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CAPITOLO V

RIVELAZIONE CRISTIANA E PENSIERO BUDDHISTA

5.1 Approccio al dialogo col buddhismo

Il motivo per cui il nostro autore si è interessato ad un confronto aperto col fenomeno buddhista è da ravvisarsi nella dilagante influenza di quest’ultimo all’interno dei paesi di antica cultura cristiana, in modo particolare nel continente europeo.
 Se si osservano le grandi forme di religione della terra, si scorgerà che di fronte a quelle fondate biblicamente (giudaismo e cristianesimo), o influenzate dalla Bibbia (islam) si trova, come forma elevata di religione secolare, ormai soltanto quella buddhista. Essa si presenta come alternativa religiosa che, analogamente a quella neoplatonica, incontrata dai Padri, oggi provoca il cristianesimo ad una matura riflessione; là dove la fede cristiana rischia di divenire un retaggio religioso di tipo solamente tradizionale e superficiale, il Buddhismo, in virtù della sua forza culturale e religiosa, tende a scalzarlo e a minacciare dall’interno la sua peculiare assolutezza. Per i cristiani, dunque, nasce oggi, più che mai, l’esigenza di recuperare fortemente la dimensione di storicità, ritornando a considerare l’intramontabile esempio dei grandi Padri della Chiesa e degli antichi monaci, per apprendere da essi l’audacia e la coerenza di fede con cui reagirono all’analoga sfida posta dal metodo contemplativo dei Neoplatonici (anch’esso influenzato dall’India), apportandovi i necessari discernimenti critici e assimilandolo dopo averne fatto una trasformazione totale, esattamente come fecero per i concetti della filosofia greca, da essi utilizzati per esprimere i misteri trinitari e cristologici.
 A questo proposito Balthasar cita S. Agostino, nei cui epigoni troviamo in termini espliciti una forma di meditazione che si eleva alla trascendenza divina e che è qualitativamente diversa dalla meditazione 

orientale e dalla sua pretesa “trascendentale”. Per noi, quindi, il ritorno al metodo patristico non è certamente un’indagine retrospettiva nostalgica, ma piuttosto il recupero della nostra vera identità che rimotiva, con uno spirito critico, la dimensione dialogica della Chiesa del Terzo Millennio.

Analizzando i motivi principali che alimentano il bisogno della spiritualità orientale nei paesi cristiani, Balthasar sottolinea in prima istanza quel malessere causato dalla rapidissima espansione della tecnologia occidentale che ha repentinamente capovolto l’ottimismo dei secoli passati in un pessimismo per la vita presente, in un’angoscia sempre più frustrante per il futuro e nutre anche dubbi profondi sul senso dell’esistenza.
 Se per il buddhista, come abbiamo già ricordato, la vita è essenzialmente dolore e sofferenza, il senso dell’esistenza consiste nell’eliminazione di queste negatività, non certamente mediante la forma facile del suicidio, ma in una forma più seria e più etica, che consiste nel superamento e annichilimento della propria individualità.

Un altro motivo del crescente bisogno della spiritualità orientale nella nostra società è ravvisato da Balthasar nello spossante “stress” quotidiano, cui oggi soggiace l’uomo sovra-indaffarato, per cui egli cerca una ricompaginazione della propria personalità nei metodi di meditazione orientale; il rischio, tuttavia, sta proprio nell’assunzione a-critica di queste forme, per cui l’uomo occidentale fa poca distinzione tra i singoli metodi e le visioni religiose e filosofiche ivi soggiacenti.

Per lui essi sono l’offerta di una distensione di un trovar pace mettendo da parte tutti i contenuti finiti, per pervenire ad un “vuoto” che però a mala pena sarà confrontabile con ciò che il Buddhismo zen intende con la sua idea del Vuoto, per non dire della “grande Illuminazione”. Per l’uomo occidentale è sufficiente una pausa psicologicamente distensiva, che egli vive come religiosamente significativa, mentre per il buddhista si tratta della decisiva esperienze metafisica

I maestri orientali, infatti, a buon diritto, dubitano che l’uomo occidentale, fortemente condizionato dalla sua “personalità”, sempre in preda all’efficientismo, possa mai essere in grado di autentica spersonalizzazione, per dare più spazio alla dimensione dello spirito.

Come terzo ed ultimo motivo, che accresce tale bisogno di spiritualità orientale

nella nostra società, Balthasar indica le prese di distanza dalla verità cristiana la quale viene percepita più come un insieme di “articoli di fede”, in nessun caso riconducibili ad un centro unitario, e non piuttosto come la scoperta di un dono, quello di Cristo “unico salvatore del mondo”, che porta l’esistenza personale ad essere sempre più umana.

Tale stato di confusione, ci ricorda il nostro autore, è incrementato dalla frammentarietà del sapere teologico, il quale, anziché esercitare la “diaconia della verità”, in modo tale da renderla più vicina al genere umano mediante l’impiego di un linguaggio universale, si è arroccato a delle speculazioni chimeriche per soli adepti, del tutto avulse dalle domande di senso che caratterizzano il percorso dell’esistenza umana. La reazione a questo stato di confusione ha determinato, quindi, un’attenzione sempre crescente, dell’uomo post-moderno, alla sapienza orientale, dove viene indicata e praticata la “via” semplice, decisamente opposta a quella cristiana, che va dalla molteplicità mondana disperdente, verso l’unità che tutto fonda. Inoltre se di questa “via” si afferma che non sarebbe affatto, come superficialmente si ritiene, fuga dal mondo, bensì che essa permetterebbe di vivere nel mondo come persone libere dal dolore e dalla sofferenza, per alcuni sarebbe davvero insensato esitare ancora nel seguire questa allettante offerta.

Balthasar ritiene che, di fronte agli atteggiamenti di superiorità intellettuale dell’hegelismo di “ogni colorazione”, il segnale di questa svolta è stato dato per primo da Schopenhauer, il quale ha esercitato un forte influsso su di un ampio pubblico borghese di lettori, lontano da interessi politici, imperiali, o socialisti. Non basta ricordare gli immediati suoi discepoli
, ma è necessario, sostiene il Nostro, seguire le ampie radici sotterranee di Schopenhauer e del suo interesse per l’Oriente in generale fino ai nostri giorni: «tutta l’opera giovanile di Reinohld Schneider è influenzata dal suo “maestro di vita” Schopenhauer, ed egli confessa apertamente che unicamente la persona di Gesù Cristo lo ha trattenuto dal passare al buddhismo»
. 

Altri esempi fornitici dal nostro autore sono quelli di Albert Schweitzer, il cui “rispetto della vita” ha coscientemente radici indiane, e Thomas Merton, il quale mettendosi alla ricerca delle più alte possibilità della contemplazione cristiana, malgrado una lunga esitazione, si fece incontro alla Advaita, la «Non-distinzione» (di soggetto e oggetto, Dio e Io). Balthasar, pur trascurando la lunga schiera di quei pensatori che dai confini occidentali dell’America guardavano oltre l’Oceano, verso l’India, non si esime, però, dal rievocare quegli europei che si sono addentrati seriamente ed approfonditamente nel pensiero indiano, soprattutto buddhista: Albert Cuttat
 e Hans Waldenfels.

Se da parte cristiana, come già abbiamo ricordato, il teologo di Basilea sostiene che ci debba essere un atteggiamento dialogico contrassegnato da grande apertura, ma anche da un profondo senso critico, da parte zen-buddhista, invece, è importante che venga tentato un serio dialogo col partner cristiano, così come ha fatto soprattutto l’antico maestro Kaij Nishitani
 e Masao Abe
.

5.2 Due forme diverse di meditazione

Dopo aver considerato l’importanza della kenosi cristologica nella tradizione cristiana e del Sunyata in quella buddhista, un ulteriore confronto dialogico tra le due tradizioni lo si potrebbe stabilire a partire dalla tematica della meditazione, che è un’esperienza comune all’uomo religioso, in quanto costituisce lo sviluppo delle virtualità più ricche del soggetto che tende a congiungersi con l’Assoluto.

Alla domanda su che cosa sia un’esperienza spirituale si può rispondere in molteplici modi; di tale esperienza, infatti, si può distinguere un triplice livello: l’esperienza in sé, la sua coscienza e la sua espressione. L’oggetto, poi, o il contenuto di tale esperienza può essere molto vario. La gamma dello “spirituale”, infatti, è 

molto ricca e quindi anche l’arco della sua esperienza. Può essere per esempio la percezione della propria interiorità, che si apre e riflette il cosmo e in qualche modo l’Assoluto; può essere la percezione dell’Assoluto colto sotto le categorie personali o impersonali
.

In questa sezione del nostro lavoro, partendo dall’apporto e dall’esperienza di von Balthasar, ci soffermeremo sull’incontro delle esperienze spirituali o del dialogo sull’esperienza religiosa. Occorre tener presente, innanzitutto, che il nostro autore si pronuncia su quest’argomento come teologo cristiano e solo in quanto tale. Egli ha, come ogni cristiano che si sforza di vivere con coerenza la sua fede, alcune esperienze di fede imprescindibili, che hanno segnato indelebilmente la sua esperienza cristiana; nessuna esperienza, invece, nel campo delle meditazioni non cristiane.

Da un certo punto di vista, questo confronto dialogico potrebbe risultare limitato, tanto più se si considera che la meditazione orientale dispone di un numero superiore di conoscenze e di tecniche rispetto a quella cristiana
. Nonostante questo limitato punto di partenza, è di competenza del teologo cristiano avanzare alcune riflessioni sul rapporto tra meditazione cristiana e non cristiana, soprattutto in base all’autoinserimento della meditazione, e delle relative tecniche, nei due campi.

Jacques Albert Cuttat
 ha posto la questione decisiva sui valori supremi nelle due sfere ed è arrivato a stabilire che, a colui che pratica la meditazione orientale, e raggiunge il grado supremo di illuminazione (che si caratterizza come il supremo tipo religioso), non può essere contrapposto, in ambito cristiano, il “mistico” (ad esempio Eckhart o Giovanni della Croce) come il supremo tipo religioso col quale istituire un paragone, bensì il santo che, pur essendo un uomo dalle nobili virtù, può anche non essere un mistico. 

Se ciò è vero, dice Balthasar, allora il teologo è autorizzato a porre due domande fondamentali: in primo luogo, come può essere giudicata, dal punto di vista cristiano, l’elevazione di un maestro di meditazione a supremo valore umano- religioso, «ciò che evidentemente è in connessione con una precisa visione del mondo e con una precisa metafisica?»
. La seconda domanda che porrà il teologo riguarderà la posizione religiosa che assumono nel cristianesimo i rispettivi metodi di meditazione, visto che in esso è contestata la scala di valori non cristiana in quanto tale. La risposta a questa seconda questione dipenderà dalla misura in cui le tecniche di meditazione extra cristiane sono indipendenti, o possono essere resi tali, dai fini ultimi che esse posseggono in una visione del mondo come quella del buddhismo.

Per quanto concerne la questione circa i valori supremi, sono possibili tre risposte, di cui solo la terza è oggetto di attenzione da parte di Balthasar.

La prima è quella delle visioni del mondo orientale disposte a riconoscere la via cristiana solo come una tra molte altre (cf. gli esperimenti di Rama Krishana), per cui la sua pretesa di assolutezza risulta inaccettabile.

La seconda risposta è quella offerta dalla storia delle religioni, la quale riconosce ad ogni forma religiosa i suoi propri valori, per poi tentare una sintesi, o almeno una visione d’insieme superiore ai singoli sistemi. Anche l’idea di una sintesi comprensiva di tutti i sistemi religiosi, non è teologicamente accettabile per la tradizione cristiana. Il cristiano, dice Balthasar, è chiamato a determinare il valore condizionato dell’intera visione del mondo orientale all’interno del valore assoluto della rivelazione cristiana e, in relativa indipendenza da ciò, ordinare i metodi di meditazione orientale
. A questo punto, sostiene il Nostro, si presentano le offerte più disparate.

Alcuni autori pensano di poter rendere utilizzabili i metodi dello Yoga, in quanto ideologicamente neutrali per ambedue i sistemi religiosi; per il fatto che storicamente provengono dall’oriente, i detti autori tentano una “deorientalizzazione” di questi metodi
. Altri, invece, spingendosi ancora oltre nel campo della filosofia della religione, oltre ai metodi, garantiscono un ulteriore scambio di contenuti
. Altri ancora rimangono fermi alla non riducibilità dei contenuti e perciò anche dei 

rispettivi metodi, benché constatino forti analogie tra metodi e vie cristiane ed extra cristiane, oppure delle volte, incoraggino l’uso di alcuni metodi orientali, dopo una salubre purificazione
. Per altri ancora le divergenze sono grandi a tal punto che chi sente la “vocazione” a meditare nell’ambito indiano, lo fa a partire dai più profondi misteri cristiani della Trinità e della figliolanza di Dio, per cui è inevitabile distinguere, nel modo più accurato, la possibilità di impiego dei metodi orientali. Per Balthasar, un posto di rilievo in questa problematica è stato occupato dal medico cristiano Carl Albrecht, il quale studiando con attenzione le dinamiche psicologiche e fenomenologiche del profondo, ha saputo delimitare correttamente l’autentica esperienza mistica (quella fondamentale cristiana) dagli altri fenomeni
.

Considerando il rapporto dell’uomo con Dio, all’interno della Rivelazione cristiana, come qualitativamente diverso e contemporaneamente includente gli altri, Balthasar, con il Cuttat, conclude che «sarà logicamente giusto considerare i metodi a ciò usati non neutrali, bensì determinati dalla particolarità del fenomeno. E tuttavia sarà anche logico parlare di una critica assunzione dell’intera spiritualità orientale insieme ai suoi metodi, dove sono da conservare fino alla fine sia il contrasto che la convergenza»
.

La preghiera cristiana, infatti, è sempre determinata dalla struttura della fede cristiana, nella quale risplende la verità stessa di Dio e della creatura, per questo essa si configura come dialogo personale, intimo e profondo tra l’uomo e Dio
. Essa esprime, quindi, la comunione delle creature redente con la vita intima delle Persone trinitarie. In questa comunione che si fonda sul battesimo e sull’eucaristia, fonte e culmine della vita della Chiesa, è implicato un atteggiamento di conversione, un esodo dall’io verso il Tu di Dio. La preghiera cristiana, quindi, è sempre nello stesso tempo autenticamente personale e comunitaria. Essa «rifugge da tecniche impersonali o incentrate sull’io, capaci di produrre automatismi nei quali l’orante resta prigioniero di uno spiritualismo intimista, incapace di un’apertura libera al Dio trascendente»
. Con 

l’attuale diffusione dei metodi orientali di meditazione nel mondo cristiano e nelle comunità ecclesiali, ci troviamo di fronte ad un acuto rinnovarsi del tentativo, non esente da rischi ed errori, di fondere la meditazione cristiana con quella non cristiana. Le proposte in questo senso, come più volte sottolinea il nostro autore, sono numerose e più o meno radicali: alcuni utilizzano metodi orientali solo ai fini di una preparazione psicofisica per una contemplazione realmente cristiana; altre, procedendo ancora oltre, cercano di generare, con diverse tecniche, esperienze spirituali analoghe a quelle di cui si parla in alcuni scritti di mistici cattolici; altre ancora, poi, collocano l’Assoluto impersonale, proprio della tradizione buddhista, sullo stesso piano della maestà di Dio, rivelata in Cristo, che si eleva al di sopra della realtà finita e, a tal fine, si servono di una “teologia negativa” che trascende ogni affermazione contenutistica su Dio, negando che le cose del mondo possono essere una traccia che rinvia all’infinità di Dio. Per questo propongono di abbandonare non solo la meditazione delle opere salvifiche che il Dio dell’Antica e della Nuova Alleanza ha compiuto nella storia, ma anche l’idea stessa del Dio uno e trino che è essenzialmente Amore incondizionato.

«Queste proposte o altre analoghe di armonizzazione tra meditazione cristiana e tecniche orientali dovranno essere continuamente vagliate con accurato discernimento di contenuti e di metodo, per evitare la caduta in un pernicioso sincretismo»
.

5.2.1 Le differenze
Prima di mettere in luce la singolarità dei metodi di meditazione orientale ed occidentale, Balthasar antepone una considerazione illuminante per il nostro argomento. Dovrebbe farci riflettere, afferma, il dato di fatto, ormai acquisito anche dai moderni studi esegetici, che nella Sacra Scrittura non viene mai data, in nessun passo, alcuna indicazione tecnica per la meditazione. Un riferimento piuttosto vago e 

indeterminato lo possiamo rilevare soltanto a partire dal “comandamento principale” dato da Dio al popolo d’Israele: «Ascolta, Israele: il Signore è il nostro Dio, il Signore è uno solo. Tu amerai il Signore tuo Dio con tutto il cuore, con tutta l’anima e con tutte le tue forze. Questi precetti che oggi ti do, ti siano fissi nel cuore; li inculcherai ai tuoi figli, ne parlerai quando sarai seduto a casa tua, quando camminerai per via, quando ti coricherai e quando ti alzerai. Te li legherai alla mano come un segno, ti saranno come un pendaglio tra gli occhi» (Dt 4, 6s.).

Lo sviluppo di questa prescrizione subirà un approfondimento in ciò che i salmi (cf. Sl 1, 2; 63, 7; 77, 13; 143, 5) chiamano “meditazione” e che significa concretamente una recitazione sommessa e ripetitiva di un passo della Scrittura. In qualche modo questa pratica continuerà nella preghiera di Gesù dell’esicasmo bizantino e fino ai racconti del pellegrino russo
.

È importante notare, a giudizio del Nostro, che anche Gesù non ha mai praticato esercizi di meditazione con i suoi discepoli; Egli insegna loro soltanto la preghiera dei figli, mediante la quale possono rivolgersi a Dio liberamente chiamandolo “Padre”.

La rivelazione biblica, però, pur non insegnando concretamente alcuna tecnica particolare, richiede naturalmente un “prendersi tempo per Dio”, il quale, nella Sua infinita libertà, ha rivelato nel Figlio «tutti i tesori della sapienza e della scienza di Dio», e soltanto in quell’Unico «vi abita la pienezza della divinità»
. Attraverso i secoli si sono moltiplicate, nella storia della Chiesa, le indicazioni sul come bisogna abbandonarsi e rispondere all’incondizionato amore di Dio, ma nessuna di esse si è mai cristallizzata in un metodo obbligatorio per il singolo.

Paragonando la mistica cristiana a quella non cristiana, von Balthasar, dunque, riconobbe fra di esse una certa “analogia” e somiglianza, in quanto in entrambe trova espressione un senso di dipendenza assoluta, nonché un’aspirazione a superare una distanza incolmabile. Ma le differenze sono ancora più evidenti. Se infatti nella mistica non cristiana l’essere umano cerca da solo una via all’Assoluto, in quella cristiana, come dicevamo, è Dio stesso che, spontaneamente e in maniera del tutto inaspettata, 

esce da sé per venirci a cercare nel Suo Verbo incarnato. La risposta umana all’iniziativa di Dio in «azione-parola» può consistere soltanto nell’ascolto e nella sequela. Le mistiche non cristiane, ed in particolare i metodi orientali, costituiscono, in definitiva, l’espressione ultima del desiderio naturale e del tentativo della persona di liberare l’io dal finito, in un tentativo di raggiungere l’Infinito. La mistica cristiana rappresenta una totale inversione di rotta: qui è il Dio vivente che esce da se stesso in cerca della persona; il Suo atteggiamento “estroverso” nei nostri confronti culmina nell’incarnazione del Verbo
.

Già in un testo precedente von Balthasar aveva scritto:

La mistica e le religioni naturali, in quanto espressione che parte dall’uomo e si volge a Dio, è, di sua intima necessità e senza che ci sia una ragione di riserva, un eros in fuga dalla terra, ascendente (aufsteigen) e sorvolante ((berfliegen) sulla terra, il quale però nella sua tensione a sorpassare tutto ciò che potrebbe servire da via a Dio e a non vedervi se non che non è Dio, è continuamente nel pericolo di perdere entrambi, sia il mondo che Dio. Il mondo perché non è Dio, e Dio perché non è il mondo, e perché Dio in tal modo, senza contributo di cosa alcuna del mondo, può essere esperito solo come Vuoto assoluto (Leere), come fondo senza fondo, come Nirvana
.
5.2.2 La meditazione orientale

In Oriente sussiste ancora, nel modo più chiaro e più rappresentativo per l’umanità contemporanea, ciò che una volta era patrimonio comune di tutti i popoli: il religioso come distintivo dell’umano; esso è delimitato da un punto di partenza e da un fine. «Se questo religioso resta legato alle sue fonti ausiliari, esso tende allora ad attribuire un carattere assoluto alle stesse circostanze della sua ricerca dell’Assoluto»
.

Il punto di partenza, per il nostro autore, è dato dalla fondamentale esperienza religiosa (di cui anche il mondo delle apparenze che ci circonda, e il nostro io empirico, è una parte) che non può elevarsi a realtà unica ed assoluta. La prima 

esperienza religiosa è quella di un abisso tra il fondamento primo e noi, di una dispersione di ciò che nel fondo è uno, di una alienazione (secondo Platone e Plotino noi viviamo in una regio dissimilitudinis) che significa anche mancanza di libertà ed “intreccio”. Se questa esperienza fluttuante viene posta come assoluto, allora, il “mondo delle apparizioni” diviene puro “velo” (maya), “l’intreccio” si configura come sciagura e il divenire eternamente fine a se stesso, rapporto senza via d’uscita (Sammara)
. È a partire da qui che, per Balthasar, irrompe la nostalgia religiosa del “cuore inquieto”, possibilmente sulle tracce di un essere che ha trovato una strada verso la libertà e la può trasmettere ad altri. «Si dà, allora, un methodos, un seguire (met) su una via (hodos) che è una “via dell’insegnamento” (dhamma-pada)»
. La via è – a sua volta assolutizzata – radicale: essa porta l’individuo dall’esteriorità superficiale e disperdente, all’interiorità che tutto ricompone, dal rumore della molteplicità nel silenzio dell’uno e seppellisce quanto è sparso e disorganizzato, perché possa scorrere la sorgente originaria. L’uomo che decide di incamminarsi per questa strada tracciata dalla “mistica” orientale, deve “esercitarsi” soprattutto praticando la continenza e la povertà che diventano condizioni fondamentali per favorire la meditazione. Lo scopo di tale esercizio sarà quello di “toccare”, incontrare, cioè entrare nella sfera dell’Assoluto, dell’inizio, del non-alienato, della casa d’origine e della eliminazione della dualità. «Assolutizzato nel Vedantismo di Schankara nell’advaitya (la “non-dualità”), oppure in altre formule (naturalmente in qualche modo sempre allo stadio di ricerca) dell’unificazione tra il più intimo dell’uomo (chiamato Atman o Purusha o con altro nome) con l’ultimamente onnicomprensivo (Brahman)»
.

In uno stadio previo, l’Assoluto può essere percepito con tratti tipicamente umani, ed è proprio in questo stadio che il singolo individuo può pregare ed entrare in relazione con la persona divina individuale. Ma dal momento che la “religione”, come apertura all’Assoluto a partire dall’umano, pensa ad una persona dotata delle stesse qualità della finitezza umana, questi tratti spiccatamente creaturali vengono a 

cadere nell’ultimo stadio, cioè quando l’uomo fa l’esperienza spersonalizzata della Realtà ultima. In questo contesto, perciò, si può solo parlare di una “colpa” (che è alla radice dell’alienazione e viene gradualmente superata con questa), mai però di “peccato” nei confronti di un Dio personale che intesse una relazione dialogico-personale con l’uomo.

Nella tradizione buddhista, quindi, per un esito positivo della meditazione sono consigliate alcune forme rituali: mettersi davanti ad un’immagine di Buddha, accendere delle candele, fare offerte, prostrazioni ecc.; tutto questo costituisce ancora un’introduzione alla meditazione vera e propria, è un modo di unificare lo spirito
 ed ha un valore simile alla posizione del corpo o al controllo del respiro. La pratica della meditazione esige condizioni esterne, come luogo, posizioni e svariate diete, ma allo stesso tempo esige anche condizioni interne come la retta intenzione. I metodi usati sono molteplici e si adattano al temperamento e al cammino percorso. La tradizione ne indica quaranta, come la meditazione sul cadavere, lo sviluppo degli atteggiamenti altruistici, il ricordo di Buddha e della sua dottrina, la fissazione di un punto o di un colore ecc. Il maestro è necessario soprattutto in questa prima tappa. La meditazione è la messa in opera degli ultimi tre fattori dell’Ottuplice Sentiero buddhista, cioè lo sforzo giusto, l’attenzione giusta e la concentrazione giusta. Evidentemente si presuppongono gli altri fattori ed in particolare i primi due, cioè la visione giusta e l’intenzione retta. Occorre anzitutto intravedere il cammino da percorrere ed avere l’intenzione corretta di impegnarsi. I maestri spirituali distinguono un doppio tipo di bh(van(, secondo l’intenzione dei praticanti. C’è una meditazione interessata e mondana, quando il meditante cerca vantaggi terrestri, rinascite felici o benessere psicologico, ma c’è anche una meditazione autentica e retta, quando il meditante si propone la liberazione perfetta oltrepassando la ricerca dei vantaggi psicologici o morali
.

Meditazione, dunque, nella tradizione buddhista, traduce il termine bh(van(, che significa progresso o sviluppo. Si tratta di uno sviluppo mentale, o meglio di una disciplina psicosomatica-spirituale. Con tale esercizio si cerca di sviluppare un’attenzione sempre più pura alla realtà quale si manifesta interiormente o esteriormente, e di ottenere una comprensione sempre più lucida del carattere “impermanente” e non sostanziale di tutta la realtà fenomenica. Da questa comprensione, come già dicevamo, deriva la consapevolezza del carattere doloroso di ogni esistenza e di conseguenza viene troncata la radice del desiderio che rende l’uomo prigioniero al vortice dell’esistenza. Attraverso la pratica della bh(van(, condotta efficacemente in tutte le sue fasi, il buddhista, dunque, ottiene o meglio si dispone alla liberazione definitiva e al Nirv(na.

Ci sono due tipi fondamentali di meditazione, che si diversificano secondo il fine proposto e i mezzi utilizzati.

1. Un primo tipo di meditazione è quella relativa allo sviluppo della tranquillità (samatha-bh(van() che è la ricerca e il raggiungimento della pacificazione e unificazione interiore. La tranquillità è un atteggiamento di concentrazione e di pace, che libera lo spirito da ogni attaccamento e da ogni obnubilamento. Tale tranquillità dà accesso agli stati chiamati Jh(na, che sono delle tappe preparatorie alla intuizione definitiva. Delle otto Jh(na, le prime quattro appartengono al mondo delle forme e le altre quattro a quello senza forma. Il fondamento di tale divisione è costituito dal soggetto scelto. Per esempio, entrano nella prima categoria la meditazione sulle cose ripugnanti e sulla benevolenza
; nella seconda categoria lo spazio illimitato, la coscienza illimitata, la non percezione. Il termine Jh(na ha dato origine al cinese Ch’an e al giapponese Zen, che sono scuole all’interno del Mah(y(na, centrate su metodi particolari di meditazione.

L’altro tipo di meditazione è chiamato sviluppo della visione profonda (vipassan(-bh(van() che ha come scopo la ricerca e il raggiungimento dell’intuizione sapienziale o della visione definitiva. Tale visione è come una luce interiore che appare improvvisamente e che fa percepire in modo intuitivo 

2. “l’impermanenza”, la miseria e la non sostanzialità di tutti i fenomeni corporali e mentali. Essa conduce al Nirv(na. Tale luce può emergere solo nell’attenzione vigilante e duratura di ciò che il meditante fa e prova, senza nessun ripiegamento egoistico su se stesso.

Ciò che è importante, per von Balthasar, è ribadire che i metodi orientali di meditazione non possono essere separati da una certa concezione del mondo. Essi furono concepiti e sviluppati per arrivare a dei fini pratici, che in questa Weltanschauung apparivano come le vie della salvezza per l’uomo perduto nel mondo e sviato lontano dalle realtà divine
. In quanto metodi, sono a tal punto dominati e, per così dire, impregnati dallo scopo da raggiungere, che non si può fare a meno di ammirare la loro logica e il loro adattamento al fine perseguito. Non è essenziale, per Balthasar, differenziare le diverse espressioni della religiosità orientale (brahmanismo, buddhismo, samkhya, induismo, ecc., come pure le differenti forme del buddhismo), ciò che importa, al nostro autore, è questo sottofondo comune che esse condividono con le mistiche del tardo ellenismo e in parte anche con quelle di origine musulmana. Si può sostenere, dunque, che la religiosità orientale è l’ultima e più raffinata espressione del tentativo dell’uomo, naturalmente religioso, per sfuggire alla prigione di questo mondo limitato e alla sua esistenza terrena, nello spazio e nel tempo, che non ha evidentemente nulla di divino, al fine – come dice Paolo – «di cercare Dio se potessero, forse, avvicinarsi a Lui e trovarlo» (At. 17, 27). Questo desiderio naturale di evadere dal finito è così profondamente ancorato nel cuore umano, che esso è «inquieto finché non riposa in Te», secondo la classica espressione di sant’Agostino, per cui Balthasar, a differenza di K. Barth, non lo accusa subito di titanismo e di “costruzione di torre di Babele” o di impresa presuntuosa per prendere d’assalto il cielo con i propri mezzi e impadronirsi “dell’esperienza” del “divino” e dell’Assoluto. Senza dubbio, ci ricorda il Nostro, questo peccato originale e personale di titanismo verrà presto a sovrapporsi alla mistica scalata del trono di Dio e sarà molto difficile, in concreto, separare le due sfere: quello che in un tale metodo proviene dal semplice desiderio di Dio nella creatura e quello che è impazienza e presunzione di voler cogliere da sé “il frutto dell’albero della vita”. «In queste invenzioni culturali dell’uomo nulla è, a priori, del tutto puro da questo eccesso di orgoglio (Hybris); anche la diffidenza dei Padri della Chiesa nei riguardi di tutta la cultura non cristiana era giustificata, in particolare quando si trattava di assumere alcuni elementi»
.

Il modo e la misura in cui “natura” e “peccato” possono interferire, evidenziano anche fino a che punto i metodi di meditazione, di cui stiamo trattando, testimoniano il bisogno dell’uomo di uscire dal mondo per trovare Dio. Questo bisogno induce a considerare lo stato finito di creatura come un’alienazione, una zavorra dell’Assoluto: l’essere della creatura, che è solo un’analogia, verrebbe interpretato come l’antitesi dell’Essere vero e assoluto, di conseguenza una pura apparenza attraverso la quale bisogna passare; ovvero, se ci si ostina a designare il contingente come dotato di “essere”, si dovrebbe qualificare allora l’Assoluto come il “non-essere” (Nirvana). Il finito deve superare i suoi limiti, negarli, abbandonarli dietro di sé per unirsi all’Assoluto. La pratica acquisizione di questo superamento (trascendenza) è la ragion d’essere di tutti i metodi di meditazione orientali.

È in questo senso che essi, per Balthasar, sono prettamente pagani, più esattamente post-pagani, cioè di un periodo del paganesimo in cui l’ingenua illusione di dèi personali che entrano in relazione con l’uomo, come suoi protettori o suoi alleati, e che possono essere influenzati da pratiche di preghiera (spesso magiche) è scomparsa: «soli rimangono ancora presenti questi due mondi del puro finito e del puro infinito»
. Così radicalizzata, questa situazione impone, per il Nostro, una soluzione pure radicale, che il “buddhista conseguente” accetta: la negazione del mondo per guadagnare “Dio”. Il mondo «Samsara», ritorno eterno e maledetto delle stesse cose, della “sete” mai estinta (t(na, la cristiana “concupiscenza”) il cui appagamento mediante beni finiti non può che suscitare una nuova sete, più perniciosa, in questa vita e in tutte quelle che seguiranno. La “sete” stessa, dunque, dev’essere negata e superata in una completa “assenza di passione” nei riguardi di tutto quello che è del mondo.

La rivelazione biblica, sostiene il teologo di Basilea, non è una forma alternativa alla religione appena descritta come base antropologica, bensì una risposta ad essa dall’alto. Tutto prende l’avvio dalla libera iniziativa di Dio e tutto (anche il mondo e l’io) è fondato da questa libera e disinteressata offerta d’amore. Alla luce di questa comprensione biblica, dunque, anche la colpa appare nella sua autentica veste di peccato, e l’autosvelamento di Dio come libera ed incondizionata grazia.

Il Dio di Abramo, di Mosè e di Cristo è il libero Creatore del mondo, che da Lui viene giudicato «molto buono», comunque esso possa apparire a noi
. Il suo essere diverso da Dio non è perciò a priori alienazione e inautenticità. «Dietro all’essere del creato, ed anche del mio “io”, c’è una volontà che lo sostiene e lo consolida, anche me e te, nel suo essere tale»
. Per Dio, dunque, il creato e l’essere personale dell’uomo, sono delle realtà amabili perché hanno in se stesse un valore ineguagliabile. Questa predilezione da parte di Dio, sostiene von Balthasar, dovrebbe indurre il creato, e in esso l’uomo in particolare, ad esprimere permanente gratitudine nei confronti di quella eterna Volontà che per amore tutto crea e sostiene con la Sua illimitata Provvidenza.

5.2.3 La specificità della meditazione cristiana
Quello che la religiosità pagana, giunta a questo stadio, non sa e non può sapere, è che l’iniziativa non è del finito che si muoverebbe verso l’immutabile Infinito, bensì del Dio vivente di Abramo, Isacco e Giacobbe, il quale soltanto per pura grazia si è messo in cammino verso l’uomo perduto in questo mondo finito. Il «Dio sconosciuto», che appariva come la «contraddizione» del mondo, davanti a Mosè svela il suo nome misterioso e, in questo incontro, s’impegna in un’Alleanza con il popolo da Lui scelto. È Lui stesso che pone le basi di quest’Alleanza, per cui in virtù di un tale legame, non c’è più ragione che tra Dio e l’uomo regni una contraddizione (quella del peccato si, ma non quella dell’essere); può esistere solo un legame, dice Balthasar, che, a partire dall’Alleanza conclusa, rivela pure la relazione del creato con il Creatore, del finito con l’Infinito
.

In virtù di tale legame tra Creatore e creato, “l’io” personale dell’uomo, che si sa accettato e amato “dall’Io” eterno, deve ultimamente accettarsi, scrive il Nostro, come «colui al quale Dio dice tu», in un rapporto personale assoluto che non si può confondere con il rapporto che la persona umana instaura con il suo simile. Il Dio sempre unico si rivolge a me con il mio nome unico e mi immette in una relazione di amore personale che è unica e irripetibile. Ciò, per Balthasar, sta a significare che il Dio biblico ha creato in vista della Sua rivelazione, per cui la creazione diviene il fondamento della Sua libera autocomunicazione
. La ricerca di Dio (trascendenza) da parte dell’uomo, dunque, costituisce la premessa insita nella creazione, secondo cui Dio può “venire” all’uomo, può essere da lui compreso e accettato. Se ciò è vero, allora, la vera apertura dell’uomo nei confronti di Dio non è un rinnegamento e una eliminazione della sua finitezza, bensì un rendersi libero e pronto per poter essere interamente afferrato e preso in possesso da Dio.

È a partire da questa comprensione che si rovescia, come già era avvenuto per Israele, il senso e, con esso, il metodo della meditazione. Quello che la meditazione (senza dubbio ancora rudimentale, ma nondimeno autentica) dell’Antica Alleanza (cf. Sl. 119) ha come contenuto è tutto ciò che viene da Dio all’uomo: istruzioni e comandamenti di Dio, le sue misericordie e i suoi giudizi (che sono ammirabili e degni di adorazione), le sue imprese già manifestate e le promesse di quelle future; è all’interno di tutto questo che il pio fedele vive, confuso nella riconoscenza. Il dono di Dio è così grande, colma tanto, che il pensiero di superarsi per arrivare a Dio (per giungere cioè “all’immortalità”) resta ancora estraneo all’Israele classico: Dio non ha piantato la Sua tenda fra le tende del popolo?

Tuttavia, questo movimento di Dio, al di là di ogni immaginazione del desiderio umano, si compie solo nell’Incarnazione del Suo Verbo. Con ciò, non solo Dio si è messo definitivamente dalla parte dell’uomo e non parla più “al di fuori o al di 

sopra”, ma rivolgendosi con un “Tu” umano ad un interlocutore personale può far conoscere ora, nel linguaggio proprio di tutto lo spessore dell’esistenza umana, la profondità della Sua divinità e il Suo eterno amore; questo fino alla “follia della croce”, che Gli impone di prendere su di Sé l’abbandono del Padre e di togliere il peccato-contraddizione di Dio, per poter in seguito, al di là della morte, risuscitando, diffondere nei cuori il Suo Spirito divino, facendoci intravedere nella fede il Mistero ultimo di Dio, cioè la Sua Trinità, Mistero che poteva essere rivelato solo mediante questa incarnazione del Figlio inviato dal Padre tramite lo Spirito
.

Il cristiano, come il buddhista, medita sul dramma della sofferenza umana nel mondo, dietro il quale c’è il peso della colpa, ma per il discepolo di Cristo questo dramma non lo si può annullare con la meditazione (come sgravio) e neppure con la famosa compassione di chi è diventato Buddha; fin quando ci sono nel mondo degli esseri che soffrono egli è chiamato a farsi carico delle loro angustie e, nella solidarietà, annunciare la Verità liberante di Cristo che promana dal Suo mistero pasquale. L’evento del Golgota, dunque, è qualcosa di decisamente originale rispetto alle altre visioni del mondo, della sofferenza umana e del male.

L’irripetibile Unicum cristiano, significato dalla morte in croce dell’Innocente, è l’assunzione vicaria su di Sé della colpa dell’umanità, è la solidarietà con la morte del peccatore che si era allontanato da Dio, ma con il fine di operare la sua riconciliazione e così la salvezza. Dal punto di vista cristiano, dunque, per Balthasar, non c’è via a Dio – sia essa “mistica” o di altro genere – che non rechi l’impronta dell’evento-croce
.

In rapporto all’AT, «Alleanza» in senso cristiano implica ormai qualcosa di decisamente nuovo. Se nell’Antica Alleanza la relazione reciproca di Jahvé e di Israele era stata così spesso rappresentata con l’immagine delle nozze, l’Incarnazione del Verbo e la sua unione con il nuovo Israele, la Chiesa, come suo «corpo» e sua «sposa», supera di tanto l’immagine vetero-testamentaria quanto viene superata la comune relazione dell’essere creato, uomo e donna (Ef. 5, 32, con rif. a Gn. 2, 24).

Qui l’Incarnazione significa la più alta e concreta realizzazione dell’amore; essa indica il tempo delle «Nozze», che ha il suo centro sulla croce, dove Cristo si lascia trafiggere dalla lancia del peccato del mondo, per dare ad esso i sacramenti del Suo corpo: l’acqua e il sangue
. Solo nella percezione di questo «ammirabile scambio» (come dicono i Padri), solo in questo irreversibile fatto storico e categoriale, «si vede, si sente e si tocca», e qui soltanto, secondo Giovanni, si rivela tutta la profondità del «Verbo di Vita». Soltanto nella riconciliazione eucaristica, dunque, la Chiesa, e in essa ogni suo membro, partecipa alla salutare fecondità della Parola divina per il mondo. Una Chiesa che non fosse «Sacramento per il mondo», ci ricorda Balthasar, cesserebbe di essere la Chiesa di Cristo.

La contemplazione cristiana (l’esempio dei santi ce lo mostra) è uno stupore senza fine, un’immersione nei misteri della «Nuova ed eterna Alleanza», non lo stupore di uno spettatore a teatro, ma l’ammirazione di colui che si trova in mezzo al dramma divino e liberamente vi prende parte. Nell’Eucarestia e nella Croce la contemplazione non può, dunque, accontentarsi di provare un’emozione davanti ad un avvenimento estraneo; dev’essere, invece, uno stupore interiore alla vista di quanto succede, come lo mostra l’immagine primitiva della «Chiesa immacolata, cattolica»: la Madre e la Sposa ritta ai piedi della croce. È qui, e non altrove, secondo il Nostro, che il contemplativo cristiano deve porsi, nella luce di questo avvenimento che è il polo universale di attrazione: le «Nozze dell’Agnello» (Ap. 19, 7); a partire dalla fecondità di questo grande mistero tutto il resto può diventare, allora, oggetto di meditazione: la vita terrena di Gesù in tutti i suoi particolari, la storia intera della salvezza e tutto ciò che nel mondo e in ogni vita ricorda l’incomprensibile grazia di Dio. L’adorazione, l’azione di grazie, l’intercessione, l’offerta di se stessi per l’opera salvifica di Dio, la partecipazione interiore a quest’opera e il lasciarsi prendere e consumare, infine, dal fuoco divino del braciere sacrificale della croce, sono, per Balthasar, le dimensioni costitutive e sempre nuove della meditazione cristiana che marchiano indelebilmente la sua unicità rispetto ad ogni altra forma di ascetismo presente nelle religioni orientali.

La serietà di questa percezione, se è vissuta in modo veramente cristiano, può condurre alle tenebre della «notte dei sensi e dello spirito», ossia alla piena partecipazione alla derelizione del Crocifisso, «la quale è lontana cento miglia dalla notte apparente in cui il meditante non cristiano, nel suo viaggio “astronomico” verso l’Assoluto, crede di veder scomparire il profilo delle cose finite! Egli, infatti, abbandona solo quello di cui non gli importa nulla. Ma il Figlio […] è abbandonato da Colui dal quale tutto dipende, da questo Dio nel compimento della cui volontà è il “mio nutrimento”. Egli muore di fame d’amore, per la privazione dell’Amore»
.

Tutta la tradizione della meditazione cristiana, purché sia autentica, ruota intorno allo splendore dell’Amore eterno della Trinità che si rivela nel Mistero del Cristo. Chi conosce S. Agostino, i suoi sermoni e i suoi commenti a Giovanni, afferma Balthasar, sa anche che il “superamento” significa per lui l’illuminazione giovannea dell’amore assoluto attraverso le sue manifestazioni storiche, che ne sono inseparabili
. Senza l’acqua e il sangue lo Spirito non è nulla (cf. 1Gv. 5, 6), ma lo spirito che «non riconosce Gesù, non è da Dio» (1Gv. 4, 3), e immediatamente Giovanni gli dà il suo nome: è l’anticristo. Nella misura in cui la meditazione cristiana, sostiene il teologo di Basilea, parte sempre dal concreto storico per giungere al Mistero che si rivela in esso, tale meditazione può essere considerata come «cammino alla trascendenza», per cui chiamarla «trascendentale», nel senso kantiano e buddhista del termine, è impossibile.

La Chiesa, dunque, nella sua totalità e con tutti i suoi membri, è «ri-nata», scrive il Nostro, nel mistero di Cristo. Essa non può orientare e valorizzare il mondo nel suo insieme se non a partire da questa base determinante, perché in tutti i suoi membri rimane sempre configurata all’unico mistero di dedizione del Cristo. 

Dopo che Paolo ha esortato la comunità di Corinto a perseverare come “vergine casta promessa ad un unico sposo” (cf. 2Cor. 11, 2), egli continua scrivendo: «Temo però che, come il serpente nella sua malizia sedusse Eva, così i vostri pensieri vengano in qualche modo traviati dalla loro semplicità e purezza nei riguardi di 

Cristo. Se infatti il primo venuto vi predica un Gesù diverso da quello che avete ricevuto o un altro Vangelo che non avete ancora sentito, voi siete ben disposti ad accettarlo» (2Cor. 11, 3-4).

Quanto Paolo, in questo passo, raccomanda con insistenza alla comunità intera, il Nostro lo riferisce in modo del tutto particolare a coloro che sono chiamati a rappresentare realmente, nel tempo, la Chiesa, con Maria ai piedi della croce e le pie donne: i religiosi e le religiose, particolarmente i contemplativi. Questo perché “l’ufficio” di Maria abbraccia tutto il campo ecclesiale, ivi compresa la carica di Pietro; la sua missione è di essere l’associata del Cristo nella contemplazione, di assicurare la preghiera d’intercessione in suo nome.

Non potrebbe essere inflitta alla Chiesa, perciò, una ferita più intima e più grave di quella che si avrebbe se «gli Ordini abbandonassero il posto avanzato della sua meditazione, meditazione che essi devono praticare in quanto rappresentanti di tutta la Chiesa e del mondo, e si ritirassero al riparo dal vento in una meditazione non cristiana per darsi al buontempo»
. Questa defezione, per von Balthasar, non può essere altrimenti qualificata che di tradimento nei riguardi dell’amore crocifisso di Dio, e poiché si tratta dell’amore incarnato, quindi di adulterio, in un senso ben più forte di quello che questa parola aveva nel suo riferimento alla Sinagoga.

A tali considerazioni del nostro teologo bisogna aggiungere la convinzione di alcuni esperti maestri orientali, secondo i quali, i cristiani veramente autentici, coerenti con il loro credo, non potranno mai insegnare una vera meditazione zen, perché essi sono troppo intimamente penetrati dalla grazia personale e dall’amore di Cristo. Con tono fortemente polemico, a ragione, il nostro autore constata che, il dilettantismo semplicistico con il quale vengono contraffatti in Europa i metodi asiatici (cristiani europei vogliono in poco tempo apprendere quello che gli asiatici acquisirono in anni di esercizio), come pure il miscuglio ciarlatanesco di pseudo zen con ogni forma di povertà senza consistenza, di dinamica di gruppo psicanalitica (come le meditazioni mediante la pittura o altre simili concezioni insensate) «dovrebbero solo far ridere se, 

di fronte alla perdita di valori sostanziali della Chiesa, il tradimento portato nella cittadella più intima di questa stessa Chiesa non dovesse farci nascondere la faccia della vergogna»
. Il tono piuttosto forte delle espressioni balthasariane è giustificato, quindi, da un rischio, antico e sempre nuovo, che induce il credente a disperdersi in un pericoloso sincretismo che scardina l’assolutezza del Mistero rivelato; per cui, scrive il Nostro, «Eva» è sempre pronta a lasciarsi sedurre, soprattutto quando il serpente presenta il suo «Nuovo Vangelo» sotto il manto, diremmo noi oggi, della globalizzazione, che si ripercuote anche nell’ambito culturale, o «quando si costruisce una passerella tra Shankara ed Eckhart, tra Jung e Giovanni della Croce. Anche un Merton e i Benedettini di Bangkok e di Bangalore hanno tentato di trovare un equilibrio su una tale trave traballante!»
. Non sono mancati nemmeno dei cristiani che, lungo il corso di quest’ultimo secolo, hanno vantato una meditazione orientale, pretendendo di aver cancellato con essa il paganesimo, per farne uno strumento neutro utilizzabile per ogni genere di meditazione. Nessuno meglio di Jacques Albert Cuttat, sostiene Balthasar, ha indicato, con chiarezza e determinazione, fino a che punto ciò sia possibile, oppure rimanga solo una semplice utopia coltivata da pochi.

La mistica non cristiana, pur avendo lungo i secoli influenzato quella cristiana, ha sempre costituito una “sfida” che ha suscitato la risposta specificamente cristiana: si pensi, ad esempio, alla forma matura della pietà agostiniana, una volta liberatasi dalle maglie del neoplatonismo. Ma non si deve neppure dimenticare, ci ricorda il nostro autore, che la mistica cristiana qualche volta si è servita del linguaggio, del pensiero e dell’esperienza non cristiana per descrivere, con discernimento critico, un contenuto cristiano: è il caso di Eckhart, che si spinge molto in avanti, di Giovanni della Croce e della piccola opera di Raimondo Lullo, Il libro dell’amico e dell’amato, che costituisce un esempio-tipo. Al di là di questi pochi esempi ben riusciti, Balthasar mette in guardia dai pericolosi sincretisti, i quali, con molta superficialità, ritengono che «tutto proviene dallo stesso fondo», per cui il Buddha sorridente e l’abbandonato da Dio che muore con un grido straziante, in fin dei conti non sarebbero che forme apparenti della stessa profondità dell’essere
. Questo imperdonabile riduzionismo sarebbe, per il Nostro, un vero e proprio snaturamento dell’unicità e dell’assolutezza della verità cristiana: «la Croce, la Risurrezione e l’Eucarestia di Cristo non possono essere addizionate o messe sullo stesso piano con nessun’altra realtà; ma è tutto il resto che dev’essere assunto criticamente e relativizzato all’interno della singolarità della relazione Cristo-Chiesa»
.

5.3 L’impossibilità di una religione comprensiva del genere umano
Dopo aver tentato l’accostamento di alcune grandi problematiche dell’abbondante produzione teologica del Nostro con le altre tradizioni religiose, al fine di rilevare la peculiarità della Rivelazione cristiana, in quest’ultimo paragrafo del nostro lavoro, a mò di sintesi, ci sembra opportuno offrire delle considerazioni su un piccolo articolo intitolato Il cristianesimo e le religioni universali, dove il teologo di Basilea, in poche battute, enuclea il suo pensiero circa il rapporto tra il cristianesimo e le altre religioni.

Nel suddetto studio, von Balthasar si chiede se, e in quale senso, sia legittimo parlare di una «convergenza» ed «integrazione» delle religioni. Certamente non è possibile parlare di tutte le “religioni universali” come se avessero uguale valore. È necessario operare una prima fondamentale distinzione fra le religioni di rivelazione (ebraismo cristianesimo ed islam), che, come abbiamo già ribadito, condividono la fede in un Dio creatore e personale, e le religioni orientali, per le quali dietro i fenomeni transitori del mondo si nasconde una Realtà divina impersonale. I due gruppi sono caratterizzati da approcci opposti e contrastanti: da Dio alla persona umana nelle religioni monoteistiche, dalla persona umana all’Assoluto divino nelle altre.

Ciò non significa che i due gruppi non abbiano alcun elemento in comune. In tutte le religioni vi è, infatti, un fondamento o sostrato comune, consistente nella ricerca dell’autotrascendenza e della liberazione da parte della persona umana. Il 

conseguimento di questa meta segue, però, linee opposte: da un lato, il ricercare e il volgersi di Dio verso gli esseri umani nella parola e nella storia, nell’amore e nel dono di sé; dall’altro, lo sforzo umano di autoliberazione attraverso l’assorbimento in un Assoluto impersonale. Fra questi due atteggiamenti non è possibile alcuna convergenza, rappresentando l’uno il totale rovesciamento dell’altro. Essi raccomandano visioni del mondo (Weltanschauungen) contraddittorie, per cui, a giudizio del Nostro, una “religione universale” e comprensiva del genere umano è una pretesa assurda ed un’utopia irrealizzabile
. Di fatto, entrambi i modelli di religione rivendicano, nella loro reciproca contraddittorietà, caratteri di universalità ed assolutezza.

Fatto sta, però, che la pretesa delle religioni orientali di condurre all’autoliberazione attraverso lo sforzo umano, consista questo nella concentrazione oppure in svariate pratiche o tecniche ascetiche, risulta vana. L’autotrascendenza può soltanto essere ricevuta in dono da un Dio di amore che comunica personalmente con gli esseri umani. Venendo dunque alle tre religioni di rivelazione: il rifiuto degli ebrei di seguire fino in fondo la via della fede che conduce all’insuperabile dono di sé attuato da Dio in Gesù Cristo ha introdotto nella storia della salvezza una lacerazione che potrà essere sanata soltanto alla fine dei tempi. Quanto all’islam, se è vero che dipende in parte dalla tradizione giudeo-cristiana, esso è in realtà un progetto prematuramente sconfitto in quanto ha abbandonato il dinamismo escatologico insito in tale tradizione, o come attesa del Messia venturo, o come attesa del suo ritorno. 

Escludendo le tesi di coloro che ipotizzano la possibilità di un’unica religione comprensiva del genere umano, nella quale i relativi contrasti delle grandi religioni potrebbero e dovrebbero venir superati
, Balthasar, con risolutezza, sostiene che come unica religione universale, destinata a tutta l’umanità, rimane solo il cristianesimo e specificamente il cristianesimo cattolico. Solo esso, infatti, assume e porta a compimento, nel momento stesso in cui li trascende, tutti gli elementi positivi impliciti nell’atteggiamento religioso fondamentale dell’essere umano. Il cristianesimo realizza 

le aspirazioni delle religioni orientali all’«Uno», ma senza che la persona perda il proprio io. La pretesa di universalità, dunque, si fonda sulla figura, unica e senza analogie nella storia universale, di Gesù Cristo, che compie tutte le pretese non solo delle religioni orientali, ma anche del giudaismo e dell’islamismo, nel momento in cui eleva per Se stesso la pretesa dell’autorità divina e della comunicazione della vita; è per questa pretesa, infatti, che fu giustiziato. Cristo realizza e supera la pretesa del giudaismo di possedere l’alleanza con Dio, perché Lui stesso, in quanto vero Dio e vero uomo, è la Nuova Alleanza e lo è attraverso una rivelazione dell’amore divino che si offre spontaneamente in maniera vicaria per tutti i peccati che alienano gli uomini da Dio, e li riunisce con il Padre nella «sua carne sacrificata e nel suo sangue versato: “Egli è la nostra pace”»
. 

Il mistero di Gesù Cristo è il mistero del totale dono di sé del Dio dell’amore all’umanità nel Suo Figlio fatto uomo, nel quale Egli chiama mediante un «meraviglioso scambio» tutti gli esseri umani ad una comunione personale con Lui come fra un “Io” ed un “Tu”. Il Dio che si rivela in Gesù Cristo è il Padre misericordioso di tutti coloro che lo cercano con cuore sincero; a qualunque religione essi appartengano, il Figlio di Dio, per amore di Dio e degli uomini, è morto per espiare le colpe di tutti e nella Sua risurrezione ha aperto loro la via alla vita eterna in Dio
.

Ciò che è peculiare del cristianesimo, dunque, e ne costituisce il carattere assoluto è il «Cristo trinitario». Gesù Cristo è l’«universale concreto» (universale concretum et personale). In Lui coincidono, al di là della dialettica dell’unico e dello storico, il fattuale e il normativo. Egli è personalmente «il tutto nel frammento» (das Ganze im Fragment), poiché in Lui tutte le cose sono integrate nel Verbo di Dio che è Amore
. Questa peculiarità ed unicità del “Cristo trinitario”, permette al nostro autore di scartare a priori l’idea di un’unica religione del genere umano che armonizzi in sé le differenze.

In questa lunga analisi abbiamo tentato di evidenziare che la teologia di 

Balthasar, circa le religioni non cristiane, ha ribadito a più riprese che esse costituiscono “un avviamento pedagogico” o una “preparazione al Vangelo”
, il quale, essendo la Parola definitiva di Dio all’umanità, segna un punto di non ritorno per la storia del genere umano. «La religione non cristiana sta a quella cristiana come la natura sta al soprannaturale»
. Il cristianesimo, dunque, con maturo discernimento critico, assume e porta a compimento i semi di verità contenuti nelle altre tradizioni religiose dell’umanità.
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