di  sua corruzione. Infat t i ,  manifestare sempl icemente la carne del  mondo,
esporre i l  dolore,  i l  vuoto del  cuore e del l ’anima, versare al l ’esterno la confessione
del l ’uomo smarr i to,  of feso, ed esposto al  male non è bel lezza. Per la bel lezza ci  vuole una
dinamica, uno slancio,  un’apertura,  una tensione, la r ivelazione di  qualcosa di  super iore
a ciò che immediatamente s i  cogl ie.

La bel lezza per noi  cr ist iani  ha una dimensione cr istologica e pneumatologica.  E’  la carne
del  Logos. E i l  Logos non è un’ idea, ma una Persona che fa emergere la sua ver i tà come
Figl io del  Padre.  Perciò la sua carne non r imanda a qualche idea, ma dischiude una
relazione, i l  calore di  un amore personale che ci  unisce ad un’al t ra Persona. La bel lezza si
presenta immediatamente come comunione, come uni tà:  “chi  vede me vede i l  Padre” (Gv
14,9).  Questa af fermazione di  Cr isto cost i tu isce per noi  i l  cr i ter io di  d iscernimento sul la
bel lezza. La bel lezza signi f ica scopr i re dentro ad una real tà un’al t ra,  e t rovarsi  uni t i  con
quel la.  La bel lezza non si  può esaur i re su un unico piano e neppure cost i tu i re un sempl ice
r imando analogico ad una qualche real tà ideale super iore,  ma coinvolge in una comunione
relazionale.  “Voi  non conoscete né me né i l  Padre;  se conosceste me, conoscereste anche
i l  Padre mio” (Gv 8,19):  è la relazional i tà come comunione, come uni tà a cost i tu i re i l  cuore
del la bel lezza. Ma la relazione come uni tà t ra i l  Padre e i l  F ig l io è lo Spir i to Santo.  Perciò
lo Spir i to Santo prende dal  Figl io e ce lo annuncia,  c ioè apre a noi  questa comunione
con i l  Padre.  Al lora la bel lezza intesa, secondo Solov’ëv,  come carne del  vero e del  bene
signi f ica che i l  vero e i l  bene è la comunione del le Persone, perché è l ’amore del  Padre.
Infat t i  F lorenski j  espl ic i ta che “ la ver i tà manifestata è l ’amore. L’amore real izzato è la
bel lezza”. [3]  La bel lezza è la comunione che nel la real tà del la stor ia è donata come modo
di esistenza del la Chiesa. La bel lezza è ecclesiale,  perché è la comunione real izzata come
partecipazione al  modo di  v i ta del le Persone div ine.

LA BELLEZZA DELL’ARTE RACCHIUDE OGNI BELLEZZA DELLA VITA
DELL’UOMO

La bel lezza è dunque anzi tut to la v i ta stessa del la Chiesa. Ed espressione di  questa
vi ta a diversi  l ivel l i  è la creazione del la bel lezza. Nel l ’ar te,  ta le bel lezza rappresenta lo
stesso senso e la stessa perfezione che in quals iasi  a l t ro ambito del la v i ta.  Le grandi
epoche d’arte dei  cr ist iani  test imoniano che si  t rat ta di  un’arte essenziale e capace del la
r ivelazione del la presenza del  mistero.  La perfezione di  ta le arte consiste nel  presentare
questo mondo – come anche la f igura umana – nei  suoi  t rat t i  essenzial i ,  per rendere
vis ib i le l ’at teggiamento del la persona nel  suo compimento.  La persona si  compie nel la
relazione con Dio e con gl i  a l t r i .  Perciò i  gest i  sono pul i t i ,  i l  vol to essenziale e i l
corpo è espressione di  questa relazional i tà,  in modo che tut to espr ima lo spazio per
l ’ intervento di  Dio,  la sua discesa e manifestazione nel la persona. L’uomo nel la sua
fragi l i tà,  imperfezione e mortal i tà di  peccatore s i  apre con l ’ invocazione a Dio che r isponde
con la sua venuta,  agendo nel la persona per salvar la.  La f ragi l i tà del l ’uomo completato
dal l ’azione di  Dio – queste due real tà uni te espr imono la perfezione del l ’ar te del le grandi
epoche: i l  romanico, i l  pr imo bizant ino,  ecc… E questa perfezione, questa bel lezza,
racchiude i l  senso di  tut te le at t iv i tà del l ’uomo: lavoro,  famigl ia,  pol i t ica,  conoscenza, tut to
ciò che è umano si  compie come perfezione nel la sua div inoumanità.  Ciò che è dunque
la bel lezza nel l ’ar te lo è in ogni  aspetto del la v i ta del l ’uomo, propr io perché la bel lezza
intesa così espr ime quel la comunione al la v i ta div ina che è la sant i tà del la Chiesa e che
i  mart i r i  hanno test imoniato con i l  sangue.
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LA VIA PULCHRITUDINIS E GLI AMBITI FORMATIVI

Credo anzi tut to che vada r iscoperta una vera ecclesiologia comunionale,  i l  che signi f ica
r iprendere ser iamente tut ta la teologia,  la l i turgia,  la spir i tual i tà e la pastorale a part i re
del la comunione. Non possiamo avere una ecclesiologia di  comunione se insist iamo su
una teologia scient i f ica concettuale,  espressione del l ’ indiv iduo, dove la sostanza del le
cose diventa i l  contenuto ul t imo del la ver i tà senza che la comunione sia più cost i tut iva
del l ’essere (come è nel  Dio del la fede cr ist iana, i l  Dio t r in i tar io) ,  per cui  la conoscenza
diventa un’adaequat io t ra la res e un intel lectus post i  uno di  f ronte al l ’a l t ro.  Se le
nostre comunità cr ist iane non espr imeranno la bel lezza del la v i ta battesimale,  se non
diventeranno teofania at t raverso la nostra stessa umanità,  non susci teremo i l  desider io
per Dio e per la v i ta nel lo Spir i to Santo.  Perché ci  s iano queste comunità,  b isogna far sì
che i  nostr i  seminar ist i  e le nostre giovani  re l ig iose e rel ig iosi  s iano format i  partecipando
e maturando nel l ’ar te del la comunione, nel l ’ar te del la partecipazione al la v i ta del  Dio
tr ino che trasforma l ’ indiv iduo in “ ipostasi  ecclesiale”,  come si  espr imerebbe Ziz ioulas.
[4]  Se i  seminar i  e gl i  a l t r i  luoghi  format iv i  non diverranno luoghi  d i  ecclesial i tà,  luoghi
di  esper ienza del l ’amore pasquale che solo genera al la comunione fraterna, non giova
a nul la tanta enfasi  sul la preparazione cul turale e intel let tuale,  perché le persone che
usciranno da tal i  luoghi  non saranno in grado di  far  innamorare di  Dio,  mentre la forza del la
bel lezza consiste non nel la dimostrazione, ma nel la r ivelazione che af fascina ed at t i ra,
che “contagia”.

La bel lezza nel l ’ar te,  come af fermava Giovanni  Paolo I I ,  è v ia del la conoscenza, perché
è percezione unita del la total i tà e del la cat to l ic i tà del la v i ta.  Non va diment icato che in
or iente,  f ino ad oggi ,  i  grandi  temi teologic i  vengono svi luppat i  non solo concettualmente,
ma anche art ist icamente nel l ’ar te f igurat iva e nel la poesia.  I l  nostro i t inerar io di  studio
si  è r ivelato assolutamente insuff ic iente per la t rasmissione del la fede, perché soffre del
dual ismo tra una conoscenza concettuale,  che col loca la sua ver i tà dentro agl i  schemi del
l inguaggio e pone tut to i l  suo sforzo nel  voler costruire una teologia oggett iva e scient i f ica,
e la prassi ,  c ioè la concretezza del la v i ta.  Mentre l ’ar te non può per se stessa essere
separata dal la v i ta.  Dunque nel l ’ i t inerar io format ivo va certamente contemplata l ’ar te.

Non si  t rat ta sempl icemente di  inser i re la stor ia del l ’ar te nei  curr icula ,  ma di  fare una
let tura teologico-spir i tuale del l ’ar te.  Per questo c i  vogl iono persone preparate,  che non
vernic iano sempl icemente c iò che hanno imparato nel la facol tà di  stor ia del l ’ar te con
qualche impalcatura rel ig iosa. Si  t rat ta di  persone che hanno un discernimento sul la stor ia
del l ’ar te,  capaci  d i  a iutare a scopr i re i l  valore del l ’ar te popolare o di  un’arte grande come
l ’ar te c lassica,  sempre indicando le categor ie del la bel lezza che sta a monte di  un’epoca
o di  un’al t ra,  d i  un popolo o di  un al t ro,  in modo che le persone comincino ad essere
iniz iate al la dist inzione necessar ia t ra un’arte che susci ta ammirazione ( l ’ar te c lassica),
un’arte che dice qualcosa sul la fede e sui  suoi  contenut i  ( r inascimento e barocco) e inf ine
un’arte che susci ta l ’unione con Dio,  la preghiera,  una vi ta secondo Cristo e nel l ’umanità
di  Cr isto ( l ’ar te l i turgica).  Un’arte quindi  che è autent icamente l i turgica,  perché cont inua i l
d inamismo trasf igurante del  sacramento che la l i turgia celebra e pertanto è test imonianza
del la Chiesa, in maniera che le paret i  del l ’edi f ic io ecclesiale lavorate secondo una tale arte
siano l ’autor i t rat to del la Chiesa. L’arte l i turgica che si  manifesta sul le paret i  del l ’edi f ic io
sacro fa vedere la t rasf igurazione che i  sacrament i  e la l i turgia at tuano nel  mondo e nel la
stor ia.  Perciò i  cr ist iani  hanno considerato la bel lezza come espressione del la sant i tà,
mentre nel l ’epoca moderna la secolar izzazione è avvenuta anche perché la bel lezza è
stata considerata non come una dimensione indispensabi le del la sant i tà e del la sacral i tà,
ma come una dimensione del la r icchezza economica e dei  sent iment i  estet ic i  del  soggetto.

Se mettessimo in at to piccol i  passi  d i  cambiamento nel le nostre strut ture format ive,
certamente non avremmo spazi  l i turgic i  come quel l i  at tual i ,  espressione non solo di  una



- 5 -

grave secolar izzazione, ma anche di  una tragica superf ic ia l i tà del  c lero,  v i t t ima di  uno
spir i to postmoderno soggett iv ista,  dove ciascuno fa come gl i  pare.  Questo aspetto rende
part icolarmente preoccupante la s i tuazione nel le terre del le giovani  Chiese dove, negl i
u l t imi  decenni ,  lo spazio l i turgico sconfessa prat icamente c iò che i l  missionar io vuole
annunciare.  Le nostre chiese non sono lo spazio di  event i  l i turgic i  che scandiscono i l
r i tmo del la v i ta e disegnano le assi  portant i  d i  un’antropologia cr ist iana. Ad esempio,
di f f ic i lmente v i  t roviamo marcat i  i  passaggi  necessar i  dal  bat tesimo al l ’eucar ist ia,  dal la
pur i f icazione al la comunione.

La bel lezza si  crea quando la mater ia del  mondo accogl ie la forza,  l ’energia,  la luce
del la comunione. Quando una persona vuole espr imere l ’amore che sente per un al t ro,
l ’amiciz ia che lo lega ad un al t ro e prende una real tà del  mondo per farne dono a quel la
persona, la mater ia s i  t rasf igura.  Questa azione, che di  per sé è un’azione art ist ica sul la
mater ia del  mondo, partecipa del l ’azione di  Dio sul la mater ia del  mondo nel  sacramento.
Lo sfondo sul  quale va capi ta la creazione art ist ica è pertanto l ’eucar ist ia,  dove la
mater ia del  mondo, t ramite i l  lavoro del l ’uomo e la discesa del lo Spir i to,  d iventa apertura
per accogl iere l ’ intervento di  Cr isto.  Bisogna smettere di  pensare al l ’ar t is ta in un modo
romant ico,  r inascimentale,  come qualcosa di  straordinar io.  L ’ar te intesa in questo senso
è f in i ta.  Siamo al l ’ in iz io di  un’epoca in cui  d i  nuovo si  intenderà l ’ar te come un serviz io,
come tante al t re at t iv i tà del l ’uomo, un serviz io che partecipa, con la sua missione, al la
trasf igurazione del  mondo, del l ’uomo e del la stor ia.  Se vogl iamo che tale mental i tà s i
radichi  in mezzo a noi ,  occorre essere preoccupat i  che nei  nostr i  ambit i  format iv i  c i  s ia
davvero l ’amore. Se non c’è l ’amore, non c’è la forza del la creat iv i tà,  perché nessuno
cambierà l ’aspetto di  un pugno di  terra,  povera mater ia del  mondo, per sorprendere l ’a l t ro,
per ral legrar lo,  per dirgl i  la sua amiciz ia.  Dobbiamo inol t re avere un l inguaggio teologico
profondamente s imbol ico nel  senso patr ist ico,  e dunque l i turgico,  un l inguaggio che chi
fa passare per le sue mani la mater ia del  mondo capisce molto bene. I l  lavoro manuale è
assai  importante per una mental i tà s imbol ica.  Quando una cul tura o una civ i l tà non r iesce
più a tenere insieme nel  cuore l ’ intel let to e le mani,  è al l ’ in iz io del  suo decl ino.

CONCLUSIONE

Per una via pulchr i tudinis va dunque recuperato i l  v issuto,  un v issuto che sia bel lezza.
Dunque oggi  la domanda sul l ’evangel izzazione è la domanda su noi  cr ist iani ,  sul la nostra
capaci tà di  “susci tare” l ’appet i to per la v i ta nuova. E questa forza at t rat t iva va insieme
al lo st i le di  v i ta,  a l l ’ intel l igenza di  questa v i ta che crea una cul tura e ad una bel lezza
che è espressione di  ta le v i ta nel  suo spazio,  dunque che si  espr ime nel l ’archi tet tura
e in tut te le art i .  Ma la precedenza è sempre al la v i ta.  Concluderei  con l ’esempio dei
tempi ant ichi ,  dove colui  che veniva in monastero dal  maestro del l ’af f resco per imparare
quest ’ar te portava con sé tut t i  g l i  s t rument i  e i  color i ,  pensando che i l  g iorno dopo avrebbe
cominciato a dipingere.  Ma i l  maestro prendeva strument i  e color i  e l i  chiudeva in un
armadio,  ammonendo i l  d iscepolo che l ’ar te non era anzi tut to quest ione di  tecnica,  ma di
v i ta.  E lo invi tava a partecipare con lu i  a l la v i ta,  d icendogl i  che, quando sarebbe stato già
capace di  v ivere la v i ta nuova, avrebbe trovato faci le anche espr imerla.  Al t r iment i  avrebbe
r ischiato di  t rasmettere un’apparenza vuota e deludente,  perché pr iva di  v i ta.
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