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ROSMINI, UNA ALTERNATIVA TEOLOGICA
CAUSALITAT I GRACIA EN UANTROPOLOGIA
SOPRANNATURALE'

per Jaume PONS

I. INTRODUCCIO

La figura i ¢l pensament teologic d’ Antonio Rosmini Serbati (Rove-
reto 1797-Stresa 1855) sén revaloritzats cada vegada més, principalment
a partir del concili Vatica II. S6n nombrosos els estudis monografics
sobre el «Prete Roveretano», i ’esguard eclesial pot veure avui en Ros-
mini un exemple de pensador creient, bon guiatge en la recerca d’una

1. Citarem les obres de Rosmini amb les sigles segiients: AM = Antropologia in servizio della
scienza morale, Roma 1954; AS = Antropologia soprannaturale, 2 vols., Roma 1983; AEE =
Aristotele esposto ed esaminato, 2 vols., Padova 1963-1964; DCP = Delle cinque piaghe delia Santa
Chiesa, Roma 1981; DBM = Del bene del matrimonio, Stresa-Roma 1977; DDC = La dottrina della
carita, Milano-Domodossola 1943; EC = Epistolario completo, 13 vols., Casale Monferrato 1887-
1894; FD = Filosofia del diritto, 5 vols., Padova 1967-1969; FP = Filosofia della politica, Milano
1837; iDS = Dell’ldea della sapienza, en IF; IF = Introduzione alla filosofia, Roma 1934; IVG =
L’Introduzione del Vangelo secondo Giovanni commentata, Padova 1966; L = Logica e scritti inediti
vari, 2 vols., Milano 1942-1944; La societa = La societa e il suo fine, en FP 75-554; NS = Nuovo
saggio sull’origine delle idee, Roma 1934; NSP = Prefazione, en NS 1-25; OM = Opuscoli morali,
Padova 1965: 1. Dottrina del peccato originale, 11. Le nozioni di peccato e colpa; P = Psicologia, 4
vols., Milano 1941-1951; PA = Delle sentenze dei filosofi intorno alla natura dell’anima, en P 111,
pp. 307-435; POI = Preliminare alle opere ideologiche, en NS 1-24; POM = Prefazione alle opere
metafisiche, en P 1-10; PSCM = Principi della scienza morale, Milano 1941; R = Il Rinnovamento
della filosofia in Italia proposto dal Conte Terenzio Mamiani della Rovere, 2 vols., Milano 1941;
RAZ = Il razionalismo che tenta insinuarsi nelle scuole teologiche, Prato 1882; SF = Sistema
filosofico, en IF 209-285; Storia = Storia deill’amore, Padova 1975; T = Teosofia, 8 vols., Roma
1938-1941; TCM = Trattato della coscienza morale, Roma 1954; VGP = Vincenzo Gioberti e il
panteismo. Saggio di lezioni filosofiche. Con altri opuscoli, Padova 1970. i _

Donar bibliografia sobre els temes implicats o derivats de la qgiiestié que tractarem, absorbiria
bona part de I’espai d'aquest article. Ens permetem d’ometre-la havent-hi a disposicié de I"estudiés




56 JAUME PONS

millor comprensié del missatge cristia sobre I’home?. L’estudi de I’autor

I’obra de C. BERGAMASCH], Bibliografia rosminiana, 7 vols., Milano 1967 - Stresa 1989, amb els
indexs corresponents; ens hi referirem amb la sigla CB. Pel que fa a la qiiesti6 especifica que tractarem
no coneixem autors que I’hagin estudiada particularment. CH. BOYER, bon expositor de AS fins al
capitol de la gracia deiforme, passa simplement per alt el caracter objectiu de la «causa formal»
rosminiana {(cf. L’antropologia soprannaturale nella concezione rosminiana, en Studi rosminiani,
Milano 1940, pp. 53-76). Estem d’acord amb I’observaci6 que fa al respecte B. BRUNELLO: st 1o €s
té-en compte la naturalesa objectiva de la causa formal rosminiana, tot €l sistema antropologic de
|’autor es converteix en una série d’incoheréncies, si no d’errors (cf. Rosmini e noi, dins Convivium
nov.-des. [1943] 275-291; 290). Una substancial exposici6, més aviat resum de les pagines rosminianes
sobre la forma objectiva, es pot trobar en F. ScoLari, L’uomo santificato secondo I’antropologia
soprannaturale di A. Rosmini, Stresa 1990, pp. 48-51. Més breu encara és el resum que ens ofereix
G. TAVERNA en Antropologia e religione in Antonio Rosmini, Stresa 1987, pp. 91-93.

Gairebé total és també la mancanga d’estudis estrictament antropoldgics del tema rosminia de
la causalitat formal, de manera que els investigadors s’han limitat a ’ambit gnoseoldgic de la recerca,
encara que els seus resultats es projectin naturalment cap a I’antropologia. Cal citar-ne alguns, entre
els principals i relativament recents: M. T. ANTONELLI, Note sul problema della trascendentalita e
dell’oggettivita nella duplice interpretazione di E.Vacherot e di A. Rosmini, Domodossola 1953; S.
BeNVENUTTL, 1l valore dell’oggettivita nella filosofia di Antonio Rosmini, dins Atti del congresso
internazionale di filosofia Antonio Rosmini, Stresa-Rovereto 20-26 Luglio 1955, 2 vols., Firenze
1957, pp. 403-412; G. BozzerTy, Opere complete, Milano 1966, I 2.186-2.194; 11 2.476-2.480; III
3.022-3.030; 111 3.341-3.350; G. DeL DecaN, Tematica teologica dell’intuito rosminiano, dins Rivista
rosminiana di filosofia e di cultura (citat RR) II-IV (1967) 318-327; C. GiacoN, L’oggettivita in
Antonio Rosmini, Milano-Genova 1960; M. F. Sciacca, Interiorita oggettiva, Milano 1967; i finalment,
les diverses col.laboracions en ¢l volum L’essere ideale e morale in Antonio Rosmini. Atti delle
riunioni filosofiche di Stresa negli anni 1952 e 1953, Domodossola-Milano, s.f.: C. Riva, Il concetto
di forma oggettiva (pp. 13-22); G. BONAFEDE, L’essere ideale come oggetto e come forma, (pp. 100-
107); P. Prini, Appunti critici sopra il concetto rosminiano della «forma oggettiva» (pp. 174-180).
L’dltima introduccié gendrica al pensament teoldgic de 1’autor és la de G. Lorzio, Rosmini teologo,
dins I’obra dirigida per P. Zovatro, Introduzione a Rosmini, Stresa-Trieste 1992, pp. 17-76.

_ Les obres de Tomas d’Aquino seran citades amb les sigles de V' Index Thomisticus. Entre les
principals: CBT = In. Boeth. de Trin.; CDN = In De div. nom.; OTT = Comp. theol.; QDP = Qu.
disp. de pot.; QDV = Qu. disp. de ver.; QDW = Qu. disp. de virt.; RPS = Report. in Ps.; SCG =
Sum. c. gent.; 1SN etc. = In I Sent. etc.; ST1, ST2, ST3, ST4 = STh 1, STh 1-2, STh 2-2, STh 3;co =
corpus, sc = sed contra, ag = argumentum (objeccid), ra = responsio a ag; la numeraci6 que acompaiia
la sigla correspon a les divisions i subdivisions de I’obra: qiiestié-article, llibre-capitol, distinci6-
qiiestié-article o encara d’altres. :

2. «Uomini di cultura e di studio, ecclesiastici o laici, desiderano accostarsi ai suoi scritti, per
ritrovare le ragioni supreme del sapere, alla luce del suo esempio di credente ¢ di filosofo, apprezzando
il suo modo di accostarsi a Dio attraverso la scienza ¢ la filosofia, riconoscendo I’opportunita della
sua ricerca al fine di conformare il valore della verita di fede e del messaggio cristiano sull’uomo e
sul suo ruolo nel mondo» (JOAN PAu II als capitulars de 1’ Istituto della Carita, fundat per Rosmini
[10-11-1988]; Osservatore Romano, num. 38.999, pp. 1 i 3). La relativa abundancia de tesis doctorals
sobre l'autor demostra que ha canviat ¢l panorama dels estudis rosminians d'enga que C. Riva, actual
bisbe auxiliar d¢ Roma, afirmara que «Rosmini teologo & tutto da scoprire». Entre nosaltres coneixem
tan sols les tesis doctorals de B. L6PEZ-RI0BOO, La critica de Rosmini a la gnoseologia de Kant,
Madrid 1977, J. A. JORDAN SIERRA, Hombre, comunicacion y educacién en Rosmini, Universitat
Autdonoma de Barcelona 1986, i la nostra, Persona. Estudio filoséfico-teologico de la antropologia
rosminiana, Facultat de Teologia de Catalunya 1990. Quan el lector tindra aquest article a les mans,
suposem que haur2 estat defensada la tesi de F. FERNANDEZ SANCHEZ, Verdad y conciencia moral en
A. Rosmini, presentada a I’Institut Joan Pau II de la Universitat Lateranense.
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presenta en els nostres dies menys dificultats que en altres temps. S’ha
pogut precisar amb prou serenitat ’abast prudencial del decret Post
obitum i s’han pogut aclarir moltes giiestions internes del sistema. Una
lectura eclesial de les famoses proposicions condemnades —encara que
mai qualificades com a errOnies— resulta actualment plausible?.

La sospita de llunyania de la fe s’ha apartat a poc a poc de la doctrina
rosminiana gracies als pacients comentaris sistematics de les quaranta
_proposicions, sorgits de la part rosminiana, des de G. Morando* fins al
més recent de G. Giannini®. Tots han tingut sota els ulls I’tinic comentari
considerat «oficial», del cardenal C. Mazzella, encara que publicat
anonim®. El decret Post obitum té un veritable interés hermenéutic, donat
el contrast intern d’energia i inconclusié que s’hi observa i que li déna
un ben mesurat caire dubitatiu’. De fet, no ta]la el pas a la investigaci
ni al dialeg amb el magisteri, ja iniciat sota el pontificat de Pau VI i
actualment en curs. Les caracteristiques del Post obitum inclinen a inter-
pretar-lo com una d’aquestes «intervencions d’ordre prudencial» del
magisteri «en materia en ella mateixa no irreformable»®.

I, tanmateix, sorprén de debd que, a I’€poca del «gir antropologic
de la teologia», continui essent practicament ignorada I’Antropologia

3. L’oposici6 intraeclesial contemporania o immediatament posterior a Rosmini (principalment
A. Ballerini, M. Liberatore, G. M. Cornoldi, T. Zigliara i el cardenal C. Mazzella, autor del comentari
semioficial a les proposicions condemnades), afavori interpretacions interessades de I’autor, en sentit
ontologista {(G. Bonafede i C. Fabro encara avui) o kantia (Iinia de B. Spaventa, D. Jaja i G. Gentile,
fins a U. Spirito). El temps, perd, ha treballat a favor de Rosmini, puix que ha perdurat fins a imposar-
se pacificament una linia de discussi6 més serena, que, recollint 1a tradici6 dels millors rosminians
contemporanis de ’autor (L. Gastaldi, P. M. Ferré, A. Pestalozza, G. Buroni, A. Moglia, S. Casara,
F. Angeleri, M. A. Billia, entre els més importants), passa per G. i D. Morando, F. Piamontese, G.
Bozzetti, M. F. Sciacca, G. Pusineri, fins arribar als actuals C. Riva, R. Bessero Belti, P. Prini, C.
Bergamaschi, P. P. Ottonello i M. A. Raschini, G. di Napoli, G. Giannini, etc. Avui és comunament
acceptada la possibilitat d’una lectura catolica de les tesis rosminianes.

4. Esame critico delle XL proposizioni rosminiane condannate dalla S.R.U. Inquisizione,
Milano 1905.

5. Esame delle quaranta proposizioni rosminiane, Genova-Stresa 1985. Es interessant, pel
metode d’examen comparat de les proposicions rosminianes amb les seves contradictdries, el treball
del rosminid G. CaLza, anterior a 1898, perd no publicat fins fa poc, Esame delle quaranta
proposizioni, RR TV (1988) 398-539; mereix especial mencié I’estudi de F. b1 MoNTEBUGNOLI, Le
quaranta proposizioni condannate di A. Rosmini davanti al tribunale della onesta e della ragione,
Pistoia 1914. Hem estudiat sol-licitament el tema en excursus de la nostra tesi, citada anteriorment.

6. Rosminianarum propositionum quas S.R.U. Inquisitio, approbante S.P. Leone XIII,
reprobavit, proscripsit, damnavit, Trutina theologica, Romae 1892.

7. Cf. G. GIaNNINI, Esame delle proposizioni teologiche delle «quaranta», dins RR LXXIX
(1985) 1-19; 1. )

8. Cf. num. 24 de la Instrucci6 sobre la vocacié eclesial del tedleg Donum veritatis, de 24
maig de 1990: AAS (1990) 1550-1570.
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soprannaturale d’aquest autor’, principalment sabent que I’obra no ha
proporcionat cap de les quaranta proposicions condemnades. S’hi tracten
de forma substancialment completa els temes de la gracia i el pecat,
nuclis de tota antropologia teoldgica. Treball extens —956 pagines, en
dos volums, segons I’edici6 critica—, d’estructura coherent, forma unitat
amb la precedent antropologia filosofica de I’autor'®; ambdues engalzen
perfectament en el disseny general de les obres rosminianes. L’autor
volgué bastir un sistema filosofic util per a la teologia', i 1’Antropologia
soprannaturale, primera i Unica obra exclusivament teologica de ’autor,
és la prova de la seva validesa'?>. Oportunament n’indicarem, al llarg
de I’article, les caracteristiques, merits i significat dins el sistema. Fent
via, entrarem directament a tractar el nucli sistematic de I’ Antropologia
soprannaturale, el qual preanuncia una tal refosa de temes i reorganit-
zacié de tractats, que autoritzen a parlar d’una auténtica alternativa
teologica.

Presentarem la solucié rosminiana a la discussié del tema de la cau-
salitat —eficient o formal— en el tema de la gracia, els seus pressuposits
i les seves consegqiiéncies. Logicament, abans hi haura el plantejament
del problema: la consideraci6é dels recents intents de solucié dins el
marc de referéncia de la doctrina de sant Tomas ens permetra de co-
neixer que és el que en el fons es discuteix realment. Esperem de poder
mostrar en la conclusié fins a quin punt 1’aportacié rosminiana pot
interessar a 1’antropologia teologica actual.

II. PLANTEJAMENT DEL PROBLEMA

L’estudi del fet de la gracia des del punt de vista causal pot ser
considerat com un dels punts morts de la teologla actual. Es una situacié
simptomatica que convé d’analitzar en connexié amb la prudent vacil-
laci6é d’un sant Tomas que, en aquest punt tant delicat, sembla temptejar

9. No figura, p. ex., entre els 1.458 titols d’estudis antropologics registrats per M. LANDMANN,
De homine. Der Mensch im Spiegel seines Gedankes, Freiburg-Miinchen 1962; antropologia religiosa
en els nims. 1.346-1.458.

10. AS estava pensada com la segona part, teologica, d’una tnica antropologia. La primera
part, filosdfica, porta el titol que correspondria a tota I’obra: Antropologia in servizio della scienza
morale. El titol Antropologia soprannaturale és usat sovint per 1’autor i, per tant, autentic.

11. Cf. Degli studi dell’autore, en Introduzione alla filosofia, Roma 1979.

12. De notable interés, sota aquest aspecte, és el llibre primer de AS, Confini della dottrina
filosofica e della teologica, una mena de teologia fonamental antropoldgica.
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una resposta que li fuig. Som en el si d’una conflictiva pugna entre
tema 1 sistema, superable només amb el recurs a nous esquemes, que
Rosmini proposara prou clarament.

1. Estat actual de la qiiestio: proves, contraproves, abstencio

Després dels intents de De la Taille i Rahner, podem dir que no
s’han fet nous passos vers una solucié sistematica del problema de
I’acci6 causal de Déu sobre ’home en el tema de la gracia. Les posi-
cions, després d’una llarga historia'3, poden tenir-se per fixades. D’elles
se’n podria dir, especialment de les que defensen la causalitat eficient i
la quasi-formal, que sén fortes en el seu atac a la posicié contraria 1
febles en la justificacié de les propies raons. L’alternativa personalista
augurada per Alfaro i altres, i per Ruiz de la Pefia recentment, és avui
per avui un desig encara no realitzat de I’antropologia teologica'*

Donem per suposat el coneixement d’aquestes teories. De la cau-
salitat quasi-formal en general Jean Hervé Nicolas diu encertadament
que el «quasi» devora el «formal»: el «quasi» s’introdueix per a fer
entendre que la forma, malgrat la seva acci6 causal formal, seriosament
defensada, conserva la seva transcendéncia, és intangible en la seva
peculiar llibertat; el recurs lingiiistic, pero, no elimina la contradicci6:
la composicié i identificacié amb 1’efecte sén talment essencials a la
informacid que, si se n’exclou la composici6 i dependéncia de la forma
respecte d’alld informat, s’esvaeix la mateixa causalitat formal.
Causalitat «quasi-formal» és una denominacié que per si mateixa fa

13. La linia de la causalitat formal va des de Pere Llombard, que identificava la caritat amb el
mateix Esperit Sant, més per mantenir-se fidel al missatge de la fe que per motius filosofics (cf. J.
M. ROVIRA BELLOSO, Trento. Una interpretacion teolégica, Barcelona 1979, pp. 215s), fins a M. DE
LA TAILLE, Actuation créée par Act incréé, en RSR 18 (1928) 253-268, i sobretot K. RAHNER, Sobre
el concepto escoldstico de gracia increada, Escritos de teologia 1. Madrid 1961, pp. 349-377;
especialment pp. 364-377. D. PETAU, De Trinitate, lib. VIII, cap. V, num. 1, L. THOMASSIN, Dogmata
theologica, t. 111, Paris 1866, lib. 6, cap. 9-20; LEsstus, De perf. Div., lib. 12, cap. 11; TH. DE REGNON,
Etudes de théologie positive sur la sainte Trinité, 1892-1898, 3¢ série, Etude XXVII, cap. ITI-1V,
M. J. SCHEEBEN, Los misterios del cristianismo, Barcelona 1964, pp. 664-666, s6n a la base dels
autors que en el nostre segle han desenvolupat la teoria, de vegades amb peculiaritats significatives
(aixi, p. ex., B. M. Xiberta, estudiat per V. M. CAPDEVILA, El sobrenatural en la teologia del P.
Xiberta, dins Analecta Sacra Tarraconensia XLV (1972) 49-101).

14. Segons Ladaria, la teologia actual no acaba de trobar el cami de superacié de les deficiéncies
de I'antic tractat de gracia :(cf. L. F. LADARIA, Antropologia teologica, Casale Monferrato-Roma
1986, pp. 232-234).
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palesa la mancanga de precisié conceptual que el problema requereix'®.

L’argumentacié de Nicolas resulta inapel-lable des de dins del siste-
ma. I, nogensmenys, els defensors de la causalitat quasi-formal tindran
sempre rad en sostenir que Tomas d’Aquino caminava en aquesta
direcci6: la unié entre Déu i I’home per la gracia troba la seva més
exacta semblanca, dins I’ordre de la creacid, en la unié per informacis,
per raé de la intimitat i interioritat que li és caracteristica, molt superior
a la relacié extrinseca o de mera produccid, propia de la causalitat
eficient. La reduccié a la mera causalitat eficient no elimina la tensié
real i patent de la doctrina sobre la gracia i la gloria. Puix que la gracia
és incoaci6 de la gloria, segons sant Tomas, resulta legitim I’intent dels
partidaris de la unié quasi-formal d’explicar la comunicacié sobrenatural
divina incoativa de la gracia a partir de la plenitud consumada de la
gloria. Les afirmacions de 1I’Angelic sobre la unié formal de Déu a
I’enteniment, en la gloria, passen a primera fila, malgrat totes les
dificultats que pugui presentar el concepte de forma',

Un pacific acord entre les dues posicions aparentment irreductibles
sera solament possible, dins el sistema tomista, si s’admet un sentit
analogic del terme forma, i fins i tot del concepte de causalitat eficient.
Segons les equilibrades observacions de Viceng-Maria Capdevila, només
aixi es pot evitar d’endurir les posicions fins a un exclusivisme inac-
ceptable!’. El pacte no pot ser més raonable ni més adient al taranna
tipicament tomista de fer teologia, perd ell mateix indica novament la
limitaci6 de cada una de les solucions i la impossibilitat d’un acord total.
Déu és I’unic que prOpiament pot ser causa de la gracia; sembla, doncs,
que tota causalitat, eficient, formal i final, s’hauria de poder reduir a

15. Cf. J. H. NICOLAS, Les profondeurs de la grice, Paris 1969, p. 116. Rahner mateix admet,
en un moment donat, que «iinicamente la gracia creada (...} puede ser llamada, en sentido estricto
(categorial), forma —en contraposicién al ser divino, que a pesar de su causalidad formal permanece
trascendente a la criatura (...). Ella sola es “forma” verdadera (categoria I) del hombre justificado
(...). La gracia creada es, sin més, la causa formal de todas las peculiaridades de la elevacién
sobrenatural del hombre»; puntualitzacié imprescindible per tal de salvar I’arriscada formulaci6 feta
deu pagines abans: «como corresponde a la naturaleza general de la relacién entre “forma” y efecto
formal, la realidad del espiritu, en la visién beatifica, es el ser mismo de Dios» {cf. ET1372s y
362). :

16. RAHNER (cf. ET 1 365s n.) interpreta les paraules de la Mystici corporis, de Pius XII (cf.
ASS 35 [1943] 231), com una legitimacié dels intents de construir la teologia de la inhabitaci6 a
partir de la teologia de la visi6.

17. Cf. CAPDEVILA, El sobrenatural 48s. L’ autor s’inclina a admetre que Déu és principi formal
transcendent de la santificaci6; en paraules de Xiberta: «principi eminentment formal de la perfecci6
de la mateixa creatura, principi que purament actua, sense que de cap manera sigui afectat» (p. 30;
cf. també pp. 341 53).
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Déu. Pero ens adonem que cal apartar-se del concepte propiament
aristotélic de causa formal —i eficient—, per tal de poder-lo aplicar a
" Déu. Heus aci el problema que es presenta, i que creiem insoluble si
entenem 1’analogia en sentit descendent. Si, en canvi, entenem aqui
I’analogia com a realitzacid superior —«principi eminentment formal»,
deia Xiberta— de la causalitat, pot esperar-se una resposta. Llavors,
perd, la dificultat rau a determinar aqueix tipus singular de causalitat
formal, que passara a ser paradigmatica —eminent. Les teories en
discussié —podem afegir-hi aqui la de M. de la Taille— no han fet
aquesta recerca's. ,

El vessant cap a les «categories personalistes», que sintonitza amb
el fort corrent filosdfic del personalisme'®, ha estat considerat per autors
com Alfaro com una alternativa oportuna per a sortir de 1’estretor de
les categories especulatives. Tenint en compte que, segons el Nou
Testament (NT), la relacié amb Crist, o sia la participacié en la
divinitzacié de la humanitat de Crist, constitueix I’esséncia de la gracia
del cristia®, Alfaro vol elaborar la seva antropologia sobre la cristologia.
S’adona aleshores que la reflexié teoldgica ha descurat sovint la dada
cristologica fonamental del NT —Cerist, «1’estimat del Pare»—, 1 obser-
va: «es la donacidn personal de Dios, como Padre suyo, la que constituye
el cardcter personal divino del hombre Cristo: el Yo-Tu entre Jests y
Dios, su padre, del cuarto Evangelio, expresa en categorias personalistas
el misterio de la encarnacién, que el dogma de Calcedonia formularia
més tarde en categorias Onticas»?!. Personalistes sén, en efecte, les
categories bibliques de la gracia: elecci6, amor, confianga, fidelitat, pro-
mesa, misericdrdia, perdd, paraula, conversid, fe, comunié de vida®. I
personalistes s6n les categories patristiques emprades en I’explicacié

18. De la Taille substitueix el concepte d’ informacié pel d’actuacid, i els conceptes de forma i
matria pels d’acte i poténcia; perd la connexi6 sistematica entre els diversos esquemes és tan intima,
que la dificultat plantejada en 1’ambit de la relaci6 causa-efecte retorna ara en I’ambit de la relacié
acte-poténcia. De fet, en I"article ja citat, empra textos tomistes sobre la informacié (SCG 3.53) per
tal de provar la seva tesi sobre 1’actuacio.

19. Cf. una de les propostes més recents: J. M. CoLL, Filosofia de la relacion interpersonal, 2
vols., Barcelona 1990, especialment la primera part.

20. Cf. J. ALFARO, Cristologia y antropologia, Madrid 1973, pp. 45-73. Volent seguir

" I’orientacié del Vatica II (OT 16), Pobra d’Alfaro déna relleu als grans «temes biblics» de la
«conformacié» amb Crist, imatge del Pare (cf. Rm 8, 29; Col 1,15 i 2Co 4,4), de la nova creaci6 en
Crist (cf. Ef 2,9s; 2Co 5,17; Ga 6,15), de la comuni6é de vida de I’home amb Crist (1Te 4,17, Ga
2,20, etc.), i de la nostra elecci6 i inclusié en Crist i per Crist (cf. Ef 1,4-11).

21. Cf. Cristologia 39.

22. Cf. Cristologia 40.
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de la vinculacié de la gracia del cristia amb la gracia de Crist. Heus aci
la conclusié explicita d’aixd en aquest sentit: «son conceptos que van
mds alld de todo tipo de causalidad, y pertenecen al campo de las
relaciones interpersonales»?.

Les observacions precedents, en linia amb manifestacions anteriors?
i les d’altres autors, com Flick-Alszeghy?, Miihlen?, com també Phi-
lips?’ i Ruiz de la Pefia®® molt recentment, resulten summament valuoses
si no els atribuim valor exclusiu. Recorden oportunament que tot sistema
és a la vegada esquema, abstraccié: tota paternitat especulativament
‘ pensada per exemple, restara sempre al dessota de la paraula pare,
filialment pronunc1ada i viscuda, adhuc si és ’infant qui I’adrega al
seu pare, molt més si son els fills de Déu els qui, en el Fill, la dirigeixen
al Pare. El tedleg deixa de fer teologia quan desconnecta la seva
especulaci6 del fet de comunié personal que n’és I’objecte. Quan sant
Tomas diu que la fe és quasi habitus de la teologia®, vol dir que el
tedleg toca amb el sentit de la fe les realitats vives que les seves pro-
posicions expressen, amb tota la pobresa del signe més ric que I’home
posseeix: la paraula. La vivencia de la relacié interpersonal i el retorn
permanent a les «categories personalistes» del llenguatge ordinari
mantenen viva I’especulaci6 del tedleg i la seva permanent insatisfaccié
davant un llenguatge mai prou adequat al seu objecte. En €l nostre cas
denuncien la insuficiéncia dels esquemes causals, probablement aptes
per a parlar de la producci6 tipica de la techné, o de la generacid, en el
millor cas, perd incapag d’explicar la causalitat a nivell de persones®.
Ara bé, el rebuig total de I’especulacié en favor del llenguatge persona-

23. Cf. Cristologia 99.

24. Cf. Persona y gracia, dins Gregorianum 41 (1960) 5-29; 7-14.

25. Cf. M. FLick — Z. ALSZEGHY, Antropologia teolégica, Salamanca 1971, nim. 9, pp. 142-
145. ‘

26. Parla de causalitat «personal» (cf. H. MUHLEN, Der Heilige Geist als Person, Miinster 1963,
pp. 274ss; segons LADARIA, Antropologia 233 n.).

27. Cf. G. PHILIPS, La grdce, union personelle avec le Dieu vivant, Leuven 1989, pp. 275-277.

28. Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, E!l don de Dios. Antropologia teolégica especial, Santander
1991, pp. 358-362.

29. Cf. CBT 5.4 ra8.

30. Tot i sent cert que el concepte de persona s’ha format en el si del pensament cristia, és
igualment certa I’observacié de H. U. VON BALTHASAR: «La dimensione dell’intersoggettivita (...)
non poteva trovare nel pensiero antico una fondazione filosofica e non é riuscita neppure oggi a
farsi tema davvero capitale della filosofia cristiana» (Gloria V, Milano 1978, p. 31, subratllat nostre);
del mateix autor, El problema de Dios en el hombre actual, Madrid 1940, p. 107: «La dificultad
méxima de toda filosofia es la intersubjetividad.»
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lista implicaria justament la impersonalitzacié o despersonalitzacié de °
la capacitat especulativa de ’home, amb la consegiient limitacié del
~ poder especulatiu de la raé al nivell infrapersonal, amb la qual cosa
s’hauria obtingut I’efecte contrari al pretés per la linia personalista. Cal,
doncs, personalitzar I’especulacid, cal crear un llenguatge especulatiu
capag d’expressar la realitat personal, sense trair-la, perd segons les
regles d’un llenguatge que necessariament ha de ser abstracte.

Després de constatar, d’una banda, 1’arribada a un punt mort en els
debats sobre la causalitat en la gracia, i, de 1’altra, el reclam d’un enfo-
cament personalista de la giiestio, I’estat actual és de mancanga d’ele-
ments per a una solucié. No hi ha un esquema causal capag¢ d’explicar
com un ésser lliure pot exercir una accié realment efica¢ sobre una altra
llibertat, sense fer-li violéncia, ans potenciant-la, i sense perdre res de
la seva propia eficacia agent, adhuc en el cas de tancament o oposicid
de la llibertat que rep I’accid. Essent aixi que tot ésser lliure és causa
per naturalesa, la causalitat a nivell de persones no es planteja prou
nitidament amb la parella de conceptes causa-efecte. Tractant-se d’accid
entre dues llibertats, la relacié és sempre de causa a causa. Ara bé, el
cas de la comunicacié personal de Déu a ’home és el fet eminent de
relacié interpersonal que pot experimentar la criatura humana, i és licit
de preguntar-se si realment podrem trobar un llenguatge que, malgrat
la desmesurada desproporci6 existent entre Déu i la seva criatura, pugui
dir-nos quelcom sobre el misteri de la gracia. La discussié sobre la
causalitat divina en la gracia obliga a constatar que 1’antropologia teo-
logica encara es troba a les beceroles del tema que la nodreix: I’esséncia
de la gracia.

2. En el rerefons de la prudent oscil-lacié de sant Tomas

No podem eliminar de la giiestié de la gracia, per tant, la proble-
matica de la causalitat, pero cal reproposar-la dins un clar plantejament
personalista. No es tracta de convertir I’antropologia teologica en una
descripci6é fenomenologica de I’experiéncia de la gracia, siné d’abordar
un dels temes capitals de la fides quaerens intellectum, amb la forca
especulativa amb qué la raé humana pugui fer-ho. El que esta en joc en
la discussié és la conceptualitzacid justa de la nostra participacié6 en la
vida divina, de la deificacid, de la penetraci6é de Déu en la nostra huma-
nitat, de I’esseéncia de la gracia i de la suprema dignitat de I’home, en
definitiva.

Ens ha semblat que una relectura de les oscil-lacions o tempteigs
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facils d’observar en la doctrina de sant Tomas sobre la gracia, ens per-
metria de trobar, si no la definitiva solucié del problema, almenys la
indicacié del cami a fer. Cal intentar-ho, tenint en compte que 1’intent
rosminia de solucié del problema comenca en el punt on I’ Angelic deixa
la qiiestio.

Comencem distingint els tres nivells de 1"is tomista, sempre reticent
1 matisat, del concepte de forma. Dos sén evidents: Déu s’uniria a
’entenirhent, quant a 1’obrar, mai quant a I’«esse»*!, igual com I’anima
s’uneix al cos —é€s a dir, com a forma del compost material—, o bé
com la forma intel-ligible s’uneix a ’enteniment®2. En el primer cas,
considerat en explicar I’opinié del Llombard, Tomas admet tan sols la
proporcionalitat del llenguatge, no la paritat, de manera que no hi ha
unié formal propiament dita®. En el segon s’admet la informaci, perd
limitada a 1’operacié intel-lectiva, com hem dit, per tal de no compro-
metre la transcendéncia divina. No €s de poca importancia, certament,
I’admissié d’aquest tipus d’informacid, per limitada que sigui: la tesi
tomista de la uni6 formal de Déu amb el comprehensor recolza en el
reconeixement implicit que hi ha un tipus de formes, les intel-ligibles,
que sén essencialment objectes, és a dir, contraposades al subjecte,
independents d’ell fins a cert punt. ;No podriem trobar en aquest camp
la forma paradigmatica, de manera que la forma del compost material,
adhuc racional, en fos una espécie de participacié limitada, una imitacié
llunyana? Rosmini seguira aquest cami.

Hi ha encara un tercer nivell, menys evident perd prou interessant,
d’utilitzaci6 del concepte de forma. Es ensenyament conegut de
I’ Angélic que Déu esta en el just com I’objecte conegut en el cognoscent
—correspondria al segon tipus d’informacié exposat— i com [’amat
en ’amant®*. Aquesta idltima tesi fa referéncia directa al fet de la
comunid interpersonal, puix que Unicament la persona és propiament
objecte de I’amor de la persona. Hem de connectar-la, per tant, amb
els textos en els quals Tomas parla de la vida teologal com a amistat®,
1 especialment amb I’ afirmacié que la gracia és matrimonium quoddam

31. Cf. 8T1 12,7; §T3 175,3 ra2; SCG 3.53.

32. Quodammodo ut forma intelligibilis (cf. 4SN 49.2.6 co; també QDV 8.2 i 8.2 co i ra3).

33. El concepte s’ha d’entendre en sentit proporcional, no de veritable forma: non quasi divina
essentia sit vera forma intellectus nostri (...) sed quia proportio essentiae divinae ad intellectum
nostrum est sicut proportio formae ad materiam (4SN 49.2.1).

34. Cf. ST1 43.3 co. :

35. Cf ST2 65.5 co.
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spirituale inter Deum et animam®. Ara bé, sabem que en I’amistat,
I’amic es fa «forma» de I’amic, i que és propi de I’amistat fer de dues
- persones una de sola, en un sentit veritable. Sant Tomas, quan vol
expressar la unitat constituida per I’amistat —unum simpliciter, no
secundum quid— en termes de causalitat, acudeix al concepte de
forma*’. Evidentment, podrem dir que I’amic és causa eficient dels dons
i manifestacions que alimenten 1’amistat, perd resultaria molt estrany
dir que en I’amistat ’amic és «causa eficient» de I’amic. Per qué és
preferida la causalitat formal a I’hora d’explicar la uni6 interpersonal?

Podem respondre que és propi de 1’amistat, de I’amor, i de la comu-
nicaci6é de Déu a ’home d’una manera singular, fer de dos éssers perso-
nals una sola cosa. Per aquesta rad no resulta apte el concepte de causa
eficient, que precisament origina dualitat, ja que és productora de
quelcom distint de ’agent i autosuficient en si mateix. Ara bé, la unié
maxima en 1’ordre de la creacié sembla ser justament la unitat
constituida pels components metafisics de I’ens, com s6n forma i materia
en el compost material. Es a dir, sant Tomas, doncs, se sentiria forgat,
per una banda, a admetre la unié formal; en cas de no fer-ho, Déu estaria
menys proxim i menys unit a la seva criatura que la forma a la mateéria
informada, contra la famosa senténcia agustiniana que ell admet de bon
grat intimior intimo meo®. D’altra banda, perd, amb el seu originari
concepte de forma no pot garantir la transcendéncia divina, palesament
afirmada per Agusti quan afegeix al text suara citat: superior summo
meo,; aparentment, només la causa eficient transcendeix de debo I’efecte.
En favor de la causalitat eficient hi ha encara el fet que Déu no pot
apropar-se a la interioritat humana amb la seva bondat i omnipoténcia
sense produir-hi quelcom. Produccié que se’n dira, amb tota propietat,
gracia creada, car el seu origen és exclusivament divi.

D’aquesta manera s’explica la tensi6 d’un pensament teologic que,
davant el fet eminent de comunicacio interpersonal assequible a I’home
—suposada la iniciativa divina—, experimenta la limitacié d’un sistema
conceptual originariament cosmologic.

Arribem aix{ a conclusions de veritable interés. El sistema aboca a
un final aporetic que no permet solucié. L’aporia es presenta del costat
de la causalitat formal —segons 1’esmentada observacié de Rovira Be-
lloso sobre Pere Llombard— i del costat de la causalitat eficient: si Déu

36. STI 95.1 ag5; doctrina admesa per 1'autor, segons la resposta a I’argument.
37. Cf. 3§N 27.1.1 raS.
38. Cf. Conf.,, 1 6 11; QDV 8.16 ral2; 3SN 29.1.3 sc2.
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és unicament causa eficient en la gracia, res de tot alld que faci ’home
no podra tenir una dimensié dei-forme auténticament propia de I’home®.
Es efectivament un principi perfectament assumit per la patristica grega
que cap forma inferior a Déu no pot deificar®’. I, malgrat tot, una solucié
alternativa no eliminaria el problema; cal cercar una solucié inclusiva:
de cap a cap hem de mantenir que gratia aliquid «ponit» 1 que la gracia
obra dins I’anima per modum «causae formalis», com sant Tomas
ensenya clarament*'. Els temes de la causalitat eficient i la formal s6n
complementaris i inseparables en I’ensenyament de 1’ Angelic.
Concloguem: probablement, el més significatiu de la savia i prudent
oscil-lacié de I’ Angelic és justament I’admissié implicita de la crisi del
sistema, que nosaltres interpretem en sentit favorable a Tomas. Un
sistema nat originariament per a parlar de coses, cedeix finalment davant
el tema de la relacié interpersonal de I’home amb Déu. La confluéncia
de la tematica de la causalitat amb la del coneixement, 'amistat i la
relacié amat-amant ha provocat una certa incomoditat, i fins i tot una
col-lisié que Tomas simplement i objectivament ha acceptat, de sincer
amador de la veritat que fou. ;Seria licit d’exigir a I’autor més del que
va assolir: constatar el desfasament i deixar un rastre a seguir? Creiem
que admetre la tensid en els temes punta de la gracia i la gloria, tal
com féu Tomas, I’excusa suficientment de tots els carrecs de cosisme
que s’han formulat contra el seu llenguatge. D’altra banda, tampoc no
ens atrevim a judicar I’obra dels epigons de Tomas. El present estudi
es limita a constatar que Rosmini és un dels qui s’han adonat que, a
mesura que ¢l sistema tomista, quasi a les palpentes —pedetentim, en
el 1éxic tomista—, camina cap al silenci, se sent bategar amb més forca
la vitalitat del misteri de comunié personal que és la gracia: un
llenguatge nou sobre la persona vol néixer del si del sistema tomista.

39. Observacié de Rosmini, inteérpret de Tomas (cf. AS I 89s; S72 110.2 co).

40. Cf. AS1136; CIRIL D’ ALEXANDRIA, Thesaurus de sancta et consubstantiali Trinitate, Assert.
XXXIV, p. 338: PG LXXV 547, Un altre bon tedleg del s. XIX en faria bon us, dels pares grecs: M.
J. SCHEEBEN, Naturaleza y gracia, Barcelona 1969.

41. Cf. ST2 110.1 i 2. La dificultat, naturalment, consisteix a determinar la naturalesa d’aquesta
gracia que és forma. Si per un costat no hi ha cap dubte que €s alld que ha estat creat (inf6s, «posat»)
‘per la gracia que aliquid ponit (gracia creada, se’n dird), per I’altre també és clar que la tal forma és
quelcom quod substantialiter est in Deo (quina altra cosa pot estar substancialment en Déu si no és
la seva mateixa substancia?), i que amb 1I’afirmaci6 que la gracia accidentaliter fit in anima (cf. ST2
110.2 co, on es d6éna la raé pregona de I’ «accidentalitats de la gracia: quia gratia est «supra naturam
humanam», non potest esse quod sit substantia aut forma substantialis); o sia, en realitat s’ensenya,
amb terminologia acceptable en el sistema, que la gracia és una forma transcendent, cosa que el
sistema ja no permet de dir tan planerament.
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III. ALTERNATIVA SISTEMATICA ROSMINIANA

El lector de Delle cinque piaghe della santa Chiesa coneix la critica
rosminiana de la teologia manualistica. S’escriuen grans i erudits volums
sobre la gracia, en els quals es tracta només de passada la qiiestié capital
que quedara per resoldre, «en que consisteix I’esséncia de la gracia».
L’Antropologia soprannaturale és la resposta positiva, constructiva, a
aquesta deficieéncia. I el tema que ens ocupa €s un dels exemples més
clars del métode rosminia directe, franc, clar, matisat i radical d’entrar
en qiiestions ardues i discutides. La fluidesa d’estil d’aquesta obra causa
la impressié d’una aparent facilitat en 1’elaboracié conceptual®®. En
realitat, I’antropologia teologica del prete roveretano recolza sobre una
poderosa infraestructura filosofica, a la qual necessariament haurem de
recérrer. La redaccié de I’Antropologia soprannaturale comenga poc
després d’haver donat a la impremta el Nuovo saggio sull’origine delle
idee, obra fonamental d’un sistema aleshores ja perfectament definit
en els seus trets principals*. En I’Antropologia soprannaturale, 1’ autor
camina amb segura espontaneitat, distingint clarament alld que pot
afirmar d’alld que només pot conjecturar, i d’alld que ell mateix
considera discutible.

1. La doctrina de la «causalitat formal objectiva»

L’autor enuncia la discussié amb aquestes paraules: «que Déu actui
en I’anima, en ’ordre de la gracia, com a causa eficient, esta fora de
controversia; els tedlegs estan dividits, perd, en si Déu actua també com
a causa formal»*®. 1 immediatament entra en el canvi d’agulles que

42. Cf. DCP 40 n., amb referéncia expressa a Tournely i Gazzaniga. Des de fa poc en tenim
traduccié catalana, dins la col-lecci6 Classics del cristianisme, de la «Fundacié Enciclopedia
Catalana»: Les cinc plagues de la Santa Església. Introducci6 i traduccié de J. Lroris, Barcelona
1990. La critica no és menyspreu {(cf. la referéncia de EC IX 333 als autors esmentats). Durant molt
de temps havia de durar la produccié de manuals semblants; n’és un exemple justament el tractat del
cardenal C. MazzeLLa, De gratia Christi. Praelectiones scholastico-dogmaticae, Roma 1895%, al
que li escauen perfectament les observacions de LADARIA, Antropologia 232-234, sobre I'oblit de 1a
gricia increada, I’enfarfegament de distincions i subdistincions de la problematica de la gricia actual,
etc.). i

43. De ’AS se’n pot dir el que C. Riva afirma en general de les pagines teoldgiques de Rosmini:
s6n les «pid calde e vivaci» (cf. Tematica teologica in Rosmini: dins Humanitas set. [1966] 901-
919; 908).

44, Cf. Prefazione a Nuovo saggio. .

45. AS1120.
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conduira la seva investigaci6 per una via distinta de la que havien seguit
i seguirien, en el nostre segle, els defensors de la causalitat quasi-formal.
Es el concepte mateix de causa formal el que cal revisar per a resoldre
satisfactoriament la qiiestié. Diu, efectivament, tot seguit del fragment
suara transcrit:

«Jo crec que és necessari clarificar bé el significat d’aquesta paraula, causa formal.

Per causa formal, o forma d’una cosa, se sol entendre universalment aquell element
que entra en un cosa, pel qual la cosa és posada en acte. Perd aquesta definici6 €s general,
i es poden distingir diverses especies de causes formals, de la curosa distincid de les
quals vindra la llum plena sobre la matéria que portem entre mans.»*

Es una observaci6 decisiva sorgida de la reflexié sobre els diversos
usos de la paraula forma en els escrits dels Pares i tedlegs. Aixi ho
demostra el context immediat i la més extensa justificacié ulterior de
la posicié rosminiana. No podem ometre 1’exposicié sintética dels
diversos sentits de forma:

Primer. Causa formal en sentit propi o, potser més ben dit, comd i
tradicional. Es aquell component constitutiu d’una cosa que, amb els
altres elements, €s la cosa mateixa, i que origina la seva activitat natural,
ja sigui substancial (forma substancial), ja sigui accidental (formes
accidentals). L’anima seria forma del cos en aquest sentit. «Ara bé -
diu P’autor-, Déu no pot ser forma de cap criatura d’aquesta manera,
perque no pot transformar-se en cap criatura, ni en part d’una criatura.»*’

Segon. Causa formal aixi dita per sinécdoque. Els Pares —Basili i
Ciril d’ Alexandria sén els citats en aquesta ocasio— comparen 1’Esperit
Sant al foc que escalfa i transforma el ferro per ell penetrat, i al perfum
vessat sobre el vestit, de manera que sembla que el cos ardent sigui foc
i que els vestits siguin perfum*. A primer cop d’ull dirfem que foc i
perfum sén forma del cos arroentat o perfumat, i que, en conseqiiéncia,
1I’Esperit Sant és forma del just, segons el parlar dels Pares. Cal distingir,
diu I’autor, entre cos estrany que modifica, d’una banda, cos modificat
de I’altra, i finalment la modificacié mateixa. No hi ha dubte que aqueixa

46. AS I 120s, segona cursiva nostra.

47. AST121. Llegim en un text paral-lel una definicié similar: «cid che da I’atto essenziale ad
un essere, & parte dello essere stesso, o si confonde collo stesso atto, rimanendo diviso dell’atto solo
mentalmente e per via di astrazione» (SF 35). Per aixo, la gran dificultat d’explicar I’encarnacié
amb aquest concepte; per aixd també, Agusti rebutjava la interpretacié maniquea de 1’ «ale de vida»
(Gn 2,7) com a transformacié d’una porcié de la divinitat en naturalesa humana (cf. Civ., 13,24: PL
XLI 402).

48. Cf. AST1122.
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és forma del cos modificat, «perd el cos heterogeni que se li adhereix,
1 que no es conforma ni identifica amb ell, en veritat no és més que una
causa eficient que, certament, t€ un nexe molt estret amb aquella forma,
i que per aixo se’n diu també forma o causa formal, en quant imprimeix .
la forma»®. Rosmini parla amb propietat de sinecdoque, ja que es pren
la causa, en aquest cas el foc, per I’efecte, o sigui la forma incandescent
del ferro arroentat pel foc. La conclusié és clara: dir que en la comu-
nicaci6é sobrenatural Déu esdevé forma de I’anima d’aquesta manera,
no resol la qiiestié discutida pels tedlegs.

Tercer. Més subtils son les distincions referents a la que Rosmini
anomena «causa formal fenoménica»*, o sigui la forma mitjangant la
qual un cos actua sobre nosaltres i de 1a qual rep el nom que li donem®'.
Es tracta d’una reflexi6 peculiar sobre el conegut i antic adagi: sensibile
et sensus sunt unum in senso. Donada la uni6 entre agent i pacient
—heus aci altra vegada la tipica relacié de causalitat eficient— en la
sensacid, «pot dir-se amb tota rad que I’agent, en quant és actualment
sensible i operant com a tal en ’esperit, es converteix en forma del
sentit»>?, Hem de distingir amb cura, per tant, entre la sensaci6, que és
exclusivament nostra, ja que I’ens purament material és sensible pero
no sensitiu, i 1’accié-passid, element real en que sensitiu i sensible
s’uneixen. La relacié d’accié o activitat és alldo que Rosmini anomena
part real de la percepcié dels cossos, mentre que la sensacid seria
propiament la part fenomeénica®®. Segons aquesta distincid, resulta que,
en les sensacions, «el cos en quant és sensible no és veritable forma de
I’anima, sin6 solament forma fenoménica o aparent com a tal a la ma-
teixa anima; i, en quant és actiu, és més aviat causa eficient que no pas
causa formal; i d’una causa tal, n’hem de dir el que s’ha dit en parlar
de la segona classe de causes formals»>*. La distinci6 entre substancia
i accident és a la base de les precisions introduides per Rosmini; donada
la seva simplicitat, no es pot admetre que Déu sigui causa formal-
fenoménica®. En ell no hi ha qualitats secundaries, distintes de la seva
substancia, que puguin ser origen d’una causalitat purament fenomenica.

49. AS1 122, cursiva nostra.

50. Cf. AST1123.

51. Cf. AST1122.

52. AST123.

53. Cf. AS1123.

54. AS'1 124,

55. Cf. AS 1 124. No hem de pensar que I’autor assumeixi la distincié kantiana entre fenomen
i noumen (cf. NS 238-292s, sobre la distincié entre part real i fenomenica de la percepcié intel-lectiva).
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Quart. «Causa formal objectiva».’ Sota aquest titol es troba I’apor-
taci6é propiament rosminiana al problema. De bell antuvi remet 1’autor
a la infraestructura sistematica del concepte, amb aquesta adverténcia
inicial: «per a entendre la naturalesa d’aquesta quarta classe de causa
formal és necessari recérrer a la teoria de I’enteniment»*’. S’exposa tot
seguit, molt sintéticament, el nucli de I’analisi del judici, tal com es
féu en el Nuovo saggio; en resultara la doctrina de la «forma objectiva
de la ment». Es pressuposa la distinci6 entre les diverses classes de
judicis. Els fonamentals sén els que els escolastics anomenaven judicis
d’existencia. SOn, tots ells, una mena de sintesis primitives d’un element
purament formal i un altre de purament material, no contingut en la
forma: sén, per aquesta rad, els genuins i Unics judicis sintétics a priori.
Malgrat la seva produccid espontania i informulada per part del subjecte,
podrien expressar-se tots de la segiient manera: «aixo que sento €s». El
primer terme del judici, «aixd que sento», el proporciona la sensacio, i
és ’element material o materia del coneixement. Fins aqui, observa
Rosmini, no coneixem !’ens. El segon terme expressa 1’ésser, que no
procedeix de la sensacid, sind que «és la ment (...} la que proporciona
de si mateixa [’ésser en la percepcid intel-lectiva»®®. No és que el
cognoscent huma, finit i limitat, sigui I’ésser, que €s il-limitat: tan sols
I’atorga, perque el posseeix des de sempre com un do transcendent.
Efectivament, el Nuovo saggio demostrava que el primer i basic conei-
xement de 1’ésser no podia tenir origen-ni en 1’abstraccié, que només
és possible una vegada formats els judicis primers que es tracta
d’explicar, ni en el mateix judici, com podem veure, ni en el subjecte,
puix que «ningd no pot donar el que no té»: el subjecte, singular, finit i
mudable, no pot produir una forma universal, infinita i immutable, com
és la ratio entis®. La recepcié permanent de l’ésser per part de la ment
és constitutiva, 1 podem anomenar-la adientment il-luminacid, ja que
P’ésser, aix{ manifest a la ment, és alld que en llenguatge metaforic
anomenem llum de la rad. La connexié amb la doctrina agustiniana de
la veritas es fara evident més endavant. Recollim, de moment, algunes
conclusions: 1) hi ha una relacié constitutiva de 1a ment amb 1’ésser;
2) aquest és la forma de la ment, la qual €s constituida en el seu acte

56. Cf. AS1124-127.

57. AS 1 124.

58. AST125. .

59. Cf. NS 1103-1108; 1108.
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primer d’intel-leccié justament per la recepcié passiva de 1I’ésser®; 3)
I’ésser, perd, roman immixt, transcendeix la ment, 4) i en aquest sentit
" es comporta com a objecte; 5) I’ésser, per tant, és a la vegdda objecte i
forma, forma objectiva de 1’enteniment huma. Diu, en efecte, 1’autor:

«Finalment, convé d’advertir diligentment que és propi d’aquesta forma solament
una particularitat rellevantissima: que, si bé s’uneix amb un esperit sensitiu com a forma
seva, no es barreja en absolut ni es confon amb el mateix esperit; siné que, perfectament
immune de les seves qualitats, conserva les propies inconfusibles i inalterables (...). Ara
bé, com a forma d’aquesta naturalesa, no repugna que Déu s’uneixi a I’esperit huma.»5"

Textos d’altres obres exposen de manera semblant el concepte de
forma objectiva®. En el text que estem estudiant, I’autor ha observat
que aqueixa forma és també agent, causa eficient, des del moment que
posa en acte I’enteniment®. Ha sortit també al pas de la possible objeccié
d’ontologisme, classic recurs de I’antirosminianisme®, emmarcant la

+60. Cf. AST 125.

61. AS 1126, segona cursiva nostra.

62. El principal text paral-lel es troba en SF, incorporat a /F, Roma 1979, num. 35. Alli es fa la
segiient precisi6: «el mode en que I’esseéncia de 1’ens —expressié poc usual de 1’autor, equivalent a
ésser ideal— es fa forma del nostre esperit, no s’assembla en res a aquella per la qual un ésser real
es converteix en forma d’un altre ésser real per via d’accions i reaccions —I’autor es refereix
expressament al foc aplicat al ferro—. L’esséncia de 1’ésser es converteix en forma del nostre esperit
tnicament en donar-se a congixer, en revelar la seva natural cognoscibilitat; per consegiient, per
part del nostre esperit no hi ha cap reaccié. No fa sin6 rebre; la llum, la noticia que rep, és el que el
fa intel-ligent; I’esséncia de I’ésser €s simple, inalterable, immodificable, no es pot confondre o barrejar
amb una altra cosa; es revela aixi, no es pot revelar d’una altra manera. L’esperit que la intueix i
I’acte de la intuicié queden fora d’ella. L’esperit, intuint-la, no s’intueix a si mateix. Per aquesta
raé, I’esséncia de I’ens pren el nom d’objecte, és a dir contraposat a I’esperit que I’intueix, al qual es
reserva el nom de subjecte». El text €s clar: I’ésser ideal és en nosaltres com a forma, perd hi és a
manera de preséncia, és divers de nosaltres, és objecte.

Alguns textos primerencs demostren que la dificil «troballa» del concepte de forma objectiva,
durant la revisi6 critica del sensisme i del trascendentalisme, determina la formaci6 del sistema, que
es pot datar entre 1826-1828. Un fragment trobat per G. PUSINERI a ’arxiu de Stresa descriu la
il-luminacié constitutiva de I’esséncia de I’anima, i no produida per ella, com «una “species”, una
forma, una idea, una qualitat, una actuacié que comunica a ’anima el seu ésser especific» (Per lo
studio della formazione filosofica di Antonio Rosmini, dins RR XVII [1923] 17-37; XXIX [1925]
43-63; XXI [1927] 112-129. 247-268; p. 113). En I'anomenada Politica seconda (cf. F. PAOLI,
Frammenti di filosofia del Diritto e della Politica, dins RassNaz 8 [1886] XXX 718-749; 728), el
rovereta identifica ja la forma de la veritat amb I’abstracta i innata idea d’ésser. La distinci6 entre
forma de la veritat i Déu es troba molt clarament afirmada en una carta al tedleg moralista J. A.
Stapf (EC 1I 178; cf. també G. B. Pacani - G. Rossi, Vita di Antonio Rosmini, Rovereto 1959, vol.
I, p. 461). Sobre el tema, vegeu F. PERCIVALE, [lluminazione e astrazione, dins RR LXXIII (1979)
385-402; LXXIV (1980) 105-131; 337-362.

63. Cf. AS 1 126.

64. No podem entrar en aquest tema, molt estudiat i prou clarificat actualment. Per a una primera
informacié sobre la peculiaritat de la posicié rosminiana respecte a la linia ontologista, vegeu D.
CLEARY, Ontologism, en New Catholic Encyclopedia X 701-703; G. DEL DEGAN, Tematica teologica
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discussié de la deiformitat en I’ambit filosofic més ampli de la relacid
de la ment amb Déu. Fonamentalment, diu, son possibles «tres sistemes
sobre la relacié de la ment amb Déu»%, El sistema seguit per 1’autor
s’oposa a dos extrems: 1’ontologisme —designat aqui amb el nom de
«sistema platonic» perque 1’autor considera que I’ontologisme arrela
en el platonisme posterior a Platé —, defensa que Déu mateix és la
llum de la rad natural; en ’extrem oposat hi ha el sistema que exclou
fins 1 tot de la gracia la comunicacié immediata de Déu. Segons aquesta
opinid, que apel-la selectivament a sant Tomas, per la gracia, «nosaltres
participem solament d’una semblanga de Déu, i res més»%, L’autor esti-
ma que el seu sistema és «conforme a la veritat i a la tradicié de I’Esglé-
sia», 1 que distingeix bé, sense desvincular-los, 1’ordre natural i el sobre-
natural: «De manera que 1’ordre natural €s constituit per 1'ésser ideal

dell’intuito rosminiano, dins RR LXI (1967) 318-327; W. DAROS, JAntonio Rosmini ontologista?,
dins RR LXXV (1981) 273-286.

A judici del roveretd, I’ontologisme és una de les formes d’ateisme, un dels quatre «sistemi
dell’empieta», juntament amb I’escepticisme, el materialisme i I’idealisme (cf. EC III 410; cf. també
P 1.498-1.500 i T III 724). Hi ha una seqii¢ncia includible entre ontologisme, panteisme i ateisme:
qui veu Déu naturalment és Déu, argumenta Rosmini en NS, i quan tot és Déu ja res no és Déu. N.
Malebranche cau en el perill (cf. EC IV 504; S. Gerdil no assoleix de salvar-lo). Es el «panteisme de
I’idealisme», inevitable si s’admet la possessié natural de la idea positiva (és a dir, intuici6 o percepcié
real) de Déu (EC VII 52).

L’autor creu que la distincié que el seu sistema estableix entre ésser ideal i ésser real és la
millor defensa antiontologista (cf. VGP lez. 7-12 i IF [Edic. crit., Roma 1979], pp. 393-396, carta
Sulla maniera di evitare il panteismo), tant que pot aclarir fragments de diversos autors que altrament
dificilment podrien excusar-se d’ontologisme: Agusti, Bonaventura i el mateix Tomas d’ Aquino (cf.
ECIII 122; AS 1463s; EC X 78s). Un exemple d’aix0 és la clara definici6 rosminiana dels 1imits de
Pexplicitacié del coneixement de Déu, implicit en tot coneixement natural, segons I’ Angglic: tot
cognoscent cognoscit implicite Deum in quolibet cognito (QDV 22.2 agl); Déu és alld conegut
primerament (cf. /SN 3.4.5 sc i co). Admesa la tesi tomista (cf. NS 1415; també NS 478s; 976 n.;
1.178,3; T III 896; AM 509), I’autor puntualitza que el procés d’explicitacié es manté sempre dins
I’area del raonament i I’argumentaci6: culmina en una afirmacid reflexa i tematica de I’existencia
de Déu, que roman sempre en un nivell categoricament inferior al de la intuicié de Déu, totalment
inassequible a les forces naturals de ’enteniment huma (cf. POI 24 n.; més extensament, amb
referéncia al seu adversari Bertini, i a Gioberti i Hegel, en 7 III 787-819). Dins I’ordre natural no hi
ha cap facultat del sobrenatural, demostra 1’autor contra Gioberti (c¢f. EC VII 120-126).

65. AS1 120.

66. AS I 120. En nota: «Anche S. Tommaso si esprime cosi: Gratia <...> perficit essentiam
animae, in quantum participat quamdam similitudinem divini ESSE (ST4 62.2; cf. també S72 110.1
i 2). Ma io credo probabile che [le ragioni che mossero] a cosi esprimersi il santo Dottore siano
queste primeramente:» [i segueix la nota en llapis en el manuscrit que destaca, entre altres coses,
que Tomas també ensenya que sola Trinitas menti illabitur, i que la vida eterna, en la qual Déu sera
forma de 1’enteniment, comenga ja en el baptisme, i que, finalment, en Tomas «la parola causa
Jformale & equivoca». Rosmini no cita ¢l text de I’article anterior de la Summa: gratia nihil aliud est
quam quaedam participata similitudo divinae naturae (ST4 62.1 co). Prenent aquests textos aillats
del pensament global de I’ Angelic arribariem a la conclusid, ja rebutjada pels Pares grecs que per la
gracia som particips d’una criatura, mai de Déu (cf. AS T 135).
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[“ésser impersonal”, segons textos de maduresa, en Teosofia]; mentre
que I’ordre sobrenatural és constituit per la participaci6 de I’ésser real
" [“ésser personal”, Déu mateix]»%. L’ésser ideal o impersonal és la forma
de I’enteniment en 1’ordre natural, Déu personal ho és en ’ordre
sobrenatural. La doctrina rosminiana sobre la causalitat formal objectiva
és, per tant, la clau sistematica amb que ’autor explica la relacié de la
ment amb Déu, tant en 1’ordre natural, per la mediacié de 1’ésser, com
en I’ordre sobrenatural, on la comunicacié de Déu a I’anima, per la
gracia, és immediata.

La solucié rosminiana al problema de la gracia des del punt de vista
de 1a causalitat es presenta, per tant, amb trets simples i inconfusibles.
En I’Antropologia soprannaturale s’ ofereix fonamentada en la tradicié
teoldgica anterior, utilitzada de forma tan hopesta com intel-ligent. En
cap moment no recorre, el nostre tedleg, a la doctrina de Pere Llombard,
considerat —i amb raé— el «patriarca» de la teoria de la uni6 formal
per la seva doctrina sobre la identificacid de la santedat de 1’anima amb
el mateix Esperit Sant, ni a Petau, Lessio o Thomassin, diversos
antecessors de la teoria de la unié quasi-formal del nostre segle. Rosmini
no podia fonamentar en llur concepte de forma la propia teoria sense
contradir-se. El rovereta seria efectivament el primer a oposar-se a la
teoria de la uni6é formal si la forma s’entengués en sentit aristotelic®®
Els autors esmentats, a més a més, plantejaven el problema de la
causalitat formal en connexié amb la preséncia o acci6 santificadora
de I’Esperit Sant, que constitueix la perfeccié ontologica terminativa
de la gracia, mentre que Rosmini relaciona la causalitat formal objectiva
preferentment amb la manifestacié _del Verb, que constitueix la rel,
fonament i germen de la nova vida de la gracia®.

67. AST 120. Sobrenatural és alld que és totalment superior al que 1’home pot fer per si mateix
amb ajuda d’altres éssers de la natura. Es a dir, Déu, o la seva real i immediata acci6 en ’home
—no és aquest el moment de mostrar com la mediaci6 sacramental no obstaculitza la immediatesa,
ja que Déu obra per mitja dels sagraments i en els sagraments (dins el sistema, hi ha un nexe intim
entre comunié amb Déu en el sagrament i teoria psicoldgica de la comunié de les animes per mitja
del cos i en el cos, apuntada en P 992-994)—, o, finalment, les obres que I’home pot realitzar gracies
a la uni sobrenatural de Déu amb e¢ll (AS I 67s).

68. El Llombard és citat dues vegades en AS, al marge del tema (cf. AS 1434 n. i ASII 313 n.).
No hi ha cap refergncia a Alexandre d’Hales, encara que la seva tesi de la causalitat exemplar podria
ser acollida dins ’esquema rosminia. Petau és mencionat com «un dels més il-lustres tedlegs dels
temps moderns», precisament a propdsit de la doctrina sobre 1’Esperit Sant, forma de la justificacié
(cf. AS 1 118 n.; cf. també AS I 129 n.; altres citacions, no relacionades amb el problema de la
causalitat formal: AS 1 171. 172. 182. 193. 310). )

69. Probablement, Galtier no se sentiria tan fort en el seu rebuig de I’atribucié propia de ia
inhabitaci6 a 1’Esperit Sant, si els defensors de la tradici6 del Llombard i Petau —Waffelaert és un
dels darrers— no haguessin reduit la problematica de I’atribuci6 propia practicament a 1a persona de
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El recurs als Pares, grecs especialment, és selectiu i segueix un criteri
semblant. Textos classics, com els del foc i el perfum, formes del ferro
escalfat i del vestit perfumat, passen dbviament a segon terme. Es déna
relleu, en canvi, a textos potser menys bells literariament, pero rics en
contingut i en implicacions especulatives: son tots els que fan referéncia
a la comunicacié o informacié intel-lectiva de Déu a 1’anima del just
per la gracia. Rosmini descobreix en els fragments d’aquest tipus les
caracteristiques que ell assigna a la unié formal objectiva: immediatesa,
permanencia, objectivitat i transcendeéncia de la preséncia en el just, i a
la vegada penetracié maxima fins a assolir la real «deiformitat». Una
interpretacié coherent i realista d’aquests textos, conclou 1’autor, sols
és possible si entenem el concepte de forma en el sentit de «causa formal
objectiva». ~

I'Esperit Sant. Compareu P. GALTIER, L’ habitation en nous des trois personnes (Roma 1949, 1, cap.
III 1 apendix, amb la matissada exposicié de M. M. PHILIPON, Les dons du Saint Esprit, Paris 1964,
pp- 50-52.68ss).

La peculiaritat de la perspectiva rosminiana contrasta també amb la de tedlegs posteriors, entre
els quals Scheeben. Aquest tenia vint anys quan moria Rosmini a Stresa el dia 1 d€ juliol de 1855.
Alumne del Collegium Romanum, conegué sens dubte la polémica entre el rovereta i els jesuites,
encara que en la seva obra teoldgica sembla ignorar Rosmini. Dues sodbries referéncies, trenta anys
més tard, dins Los misterios del cristianismo (pp. 27 i 527 de I’edicié castellana, Barcelona 1950),
confirmen la impressi6 que el tedleg alemany no va voler entrar en la famosa qiiestié rosminiana, bé
fos per prudencia, bé perque estava immers en la propia linia de treball i investigaci6.

Rosmini, ali¢ a la identificaci6 entre la virtut de la caritat i I'Esperit Sant, comparteix la tesi de
Bonaventura sobre l’espccial relaci6 del Sant Esperit amb la voluntat (cf. AS I 184s).

70. Podem distingir sis passos principals en I’argumentacié:

1) Déu, per la gracia, es fa forma de I’anima del just (cf. BasiLi, Lib. de Spir. Sancto, cap
XXVI, num. 61: PG XXXII 179; AS 1 128; CiriL, De SS. Trinitate, Dialogus VII: PG LXXV 1.098;
AS 1130 n.), empremta (Atanasi, Ep. ad Serap., nums. 23.24; AS1 129 n.).

2) Déu, en la unid, es comporta com a forma immixta (DIpM EL cec, De Spir. Sancto, num. 5,
4: PG XXXIX 1.036 D, 1.036 B; AS I 131).

3) Lainconfusi6 es compara al segell imprés (JeroN1, Comment. in Epist. ad Ephesios, 1ib. 11,
cap. IV, vers. 30: PL XXVI 546 C; Basiu, Adversus Eunomium, lib. V: PG XXIX 723; AS I 131;
CIRIL D’ ALEXANDRIA, De SS. Trinitate, Dialogus VII: PG LXXV 1.087 B; AS IT 132).

4) La comparacié del segell s’ha d’explicar com comunicacié de !'objecte al cognoscent,
segons Didim, el qual diu a més a més explicitament que 1’Esperit Sant ensenya no solament com a
mestre, siné essent ell mateix ciéncia (Diobm, De Spir. Sancto num. 31: PG XXXIX 1.061 B, referit
per JErONL, Translatio libri Didymi De Spir. Sancto, nim. 31: PL XXIII 132 B).

5) Hi ha un clar paral-lelisme entre informacié intel-lectiva natural i informacié per la gracia.
Segons Basiy, De Spir. Sancto, cap. XX VI, nim. 61: PG XXXI 179; AS 1 135, ’Esperit Sant pot
perfeccionar les criatures intel-lectives «en quant posseeix el concepte de forma»; segons AGusTf,
Div. qu., 51,4: PL XL 33; AS 1135, la ment humana en el seu estat natural nulia substantia interposita
ab ipsa veritate formatur; respecte a I'estat sobrenatural, iustificando formatur a Deo iusti mens
(Trin. 3,8: PL XLII 876; AS I 135; textualment: in ipsa vita nostram mentem justtfzcando formare
non potest nisi Deus).
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La sobria utilitzacié rosminiana de sant Tomas va pel mateix cami.

Es posa atenci6 tan sols en I’afirmacié que diu que, en la gloria, Déu
" mateix és objecte de visi6 i forma intel-ligible en 1’acte —permanent,
per cert— de visié beatifica dels benaurats. Sobre aquesta base, Rosmini
recorda que, segons sant Tomas, la vida eterna comenga en el baptisme,
i conclou, parcament, dient que 1’ Angelic no sembla oposar-se a la unié
formal també per la gracia, en aquesta vida; anant al fons del seu
pensament, opina el rovereta, 1’assignacié de la causalitat eficient a la
gracia i la formal a la gloria, podem pensar que no tenia altra finalitat
que assegurar la distinci6 entre la llum de la gracia i la de la gloria’.
Expressant-se d’aquesta manera, I’autor demostra ser conscient que la
seva resposta, sense entrar en col-lisié amb la teologia dels Pares i1 de
Tomas, aporta un nou aclariment conceptual, que no es pot trobar, tal
qual, en la tradici6 anterior, i concretament en Tomas d’Aquino. En la
qiiestié de la causalitat divina en la gracia, Rosmini creu haver tret la
teologia d’un cul de sac, amb el peculiar concepte de forma, del qual
«vindra la plena llum —havia dit— sobre la matéria que portem entre
mans»’2, ‘
Tenim ja una férmula nova. Pero, jtenim realment un pensament
nou, o més aviat una nova substitucié de paraules per paraules, una
férmula buida, sortida del laboratori de conceptes d’un tedleg d’ofici?

6) Perd hi ha una diferéncia essencial entre la forma-objecte natural i la sobrenatural: el
caracter divi no és com ’huma —les idees de la nostra ment, purament intel-ligibles—, sin6 que és
vivent, existent, imatge productora d’imatge, per la qual cosa totes les coses que en participen es
converteixen en imatge de Déu (cf. BasiLi, Contra Eunom, lib. V: PG XXIX 723; AS I 139; més_
referéncies a Ciril, Anselm i altres, en AS I 136-138).

Investigacions independents posteriors avalen la lectura patristica de Rosmini (cf. J. Gross, La
divinisation du chrétien d’apreés les péres grecs. Contribution historique a la doctrine de la grdce,
‘Paris 1938, pp. 294-297; 340-350). Diversos treballs de A. QUACQUARELLL, reunits en el volum Le
radici patristiche della teologia di A. Rosmini, Bari 1991, en confirmen la validesa.

71. Cf. AS I 126; I’editor déna la referéncia: ST1 12.5 co.

72. Cf. AS I 116. Del mateix caire és el raonament de NS sobre la compatibilitat de la tesi
gnoseologica del ser-objecte-forma amb els principis fonamentals tomistes: segons Tomas, 1’objecte
de Penteniment és 1’ens o la veritat en general; ara bé, donat que 1I’objecte és el que determina la
Sacultat intel-lectiva, també segons I’ Angelic, hem de dir que I’ésser constitueix la facultat intel-lectiva;
i puix que és el primer que I’enteniment entén en qualsevol acte intel-lectiu, posant en acte primer
I’enteniment, hem de concloure que és també la seva forma, ja que, segons la definicié escolastica,
forma est quod in unaquaque re primo agit; 1’ésser és, per tant, objecte i forma de la intel-ligéncia,
n’és la forma objectiva (cf. NS 484s). Obviament, el raonament rosminia té for¢a només si I’afirmacié
tomista que I’objecte de I’enteniment ég I’ésser, s’interpreta ja en sentit rosminia, com a obiectum
quod de I’enteniment, i no solament guo. No gosem a dir, malgrat les observacions precedents, que
«la lettura che Rosmini fa di S. Tommaso ¢ forse un po’ parziale e forzata» (cf. F. SCOLARIL, L’'uomo
santificato secondo I’antropologia soprannaturale di A. Rosmini, Stresa 1990, p. 54). Rosmini, que
és conscient de fer un pas endavant, indica simplement el pont, perd coneix i respecta les diferéncies.
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Parlavem inicialment d’alternativa teologica, i després de personalisme
de I’antropologia teologica, coses que fins ara no sén pas evidents.
Caldra posar atencid en el punt de partencga existencial de la reflexié
rosminiana per tal de comprendre la connexié entre sistema i vida.
Caldra també considerar la infraestructura de la seva gnoseologia i
comprovar alli que el concepte de causa formal objectiva representa la
convergencia final, I’Gltim resultat de multiples i gens facils escalades
conceptuals, ordenades a construir «una ontologia de la causalitat formal
de 1I’ésser divi sobre 1’ésser finit»”*. Es podra valorar llavors el sentit
de la lectura rosminiana de Pares i tedlegs i la seva pregona intencio-
nalitat teologica. El personalisme del nou plantejament es fara aleshores
evident. Tan sols sera convenient d’indicar les implicacions i conse-
qiiencies de la nova formulaci6, comprovar que la confluéncia de mil-
tiples temes filosofics en la férmula de la causalitat formal objectiva
fructifica en una reorganitzacié de la tematica teologica, és a dir, en
una vertadera «alternativa teologica».

2. El substrat existencial de la reflexié rosminiana

La reflexié no parteix exclusivament d’uns principis 10gics, dels
primers principis del coneixement. Té també un punt de partenca exis-
tencial, constituit per la totalitat vivencial de sentiments, coneixements,
interessos i afectes que configuren el subjecte en el moment que inicia
la seva reflexid. La circularitat interna de ethos, pathos i logos sosté el
cercle hermenéutic en qué la realitat externa al subjecte és assumida,
interpretada i transcendida. Quan aixo que en diem vida, amb totes les
seves tensions, es fa conscient, comencen a ser possibles les preguntes,
que la reflexié vol respondre. I quan el pensament assumeix la seva
responsabilitat vers la vivéncia, i accepta sense evasions el repte del
cercle hermenéutic, arriba a formular paraules amb sentit, troba respostes
clarificadores de la situacié existencial. El rovereta €s, sens dubte, un
pensador d’aquest tipus: la tesi de la causalitat formal objectiva és la
resposta especulativa, teorica, a una qiiestié vital, radicalment plantejada
en I’Antropologia soprannaturale.

Rosmini, creient i sacerdot, abans que fllosofl teoleg, té consciencia
de viure una epoca en la qual el procés vers 1’antropocentrisme ateu

73. Augurada per RAHNER (cf. ET I 362 n.), no sabem que hagi estat elaborada.
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domina el pensament filosofic’™, i esta penetrant en I’ Esgle51a75 La teoria
de la causalitat formal objectiva, en quant afirma la maxima penetracid,
fins a ser informacid, de Déu en I’anima humana, respon al plantejament
antropologic de la giiestid religiosa:

«La qiiesti6 religiosa —diu al final del llibre I de I’ Antropologia soprannaturale—
en els nostres temps és aquesta: “;hi ha un principi sobrenatural que obri vertaderament
en I’esperit huma, o no hi ha altres principis que els naturals?”.»%

Es una giiestié que «en els nostres temps s’ha posat al descobert,
no la podem dissimular, cadascu se la proposa directament i sense
embolcalls [senza involture]»”’. Quan hom llegeix les pagines que
segueixen —una llarga «confutacié del racionalisme de Juli Wegschei-
der»®, professor protestant de teologia—, diria que Rosmini s’oposa
unicament al corrent de racionalisme liberal caracteristic de tants tedlegs
de les Esglésies de la Reforma en aquell temps. L’autor considera el
fenomen com I’etapa final d’un procés necessari. El primer protes-
tantisme, si rebutjava algunes veritats de la fe catolica, no semblava de
cap manera negar la fe, enlairada per damunt de tota obra humana pel
principi sola fides. 1, nogensmenys, Rosmini creu descobrir en la
teologia de Wegscheider les manifestacions simptomatiques de primitius
i imperceptibles gérmens desintegradors de la fe’. Heus aci el raona-
ment, interpretant el concepte de justificacié propi dels reformadors: si
Déu no penetra realment en el just —tesi de la justicia simplement atri-
buida, a la qual es contraposa la doctrina tridentina sobre la «causa
formal» de la justificacié—*° qui el salvara realment?; i si no s’impri-

74. Cf. NS 1191.

75. Cf. AS 1 69; RAZ 1.11-36, és argument de tota ’cbra.

76. AS 1244,

77. 1b. :

78. Cf. AS 1 245-276. El valor de la sdlida argumentaci6é rosminiana no minva, malgrat "estil
pole¢mic d’aquestes planes de I’obra.

79. Cf. AS 1 244s.

80. En VG 256, Rosmini inicia un comentari —incomplet, ja que el manuscrit s’ interromp de
seguida i definitivament— a la doctrina sobre la unica formalis causa de 1a justificaci¢ (Conc. Trid.,
Sess. VI, cap. VII). Interpretada ordinariament en el sentit de gracia creada (cf. Ch. BAUMGARTNER,
La gracia de Cristo, Barcelona 1973, p. 213), I’ensenyament tridenti s’exposa ocasionalment d’una
manera que sembla oblidar el que el text diu in recto: que és ipsa iustitia Dei la que ens justifica (cf.
la traduccié castellana de 1’obra de M. SCHMAUS, Teologia dogmdtica V, Madrid 1962, p. 139); el
roveretd té€ ben present que no es tracta de dues justicies o santedats, siné de «una sola i identica
justicia i santedat» —opci6 ben conscient dels Pares conciliars, com subratlla G. PHILIPS, La grdce,
union personelle avec le Dieu vivant, Leuven 1989, pp. 204- 207—, participada per ’home
diversament de com Déu la posseeix.
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meix la forma divina en I’home, ;hi podra haver fe i amor deiformes,
teologals?; el principi de la fe i la caritat, virtuts teologals, és Déu ma-
teix: coneixem i estimem Déu amb Déu i en Déu®!. Aixo, perd, suposa
acceptar amb tota serietat el nostre empelt en Crist, la penetracié de la
saba divina en el nostre ésser huma. Negada la uni6 formal de Déu amb
el just, Rosmini no veu que la fe pugui anomenar-se propiament teologal,
puix no sera una operacié realment deiforme. Sera simplement una fe
humana, i res huma no pot salvar, com la Reforma ha subratllat enér-
gicament, i com la posici6 catolica admet també sense reticéncia.

En realitat, és el racionalisme intraeclesial allo que de debo preocupa
Rosmini, en la qiiestié de la gracia i en ’altre gran tema antropologic,
el pecat®. Critic ad intra, el nostre autor és conscient de la insipidesa
de la resposta teologica intraeclesial al naturalisme filosofic i al protes-
tantisme liberal: no n’hi ha prou d’ensenyar que la gracia és «parti-
cipaci6 d’una semblanga de Déu» per a assegurar la inserci6 en el just
d’un principi veritablement deificant. Una teologia d’aquest tipus seria,
als ulls de I’autor, la més efica¢ confirmacié del naturalisme extra-
eclesial, i no podria certament legitimar-se amb el «carnet» de teologia
catolica®,

Perd és més dificil construir que no pas destruir. El recurs a sant
Tomas no sera suficient sense una clarificacié interna del seu sistema,
sense un cert progrés, que implicara la revisié de no pocs conceptes
fonamentals de filosofia, i una interpretacié teologica integradora de
les dues grans linies, I’agustiniana i la tomista. Tot aix0 constituira la
infraestructura sistematica que dona consisténcia a la férmula rosminiana
de la causalitat formal objectiva. Ho tractarem acte seguit. De moment

. 81. Cf. AS1254; AS 11 305; IVG 231; AS 1 161; Storia 11 XVII 3.

82. Cf. Il razionalismo che tenta insinuarsi nelle scuole teologiche, Prato 1882, obra postuma.
Rosmini dedica al pecat original més de mil pagines en diverses obres. Es un estudi substancialment
complet, radical en els seus plantejaments, coherent i clar en el discurs i les conclusions (cf. AS L.
III; Opuscoli morali, Padova 1965: 1. Dottrina del peccato originale, 11. Le nozioni di peccato e
colpa; Ragionamento storico filosofico sulla origine degli errori intorno al peccato originale i
Dissertazione sul peccato originale (AS II [edic. 1884] 275-318; 321-388), a més a més de les pagines
de TCM i altres obres). Un estudi global i sistematic d’aquest fecund tema rosminia encara no ha
estat fet, com hom pot veure consultant els titols registrats per CB. L’any 1987 tingué lloc al Sacro
Monte Calvario, de Domodossola, un congrés sobre Peccato e redenzione nella teologia rosminiana
(21-22 apr. 1987).

83. Cf. AS I 69. A judici de I'autor, «I’educazione fu per lungo tempo in Europa un misto di
razionalismo teologico ¢ di devozione»; I’estranya barreja de practiques externes de devocié i esperit
racionalista acabaria, després del rebuig de la devocid, en la revolucié en el terreny de la praxi, i en
el racionalisme teologic en el terreny de les idees religioses: «i devoti giovani si cangiarono ben
presto in filosofi, i filosofi in increduli; gli increduli in rivoluzionari (...). Non si pud rompere la
serie delle cause, perche ¢ in natura» (RAZ 294s).
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hem indicat, si més no, la inquietud vivencial que esperonava la
investigacié rosminiana. Agreujament de la giiestié religiosa en un
" plantejament antropologic, deficiéncia de la resposta teologica intra-
eclesial, insuficiéncia dels sistemes a disposici6 del tedleg. Rosmini fou
profeta espectador del drama de 'humanisme ateu desenvolupat fins a
la fi del nostre segle, i volgué oferir-hi una resposta d’esperanga: «Déu
és inaccesible a nosaltres, per0d nosaltres som accesibles a Déu.»® A
I’il-1ds projecte prometeic de 1’autodeificacié humana, Rosmini respon
constructivament: si, el que és impossible a ’home és possible a Déu, i
I’home podra unir-se a Déu si Déu 'uneix a si%. La doctrina de la
causalitat formal objectiva vol expressar la veritat de la penetracio de
Déu en I’home, sense la qual la salvacié no tocaria I’home, i la veritat
de I’alteritat de Déu, sense la qual no hi ha salvacié veritable.

3. Infraestructura sistematica

La senzilla férmula «causa formal objectiva» suposa en realitat una
revisié del concepte de forma més amplia del que el text presentat per-
met de copsar. També els conceptes d’objecte i de causa s6n reelaborats
per Rosmini. I com a «principi 1 fonament» de tot el seu sistema, la
meditacié sobre 1’ésser: doctrina sobre les tres formes de 1’ésser,
distinci6 entre ésser ideal i ésser real.

a) Forma i persona: personalisme versus subjectivisme

L’encontre de Rosmini amb Kant determina I’ocasié per a la revisidé
del concepte de forma®. La clarificacié del concepte exigeix la compa-
racié amb Tomas i el recurs a Agusti. Platé i Aristotil, darrere d’Agusti
i Tomas, entren en causa en el procés de destil-lacié de conceptes. El
vi nou obtingut exigira probablement bots nous. El sistema rosminia,
tot assumint Agusti i Tomas, i volent continuar-los, no és ja ni I’un ni
I’altre, i autor n’és ben conscient®’.

El rovereta comenga a filosofar —és un altre factor integrant del
punt de partenga existencial del sistema rosminia— quan Kant ja ha

84. Storia 11 XXVII 3.

85. Cf. T1V 1387.

86. Cf. B. LOPEZ-RIOBOO, La critica de Rosmini a la gnoseologia de Kant, Madrid 1977.
87. Cf. EC 11l 631-644,
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dut a terme 1’antropologitzacié del concepte de forma. La topada amb
Kant representa per a Rosmini el desvetllament, I’alarma, el poderds
estimul que provoca la seva investigacié sobre la forma de 1’enteniment.
El nostre autor esta convengut que la subtil proximitat de Kant a
I’innegable apriorisme agustinia —recordem els temes de la veritat,
forma de la ment, ja al-ludit, i del naturale iudicatorium®, més encara
que el de I'innatisme de les idees— o adhuc tomista —doctrina del
lumen intellectus— és sols aparent. Rosmini presenta I’apriorisme kantia
com desenvolupament unilateral de 1’opinié tomista segons la qual I’en-
teniment comunica al conegut la seva propia forma®. La diferéncia és
abismal, puix que 1’apriorisme tomista es fonamenta en la connatural
possessié de la intentio universalitatis, arrelada en la participaci6 de la
llum divina. Un cop oblidat I’ésser, aquest horitzé s’ha tancat totalment
en la interioritzaci6 subjectiva del concepte kantia de forma. Les formes
‘kantianes sén subjectives, i el subjecte és singular; hom no els pot
atribuir capacitat universalitzadora®.

L’itinerari rosminia de la revisié del concepte kantia de forma -
comenca reduint les formes i categories kantianes a una de sola i,
sobretot, des-subjectivitzant aqueixa tinica forma®!. El segon pas sera
el recurs a sant Tomas, gens facil, donat que perdura parcialment en ell
I’equivocitat propia d’ Aristotil®2. De tota manera, en Aristotil i Tomas
d’Aquino ja és possible de descobrir diversos sentits del concepte de
forma, en una gradacié que tendeix a confluir finalment en les idees
plato-niques: 1) el significat basic, cosmologic, de forma és figura
externa de les coses materials; 2) forma és després, en un sentit més
ampli, alldo que proporciona configuracid, externa o interna, a un ens, i
aixi cons-titueix I’ens en la seva esséncia especifica; 3) forma és allo
que posa en acte la materia, integrant aixi el compost, en estreta
dependéncia de la matéria; 4) perd forma €s també la forma intel-ligible,
i per tant immaterial, com immaterials eren també les idees platoniques;
5) i forma sén finalment les formes separades, en les quals la indepen-

88. Lib., 2,10; NS 225.

89. Cf. NS 1.104.

90. Cf. NS 1.104. Comentant I’aforisme quidquid recipitur ad modum recipientis recipitur,
I’autor observa amb prou seny que s’entén molt bé que la limitaci6 del recipient redueixi —particu-
laritzi— la quantitat d’un contingut més gran que el recipient, perd no €s possible que un recipient
limitat, com €s el cognoscent huma, comuniqui a continguts limitats, com s6n les dades de la sensaci6,
una forma il-limitada, com passa amb la universalitzacié tomista (cf. NS 2545.364-367.463-465).

91. Cf. NS 366-384; 384.

92. L’estagirita confon formes subjectives, objectives i extrasubjectives (cf. AEE 103); segons
ell, forma és unes vegades la figura de la cosa real, i altres I’ espécie que la fa cognoscible (cf. AEE
72s, i en general els cap. I-X de I’obra).
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déncia de la materia és indiscutible i 1a proximitat al concepte platdnic
d’idea és maxima. Efectivament, la dependéncia de la matéria, que és
" clara en la primera accepcid, no es déna en 1’iltima. Quant a les formes
intel-ligibles, no entren en composicié amb 1’enteniment a la manera
de la forma i la matéria en el compost material, ni sén formes separades
propiament, sind que constitueixen un tot amb [’enteniment en 1’acte
intel-lectiu, encara que s’han de distingir de I’enteniment, ja que sén el
seu objecte o preséncia contraposada a la subjectivitat del principi
intel-lectiu. Una vegada abstretes, s6n també independents de la materia.
Roman sempre un fons comu a totes les accepcions: forma €s allo que
configura, determina, especifica d’alguna manera I’ens.

Tal com Rosmini observa repetidament, en especial dins Aristotele
esposto ed esaminato, Aristotil platonitza sempre que interioritza el seu
pensament. No estranyara, per tant, que també Tomas oportunament
agustinitzi, especialment quan teologitza. Rosmini n’és conscient, i en
I’altim pas de la seva revisi6 del concepte de forma presentara la seva
tesi sobre 1’ésser ideal, forma objectiva de I’enteniment, com a sintesi
del tema tomista del lumen intellectus i de la doctrina agustiniana de la
«forma de la veritat»®®. A la fi de ’escalada conceptual rosminiana, el
concepte cosmologic de forma queda molt endarrerit, com a llunyana.
semblanca de la forma essencial de 1’enteniment, que ara passa a ser
paradigmatica. La superacid del subjectivisme de les formes kantianes
s’ha portat a terme mitjangant el recurs a Tomas integrat amb Agusti.

El personalisme metafisic implicit en 1’explicacié agustiniano-
tomista de la constitucié de la ment humana en virtut d’una locucié
divina®, s’explicita en Rosmini®>: la forma del nostre enteniment pro-
cedeix de I’enteniment divi: el nostre enteniment ha estat format per la
Paraula —€s comi a Agusti, Tomas i Rosmini, I’apel-lacié a Jn 1,9
per a explicar la constituci6 natural de la ment humana— i esta destinat
al dialeg amb aquell que és la Paraula. Per aquesta ra6 és indiscutible
el radical exclusivisme de la vocaci6 divina de I’home, que Rosmini

93. La interpretaci6 rosminiana de Tomas conclou unificant I’ universal fonamental (cf. NS 252-
255, sobre 'universale quiescens in anima), 'espécie i la forma (cf. AEE 109s, sobre species
specierum i forma formarum), i la llum de I’enteniment (cf. NS 264, interpretacié de ST/ 79.4 rad),
en I’ésser ideal, entitat tinica que segons es consideri en relacié amb la ment o les coses rep un o
altre dels diferents noms. La legitimitat de la fusi6 i, consegiientment, la validesa del progrés
filosofico-teoldgic que en deriva mereixen un estudi monografic detingut, que ens proposem
d’emprendre en una altra ocasi6. No volent avangar resultats, subratllem nomsés la importancia de la
qiiesti6 per a una renovada comprensié de la compatibilitat dels sistemes agustinia i tomista,

94. Cf. Gn. lint.,, X; ST1 107.2.

95. Cf. PSCM 78.
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assumeix de Tomas —«solus» Deus menti illabitur®®— i d’ Agusti
—inquietum est cor nostrum...—>'. Donat que posseeix com a forma
natural una semblanga de la divinitat —tal és la veritas creata d’ Agusti,
I’esse de sant Tomas, deductum ab esse divino®®, 1 1’ésser ideal de
Rosmini, appartenenza di Dio—, 1a ment humana no troba conformitat
amb si mateixa en el cosmos —Aristotil—. D’altra banda, la ment es con-
tradiu a si mateixa i s’encega quan, oblidant la seva propia estructura
dialogal fundada en la relacié constitutiva amb la forma objectiva, fa
exclusiu o primari el coneixement de si mateixa —filosofia moderna.

Concloem: per la dualitat constitutiva de subjecte i ser-objecte, el
coneixement €s, segons Rosmini, essencialment dialogal. Per la na-
turalesa essencialment transcendent de I’objecte que funda la imma-
néncia del coneixement, el dialeg és essencialment feologic. Per damunt
del cosmos i de la pura subjectivitat, solament la persona humana
—per la seva estructura teoldogica— i Déu sén els interlocutors
plenament propis del coneixement huma!®,

b) Objectivitat i persona

La revisi6 del concepte de forma ens ha portat a la conclusié que la
forma primera i constitutiva de la ment humana ha estat atorgada per
una altra ment. El concepte d’objecte representa una altra de les rutes
d’escalada conceptual del nostre autor. Rosmini intenta i assoleix,
creiem, depurar el concepte d’una confusid freqiient tant en el
llenguatge comi com en el filosofic, a partir de posicions fllosoflques
contraposades i irreductibles.

Quarr en la conversa normal diem que no hem de tractar una persona
com un objecte, entenem per objecte una cosa, de dignitat inferior a
I’home, manipulable i sense valor fix, depenent del subjecte que la fa
servir'®', En canvi, quan diem que hem de respectar els valors objectius
de la persona, considerem aquesta com quelcom que en si mateix i

96. La frase, que es troba fins a 12 vegades en Tomas, és citada per Rosmini conforme a la
variant menys freqtient sola Trinitas (cf. AS 1 116, 120. 162; Storia I XVI 3; cf, ST? 56.2).

97. Conf,, I L

98. Cf. QDP 3.5 ral.

99. Cf. NS 1.461.

100. Cf. TIII 867-902, teoria de la «inobjectivaci6», coronacié personalista de la gnoseologia
rosminiana, notable desenvolupament de I’antiga tesi segons la qual només Déu i il’home s6n objectes
propis de la filosofia (cf. 7 III 35).

101. La persona no és un objecte, afirmava G. MARCEL quan el nacionalsocialisme alemany
arrasava Europa (cf. Homo viator, Paris 1944, p. 31).
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independentment de qualsevol estimaci6 subjectiva té una dignitat i
valor absoluts. En tots dos casos, el terme designa quelcom distint i
contraposat al subjecte; pero, en el primer, I’objecte és sotmés al domini
del subjecte, mentre que en el segon s’imposa per si mateix al subjecte
com quelcom que mereix i exigeix de ser reconegut com de valor
immutable.

A T’arrel de I’ amblgultat terminologica hi ha una confusié entre
mode ideal i mode real de ser, que ha donat origen a les principals linies
filosofiques en la concepcid de I’objectivitat. Per a Plat6, 1’objecte sén
les idees, 1’ésser, la veritat manifesta per si mateixa. L’objecte, inter-
pretat d’aquesta manera, és universal, immutable, t¢ un mode de ser
ideal, veritablement contraposat al subjecte, no manejable per ell, pos-
seeix una dignitat i valor absoluts, i en la seva idealitat posseeix una
existeéncia necessaria. En canvi, per a Aristotil, I’objecte sén sobretot
les coses sensibles, les «substancies primeres». Des del Renaixement,
aquesta linia va guanyant terreny i, en I’€poca de les ciéncies positives,
voldra fer-se exclusiva. En el sensisme i materialisme la concepci6 de
’objecte com a cosa es fa aberrant. En aquesta linia filosofica, I’objecte
és quelcom singular, delimitat i sotmes al poder técnic o cientific del
subjecte. Descartes inicia una nova linia en la concepci6 de 1’objecte:
el jo pensant és el proto-objecte de la ment. A més a més de fondre’s i
confondre’s els modes real i ideal de 1’ésser, en aquesta linia comenca
a diluir-se la diferéncia i contraposici6 real entre subjecte i objecte, que
quedava com a nota comuna a les dues anteriors concepcions. Comenga
aixi I’época de 1’autoconsciencia, amb innegables valors i naufragis
reals: absorcié de 1I’objecte en el subjecte —parcial en Kant i practica-
ment total en Fichte—, del subjecte en 1’objecte —Schelling—, absorcié
d’ambdés en un perpetu esdevenir —Hegel—. En aquesta linia, 1’objecte
és el mateix subjecte enfrontat a si mateix, i les seves caracteristiques
dependran, igual que la seva dignitat, déel paper que s’atribueixi al
subjecte en I’objectivacié de si mateix. En tot cas, en aquesta linia és
inevitable la subjectivitzacié de I’objecte.

Rosmini seguira la primera de les tres Iinies epistemolbgiques perd
interpretada de manera que li sigui possible d’apropiar-se honestament
de la vilida intuici6 de fons existent en les altres dues. Es propi de
I’objecte, segons ell, la pura preséncia davant la ment, i 1’acte propi
del subjecte davant ’objecte és la pura intuicid, en la qual no hi ha
propiament accié ni passié que modifiquin el subjecte o I’objecte!®2,

102. Cf. P 158.1.328-1.336; NS 1.159.
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Per aixd mai no considera objecte propiament tal les coses sensibles,
actives sobre els nostres sentits'®, En resulta que «el nostre coneixement.
sigui perfectament objectiu solament en la seva part formal»'® i que,
propiament, I’objectivitat sigui caracteristica exclusiva de 1’ésser: I’ob-
Jectivitat no és més que la relacio de 1’ésser amb les intel-ligéncies'®.
No podem desenvolupar més el tema, pero el lector advertira que
I’obiectum formale «quo», o medi de coneixement, segons 1’escolastica,
és considerat per Rosmini un veritable «quod», donada la seva relacid
de preséncia a la ment, per més que li manquin aquelles «linies» o «trets»
definits caracteristics dels objectes determinats de 1’enteniment!%,
Aqueixos sén objectes solament per la seva participacié en la proto-
objectivitat originaria, per haver estat objectivats, o sia considerats sota
la llum de I’ésser-objecte.

Les conseqiiencies antropoldgiques de la revisié del concepte d’objec-
tivitat s6n notories. El ser-objecte, i no pas la propia subjectivitat, és el
terme primigeni de la mirada intel-lectiva humana. Per la seva relacié cons-
titutiva amb el ser-objecte, hem de dir que el subjecte, ja en I’acte primer
d’intuici6, «ha sortit de si mateix»'?", encara que en 1’ésser es retroba altra
vegada, solidament fonamentat. Rosmini creu rompre aixi el cercle del
pensament modern: la intuicié de 1’ésser €s prévia a 1’autoconsciencia, la
preséncia gratuita de 1’ésser en 1’enteniment'® constitueix la dimensié
intel-lectiva fonamental de ’home. Es transforma aixi el concepte de sub-
Jjecte, que ara es defineix per la seva relacié amb I’ésser, més que no pas
per 1’autopossessié de si mateix; arribats a aquest punt, pero, ens adonem
que cal parlar de persona més que no pas de subjecte'®. D’altra banda,
els ens que posseeixin 1’ésser en propietat —Déu com a font de I’ésser i
la persona creada, formada pel ser— no necessiten ser préviament «ob-
jectivats»; per la seva propia manifestativitat natural —objectivitat— po-

103. Cf. NS 1.081.

104. NS 1.159 n.; cf. també 1.011 n.

105. Cf. TIII 861.

106. Cf. NS 1.088; EC III 688s; cf. també R 579. Precisament perqué en les idees de formacié
hi ha sempre uns limits deguts a la referéncia a la sensacid, I’autor els nega I’objectivitat pura,
reservada exclusivament a 1’ésser, que res no pren de la sensacié.

107. Cf. NS 1.160.

108. NS volia demostrar precisament la gratuitat de I’objectivitat, és a dir, que «in noi vi
possono essere cose distinte da noi», o sia, que no tenen origen en nosaltres, com pensava Kant,
siné que ens sén donades, vers les quals la ment és essencialment receptiva (cf. A. ROSMINI,
Annotazioni ai «Principi di filosofia» di Tommaso Valperga-Caluso, Roma 1980, p. 25).

109. La persona es pot definir com relaci6 subsistent amb I’ésser (cf. AM 833 i n., interpretats
a la llum de T III 903). La concepci6 metafisica comunional de la persona humana és un dels punts
forts de I’antropologia rosminiana, que hem estudiat detingudament en la nostra tesi, i que ara només
podem indicar.
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den fer-se presents a I’enteniment. Es a dir, segons I’esquema rosminia
de pensament, la persona és I’objecte proporcionat, propi i primer del
* coneixement huma. El realisme de la concepcié aristotélica d’objecte es
recupera en Rosmini com a personalisme: 1’objecte propi del coneixement
jano és I'objecte-cosa, sind I’ objecte-subjecte, la persona!'’. Semblantment
es recupera el principi modern de I’autoconsciéncia, ja que 1’ésser-objecte,
en quant és medi de coneixement, actua com un mirall en el qual es fan
paleses les altres coses, 1 primariament el propi subjecte cognoscent. La
prioritat logica de I’ésser-objecte, primer objecte conegut, no impedeix
la simultaneitat cronologica de I’autoconeixement del subjecte, sempre
subordinat a I’ésser, i de la consegiient autoconsciéncia''.

La revisi6é rosminiana del concepte d’objecte conclou amb la
constatacié de la dimensid teologica del proto-objecte. Objectivitat no
és primariament el fer front de les coses al cognoscent huma —objecte
cosmologic—, ni el resultat d’una operacié subjectiva —objecte antro-
poldgic—, sind la primera irradiacié i manifestacié intel-ligible de Déu
en la seva creacié —objecte teologic. '

Novament, Rosmini s’oposa aqui a I’ontologisme: en 1’ésser-objecte,
Déu ha manifestat tan sols la resplendor del seu misteri, ha ences en la
ment humana I’espurna inextingible de la primera notitia Dei. Aix0 és
suficient perqueé 1’home pugui pensar i coneixer I’existéncia d’un Déu
personal, i perque fins i tot desitgi, demani i esperi la seva comu-
nicaci6é''?, pero la suma d'aquests actes és totalment insuficient en ordre
a la uni6 real amb Déu. L’ésser-objecte és essencialment ser impersonal
—dira Rosmini—, mentre que Déu és ser personal'. En la intuici6 de
I’ésser-objecte, el subjecte huma ha sortit d’ell mateix, perd no ha arribat
al seu terme. L’home, per la seva constitucié natural, és un ens creat
que en la propia subjectivitat no se sent com a casa, pero que es troba
al descobert quan vol refugiar-se en 1’ésser-objecte, el qual és inici més
que no pas plenitud de ser. En la reflexid, el subjecte huma descobrira
que la llar cercada i desitjada és el ser absolut subsistent, Déu. Paradoxal
condicié de la naturalesa humana —com diria De Lubac a mitjans
d’aquest segle que fineix—, cridada a un fi que solament amb les seves
forces mai no podria assolir'!®. Referint-se a la naturalesa humana, in-

110. Cf. T III 885-896; 890.

111. Rosmini supera també els limits de la modernitat perqué ha estat el primer —aixi ho
pensa ell— a elaborar una filosofia coherent de 1’ «inconscient» (cf. TCM lib. I, «Della moralita che
precede alla coscienza»). Un altre punt que demana un tractament que ara no i podem donar.

112. «La natura dell’uomo (...) chiede per grazia il soprannaturale» (IDS 87).

113. Cf. T III 881-885.

114. Cf. Surnaturel, Paris 1946, pp. 483-485; també Augustinisme, Paris 1965, p. 202.
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capag de sadollar-se amb el que posseeix i igualment incapag¢ de posseir

el que la pot sadollar, Rosmini parlara d’una coixesa constitucional de

I’ésser huma, que el fa caminar amb pas discorde: les seves forces reals

no poden seguir el vol dels seus desigs transcendents. Perd en aquesta

aparent deformitat rau justament la desconcertant bellesa de la criatura

humana, «ser que creix» i que, per tant, no és encara 1’ésser que és
" cridat a ser'.

El seguiment de la revisié dels conceptes de forma i objecte
desemboca espontianiament en la comprensié de la forma objectiva
natural de I’enteniment com 1’obertura o receptacle de la comunicacié
sobrenatural de Déu, per la gracia. Hi ha una zona d’infinit en ’home,
immersa en ell com la forma, preparada per Déu com 1’atri de la seva
futura inhabitaci6é. En ella, I’home hi troba la seva natural estanca
transcendent, objectiva, com a invitat i amfitrié d’una visita que espera
i desitja, que ja ha anunciat la seva arribada salvifica, transformadora.

c) Esser i persona: 1’ésser impersonal, preanunci de 1’ésser absolut
personal, Déu

'

Diverses referéncies aclaridores dels conceptes de forma i objecte
ens han portat a I’ésser. Es el gran tema rosminia. Seguint, amb Agusti,
els vestigis de la Trinitat en 1’obra de la creacié, Rosmini elabora la
doctrina sobre les tres formes de I’ésser, ideal, real i moral''®, base
metafisica de tot el sistema. Es una trilogia de transcendentals que
respecta la total transcendeéncia de la Trinitat''” i que assumeix en el

115. IDS p. 149: «Ma chi o vede da s¢, o gli & fatta vedere quella sproporzione che dicevamo,
ben intende, siccome 1’'uomo, quest’opera sublime dello essere perfettissimo, se Iddio I’avesse lasciato
privo d’un senso ‘soprannaturale, sarebbe riuscito, quasi direi, simile ad un figlivolo nato con una
gamba assai lunga, e I’altra corta.» Aillat del context, el fragment produiria la impressi6 d’afavorir
una concepcié exigencialista del desig natural de veure Déu, com quan diu en un altre moment:
«I’uomo costituito nell’ordine puramente naturale sarebbe stato in qualche modo imperfetto (...) gli
sarebbe mancato il pil e il meglio di quella felicita e di quella dignitd morale, di cui la sua natura
era capace» (AS 1297s). Nogensmenys, la posici6 rosminiana sobre la radical imperfecci6, o perfecci6
sempre inacabada, de la natura humana (cf. també RAZ 187. 249), no va més enlla de les afirmacions
tomistes: el desig natural de saber, diu I’ Angtlic, no es pot sadollar quousque primam causam
cognoscamus non quocumque modo, sed per essentiam (OTT 1.104); només en la visi6 de la divina
esséncia hi ha perfecta felicitat (S72 p., a 8 co); 'home seria perfecte només secundum quid, no
simpliciter, si la seva relacié amb Déu estigués limitada a 1’ordre natural (QDW 1.10 ral).

116. Cf. AS1139-154; 141.

117. Hegel, que moria en 1831, un any després de la publicacié de NS, pensava que la teologia
trinitaria classica tenia tan sols una funcié propedeutica respecte a la filosofia, la qual, de 1a ma de
Hegel mateix, havia de transcendir la religié (cf. E. COLOMER, El pensamiento alemdn de Kant a
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sistema la funcié de supremes categories''®, d’aplicacié universal,
~ especialment aptes per a I’estudi de I’ens persona.

A diferéncia de les filosofies d’Agusti i Tomas, la metafisica ros-
miniana no ha pogut elaborar-se a partir d’un sistema filosofic previ,
minimament apte. No pot recérrer a Kant o a Hegel, considerats incom-
patibles amb la veritat, com Agusti i Tomas pogueren recérrer a Platé i
Aristotil. El nostre autor elabora el seu sistema directament sobre els
resultats positius de 1’agustinisme i el tomisme. No seria inexacte, en
aquest sentit, parlar del rosminianisme com el primer «producte net»
de la filosofia cristiana, si és licit parlar d’una tal filosofia. El punt
clau del sistema rosminia, la seva gloria i la seva creu, és justament la
doctrina de I’ésser ideal, forma i objecte essencial de I’enteniment huma.

Reservem per a un ulterior estudi monografic I’aclariment d’aquest
dificil tema!’®, el qual, d’altra banda, no és exclusivament rosminia.
Agusti coneix una veritat creada que esta per damunt de totes les
criatures i —com?— sota Déu. ;Quée és aquesta veritat agustiniana, llum
de la ment, que és distinta de la ment'?® i que, tot participant de la in-
commutabilitat de la Veritat eterna, no és coecterna amb ella? En els
capitols dedicats a ella en les Confessions i en De Genesi ad litteram,
I’agudesa de I’enginy d’Agusti va poc més enlla de I’apofatisme carac-
teristic de la metafora mitica. Amb prou feines podem recollir altres
fruits que la clara afirmacié que entre Déu i nosaltres hi ha una primera
paraula divina adregada a la creacid, resso del Verb etern, lluissor de
I’eterna Saviesa. Es un primer llambreig de la divinitat sobre la seva
obra, que justament en quant cognoscibilitat creacional de Déu, ja no
s’identifica propiament amb Déu. Gloria de Déu —diria Von Baltha-

Heidegger 11, Barcelona 1986, pp. 379-398). Segons Rosmini, en canvi, la revelacié estd sempre
més enlla, s la que possibilita I’autocomprensi6 final de la raé com a propedgutica de la fe. L’ autor
practica, en la linia dels millors pensadors cristians, 1a circularitat del dialeg entre fe i ra6. No va
més enlla de I’afirmaci6 tomista, que cognitio divinarum personarum fuit necessaria nobis (...) ad
recte sentiendum de creatione rerum (ST1 32.1 ra3; text oportunament recollit en el valués estudi de
F. PERCIVALE, L’ascesa naturale a Dio nella filosofia rosminiana, Roma 1977, p. 297 n., dins el
tema «Il problema di Dio nella circolarita solida del discorso teosofico», pp. 277-303). Recordem la
conclusié agustiniano-tomista: et inde est quod Augustinus dicit quod per fidem venitur ad
cognitionem, et non e converso {STI 32.1 ra2; lo. Ev. tr., 27,7: PL XXXV 1.618): la fe obre les
dltimes possibilitats naturals del coneixement racional.

118. Cf. AS I 142s, preanunci de 71 105-196; cf. també 7 II1 730.

119. Cf. les valuoses col-laboracions publicades dins AA. VV., Rosmini: il divino nell’vomo.
Atti del XXV Corso della Cattedra Rosmini  [1991], Centro Internazionale di Studi Rosminiani,
Stresa-Milazzo 1992.

120. Noli putare te ipsum esse lucem (En. Ps., 25, 2, 11), Dic quia tu tibi lumen non es (Ser.,
67,8); NS 1.112, Cf. també NS 1.111; Conf., 12,25. '
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sar— que embolcalla tota I’obra de la creacid, restant més arrelada en
Déu que en les criatures, en les quals s’ha endinsat fins a informar-les
veritablement, com ensenya Agusti'?!. Quelcom de semblant hauriem
de dir del «ser en general», de sant Tomas. ;Per qu¢ aquest, quan
formula en termes inequivocs la pregunta utrum possit esse aliquid quod
non sit a Deo creatum, respon, referint-se concretament a 1’esse, amb
- la insinuacié d’una creacié andloga, car afirma que és «deductum»
—forma verbal poc i significativament usada per 1’autor— ab esse di-
vino ?'%2 En realitat, deductum —haurfem d’afegir-hi alguns fragments
que parlen, per exemple, d’emanatio, effluxus i derivats— €s un dels
items que integren tota una interessant terminologia que fa pensar en la
funcié medial de I’ésser: mesurat per ’aevum i1 no pel temps ni per
’eternitat, no és substancia —creada o increada— ni accident, non habet
quantum. Tan ardit intérpret metafisic de Ex 3,14: «Jo soc el qui és»
com ha estat sant Tomas'?, mai no arriba a dir que el «Jo» divi natu-
ralment es manifesti a|’enteniment que naturalment pensa 1’ésser. L’ es-
se, finalment, no és I’ipsum esse subsistens, ni s’identifica amb cap ens -
creatum; és, simplement, i, com una primera credencial que ¢l mén no
es pot comprendre sense Déu, dona testimoni d’aquell que ell no és.
L’ésser, en la seva mudesa, essent purament, parla de Déu, introdueix
el Verb divi.

L’ésser és el contingut transcendent de la naturalesa, i tot ens par-
ticipa del misteri-miracle de I’ésser'®. Rosmini, filosof, s’endinsa en
la meditacié de I’ésser, no pas amb la il-lusié de desvelar-ne el misteri,
siné amb la prudent intencid de nodrir-se de la seva sempre inexhausta
significativitat. Havent-lo convertit en tema explicit, central i prioritari,
fins i tot materialment parlant —consulteu els vuit volums de I’edicié

121. Cf. Epist., 014,04.

122. Cf. @DP 3.5 ral: esse, quod rebus creatis inest, non potest intelligi nisi ut deductum ab
esse divino. Deductum per la seva forga semantica implica 1) una certa preexisténcia d’alld que és
deduit —esse, qguod rebus creatis inesi— en allo d’on és deduit —ab esse divino—; 2) una operacié
de distinci6 o separacié ab esse divino. Tomas, exhaurint quasi les possibilitats d’un llenguatge que
ens situa en el nucli del problema de I’acte divi que inicia la participacié i fonamenta I’analogia,
descriura aquesta operaci6é com a processio, divina discretio, quaedam deficiens assimilatio (cf. CDN
2.3; CDN 2.4; CDN 2.6; CDN 2.3; CDN 13.3; CDN 1.1). Tomas interpreta, per tant, la sentencia
prima rerum creatarum est esse, dient que la primera de totes les criatures €s «deduida» de I’esséncia
divina. L’esse de la criatura només es pot dir que és creat quan es considera la criatura com un tot.
Perd encara llavors es precisara que I'esse es predica de les criatures per modum «concreationis»
(cf. QDP 7.2; el substantiu concreatio no es torna a trobar en les obres de I’ Angelic).

123, Cf. ISN 8.1.1; 8§T1 13.1%; SCG 1.22.

124. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Il miracolo dell’essere ¢ la quadruple differenza, en Gloria
V, Milano 1971, pp. 547-560.
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nacional de la Teosofia, incompleta i pdstuma— ha donat peu a no po-
. ques objeccions, que en realitat es resumeixen en la dificultat d’acceptar
la mediacié. (Haurem de recordar que si s’elimina el tema de la me-
diacié sera impossible la filosofia cristiana, i la teologia'?, i, més encara,
tota possibilitat d’elaborar una concepcio religiosa, sagrada, del mén?'%
S1 amb I’afany d’assegurar la total transcendéncia de Déu eliminem la
mediacié de I’ésser, Déu sera tan altre i tan lluny que I’home no podra
ni tan sols pensar en ell, quan, en realitat, Déu no és omnino extraneus
al nostre enteniment'?’. Per0 afirmar la immediata proximitat intuitiva
de Déu —ontologisme— és el primer pas, que no tots han sabut evitar,
vers el panteisme. Rosmini, malgrat les dificultats de comprensié que
presenten alguns dels seus fragments, ha tingut el mérit de subratllar la
importancia real de la giiestio, tractada sempre amb mirada atenta als
dos esculls a evitar. Perd, probablement, Rosmini no podra ser entés
fidelment i amb profunditat fins que no s’hagi redescobert el tema, amb
les seves implicacions i dificultats, en els classics de la filosofia
cristiana. Von Balthasar, bon coneixedor de Rosmini, com ho demostren
les sobries perd pertinents referéncies al seu pensament, pot considerar-
se un mestre d’aquest tipus de recuperacié'.

Superada ja positivament la polémica sobre «Rosmini ontologista»,
apropiem-nos de 1’aportaci6é genuinament rosminiana al tema de 1’ésser
com a mediaci6. Principi fonamental de la seva metafisica és.que I’ens
no és complet si no és persona, i que «la persona és condicié ontologica

125. Vegeu la discussié del concepte rahneria de cristianisme andnim feta per H. U.. vON
BALTHASAR, Seriedad con las cosas. Cérdula o el caso auténtico, Salamanca 1968, especialment
pp. 76s. 81; I’eliminaci6 de la mediaci6 desemboca en les quatre tesis del «sistema» antropoc@ntric,
senyalades en les pp. 57-59.

126. Des de les reflexions dels grecs sobre el divi —«to theion»— fins a M. ELIADE, Lo sagrado
y lo profano, Madrid 1973, ed. original de 1957, pp. 110. 154s, és possible de seguir en la filosofia
escrita una constant que sembla traduir el sentiment originari de la humanitat: ’home ha tingut sempre
almenys una vaga, abstracta, difusa i fins i tot confusa nocié d’un medi —«medi divi», dirfem, si
I’expressié no estigués tan marcada per connotacions teilhardianes, o «Ankniipfungspunkt», terme
que ha servit al tedleg protestant Brunner per a parlar d’una certa capacitat obediencial de la naturalesa
respecte a la gracia—, que és a la vegada supra-idolic i a-personal, medi més enlla del qual ha cercat
sempre un Deus absconditus en el qual esperava de trobar el Deus salvator, real, subsistent, personal.

127. Cf. SCG 3.54 nr 9.

128. Ho ha demostrat una recent tesi doctoral de la Facultat de Teologia de Catalunya, publicada
aquest any: E. PEREZ, El misterio del ser. Una mediacion entre filosofia y teologia en Hans Urs von
Balthasar, Barcelona 1994. Darrere la concisa referéncia de Herrlichkeit, Einsiedeln 1961-1969,
III/1 948-948 a Rosmini, exempta de tota menci6 critica, com obseva E. Pérez, es percep una
acceptaci6 fonamental de la doctrina rosminiana de I’ésser ideal. En la introduccié a A. ROSMINI,
Leitsdtze fiir Christen, Einsiedeln 1964, Von Balthasar demostra congixer i valorar positivament el
pensament rosminia.
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de ’ens»'?. De manera que esta molt lluny d’oposar-se a la raé humana -
pensar que 1’ésser absolut, quan és subsistent, és també tripersonal;
encara que la raé mai no podria coneixer aquest misteri si no li fos
revelat'®, En el marc d’aquesta metafisica expressament personalista,
I’ésser ideal es caracteritza com a ésser incomplet: és purament ideal,
sense contingut real ni subsisténcia; entre altres denominacions rep el

“nom de ser inicial, projecte de ser i, per tant, ser inacabat™, incom-
plet'®, indeterminat'®; possible, perqué conté tan sols la possibilitat
dels ens reals, no la seva realitat o subsisténcia'®, potencial'®. Es final-
ment 1’ésser impersonal, per contraposicié a 1’ésser personal, Déu's.
La plasmacié terminologica de 1’aportacié més genuinament rosminiana
al tema classic de la mediaci6 és prou clara, com veiem. A partir d’aqui
hem d’entendre definitivament el que Rosmini ha volgut dir amb la
formulacié de la causalitat formal objectiva.

Quan llegim en la Logica el «principi de persona», segons el qual
tot alld que és, o és persona o fa referéncia a la persona'”’, entenem
que 1’ésser ideal o impersonal, que no €s persona, s’ha d’entendre per
referéncia a la persona. Prové de 1’ésser absolut subsistent i personal,
i a ell remet. La qual cosa significa que la dificultat d’entendre el seu
singular origen a partir de Déu i no purament del no-res, com resulta
tant de la terminologia metaforica classica —illuminatio, locutio,
splendor, nitor, etc.— com de la que vol ser més especulativament preci-
sa, 1 alguna vegada arriscada —emanatio, effluxus, deductio—, sovint
cautelosa —concreatio en Agusti, discretio en Tomas, «mirada estereos-
cOpica» en Von Balthasar'®, «abstraccié divina» en Rosmini—!'*, s’ha
d’emmarcar en el misteri del poder de manifestaci6 i reserva inexhau-

129. Cf. P 876.

130. Cf. AS 1 63s, sobre 1’absoluta incomprehensibilitat dels tres grans misteris de la Trinitat,
creaci6 i uni6 hipostatica. En AS I 145-147.170.480-486 es preanuncia la utilitzaci6 racional de la
doctrina trinitaria revelada, caracteristica de T. Una lectura ortodoxa de les proposicions 25s
condemnades és avui acceptada (cf. G. GIANNINI, Esame delle proposizioni teologiche delle
«Quaranta», dins RR LXXIX [1985] 1-19; 2-9).

131. Cf. N§ 1.442.

132. Cf. NS 1.140. 1.142; TII 461.

133. Cf. NS 1.423.

134. Cf. NSP 8.

135. O Infinit negatiu, o sia, en poténcia (cf. NS 1 423)

136. Cf. T'III 881-885.

137. L 369: «Tot ¢l que és, i no és persona, no pot mantenir-se (stare) sense que hi hagi una
persona.» o . )

138. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Herrlichkeit, I1/1, Einsiedeln 1961-1969, p. 363.

139. Cf. T1IV 1.182.
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ribles de 1’ésser-persona. Ja en I’ordre de la comunicaci6 entre els ens-
persona finits, comprovem que I’automanifestacié és un fenomen regulat
per la llibertat, totalment diferent de la paténcia inerta dels éssers
infrahumans: ni tan sols la intel-ligéncia angélica pot penetrar en aquells
ambits que I’ésser personal ha volgut reservar-se'“. Que en Déu tot sigui
u, i que en ell siguin inseparables esséncia i existéncia, idea i substancia,
no priva que la seva llibertat pugui introduir una espécie de particié
respecte a la nostra intel-ligéncia, a condicié que el resultat conservi,
del seu origen, algun vestigi propiament divi, de manera que la des-
proporcid no sigui total i que, en aquell vestigi, Déu sigui validament
cognoscible, sense realment sortir del seu ocultament. Sols un ésser
personal és una certa totalitat, que només la propia llibertat de 1’ésser
personal pot seccionar sense desfer-la en parts. Sant Tomas fa referéncia
a aquesta singular particid que deixa intacta la totalitat de Déu amb la
férmula totum, sed non totaliter'*!, fonament i sintesi dels llenguatges
afirmatiu i apofatic sobre la divinitat, i amb la distincié entre lumen
intellectus, lumen gratiae i lumen gloriae, originats per la irradiacié
diversament restringida de la propia Huminositat divina. Sén diferents
participatae similitudines substantiae Dei'®?, mai idéntiques a I’esséncia
divina, perd sempre dotades de la proporcié corresponent per a
fonamentar diversos modes i graus del nostre coneixement de Déu,
possible en totes les etapes de la vida humana, perd en cap moment
exhaustiu. _
Rosmini «descriu» aquesta singular particié, que no fragmenta la
totalitat, com a «abstraccié divina»'®®. L’expressié indica que 1’ésser-
objecte-forma de la nostra ment no té origen en 1’operacié abstractiva
practicada per la nostra ra$ sobre les coses finites'%, siné en una certa
operacié analitica, de distinci6 entre ésser i persona, amb la qual Déu,
per decisié creacional, vol manifestar i participar a la criatura tan sols
el seu mode essencial (per contraposicié a existencial) o ideal (per
oposicioé a real, subsistent) i objectiu (per oposicié a subjectiu) de ser, i
reservar la manifestacié de la seva subsisténcia i personalitat per a una

140. Cf. STI1 107.2; QDV 9.4,

141. Cf. @DV 8.4 ral1; aforisme aplicat per Tomas d’ Aquino al coneixement natural —en el
cas de I’angel, almenys (cf. també @DV 8.2; 20.5)— de Déu; Rosmini I’aplica al coneixement per
gracia (cf. EC XI 497s).

142. Cf. STI 84.5 co; §T4 62.1 co; ST2 5.6 ra2; RPS, 35.5.

143. Cf. T1V 1.182.

144. El finit no pot originar I'infinit. Es cert, perd, que 1’abstraccié ens proporciona un
coneixement reflex, tematic, de 1’ésser; en aquest sentit la idea d’ésser és la més abstracta de les
nostres idees (cf. NS 1.455s). '
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nova etapa —ordre sobrenatural— del seu designi comunional sobre
la creaci6. Dins I’ordre sobrenatural cal encara distingir: Déu pot tocar
la seva criatura, o sia pot comunicar-se realment'®’, sense mostrar-se
cara a cara. Es la distincié entre gracia i gloria: com Déu va permetre
a Moisés contemplar la seva esquena pero no el seu rostre, aixi la gracia
és una certa percepcid real de Déu, i en aix0 supera el pur coneixement
ideal-negatiu propi de I’ordre natural'é, perd no és encara la visid sense
vel, cara a cara, exclusiva de la gloria'.

d) Causalitat formal objectiva i comunicacié interpersonal

La forma objectiva de I’enteniment es revela, per tant, com la velada
preséncia inicial —creacional— d’un Déu que vol ser estimat de la seva
criatura. Déu va crear la seva creatura intel-ligent per a unir-se amb
ella en la manera més intima possible —ensenya Rosmini'*— i per aixo
1i conferi una estructura dialogal, la va constituir com a relacié subsistent
amb I’ésser, la va crear com una poténcia, I’Gltim acte de la qual fos la
unid intel-lectiva i amorosa amb ell'”. La preséncia de 1’ésser-objecte-
forma configura ja, de manera permanent, definitiva i inesborrable per
divina, la ment humana. Es suficientment eficag per a suscitar i mantenir
viu el desig i necessitat de Déu, i suficientment feble perque el desig
impliqui la recerca, de manera que 1’encontre de la gracia, sense ser
mai obra de mans humanes, sigui vertaderament resposta de Déu a la
paraula de I’home. La gracia és ja dialeg personal: a I’home li correspon

145. Cf. AS 197 1 114; cf. també Storia 1 XXVI 3 («bes suavissim», «toc interior»: Storia 1
XXII 2 i I XXVIII 3). L’expressi6 subratlla la realitat i vitalitat de 1a comunicacié sobrenatural de
Déu, per contraposici6 a la pura idealitat abstracta del coneixement natural. A la comunicacio real
de Déu correspon la percepcid real de la criatura, un cert «palpar Déu» o tocar-lo (cf. Storia I XVI),
inicialment inconscient (cf. AS 1 92-96) que, en fer-se conscient pels seus efectes, constitueix el que
ordinariament anomenem experiéncia mistica (cf. AS I 227-234).

146. Cf. AS181. 89; Déu no és pura idea, siné agent real, i no pot unir-se a I’home sense fer
sentir I’eficacia de la seva acci6 (cf. AS I 33-50).

147. Cf. AS1112; Ex 33,21-33.

148. Cf. AS II 53-55, sobre el designi encarnatori de la creacié.

149. T135: «Si pud convenientemente definir I’'uomo “una potenza I’ultimo atto della quale &
congiungersi all’essere senza limiti per conoscimento amativo”»; sent que «I’'uomo ¢& la persona
dell’uomo» (AS 187), el text de T constitueix la més dinamica definici6é de persona que trobem en
Rosmini. Darrere la ctlebre discussié6 rosminiana sobre 1’origen de I’anima hi ha el gran tema de
’estructura dual, comunional de la persona humana (per a una informacié sobre el debat, cf. C.
RivA, Papa Luciani e Rosmini [e Riva], en Siamo immortali? La riforma rosminiana
dell’antropologia. Atti del XXVI corso della Cattedra Rosmini [1992], Stresa-Milazzo 1993, pp.
151-171; 151).
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una primera paraula —inquiet anhel del cor, desig natural de felicitat,
mudesa esperancada de la terra que espera la pluja, tot «potenc1ahtat
obediencial»— a la qual Déu respon amb la seva comunicacié lliure i
gratuita. Sabem que la indigéncia de 1’home, la seva set de Déu, no
compromet la gratuitat de la resposta divina. L’esquema rosminia permet
de reforgar I’argumentacid d’aquest punt delicat, debatut i sofert per
diversos autors en aquest segle que fina. L’ objectivitat de la forma des-
subjectivitza radicalment tot coneixement, llenguatge, desig i recerca
de Déu. El mateix desig natural huma de veure Déu té origen en Déu,
encara que 1’home trigui tant a adonar-se’n'*°,

Entre informacié objectiva natural i sobrenatural, 1’ésser constitueix
el pont universal de continuitat —dimensié ontoldgica de 1’analogia.
La distincid, pero, entre ’un i ’altre ordre no és sols gradual, sind
categorica, en sentit rosminia: al coneixement ideal-negatiu propi de
I’ordre natural s’afegeix en el sobrenatural la unid real de Déu a I’home.
Perd, malgrat la diferéncia categorica entre el mode ideal i real de la
comunicacié, trobem en tots dos ordres I’harmonica tensié d’unitat i
pluralitat, immanencia i transcendéncia, caracteristica de la informacié
objectiva. En la comunicacié personal natural, 1’amic, tot i ser distint
de 1’amic, és una sola cosa amb ell, i la vida d’amistat és com un cant
a duo —vegeu les pagines sobre 1’amistat humana en Storia dell’amo-
re—"1, de manera que un se sent «viure en dos», en una mena de mitua
compreséncia animica!®2, Tal com llegim en unes pagines de les més
elevades de 1’obra rosminiana, aixo és possible justament perque 1’ens-
persona creat participa del poder informant de 1’ésser que posseeix com
aforma propla153 Perd és Déu qui ha conferit a I’ésser i a I’ens-persona
informat per 1’ésser una certa porcié de la seva propia eficacia. Per
aquesta rad, quan Déu mateix es comunica com a forma-objecte, s’inicia
una comunicacié interpersonal nova, comenca el matrimoni espiritual.
Déu pronuncia el primer si'*, el seu Verb personal, que segella defini-
tivament i indeleble un pacte al qual ell serd sempre fidel'>, i I’home,
amb el poder mateix rebut de Déu, forma de 1a seva nova vida, hi respon
amb el propi si sostingut pel si de Déu, amb un amor deiforme, teologal.

150. Cf. Conf., 10, 27.

151. Cf. Storia 1 XVIII 2.

152. Cf. TIII 893.

153. Cf. T1H 898, on trobem ben conjuminats ¢ls conceptes d’«informacié» i «eficiéncia».

154. 1Jn 4,10: «L’amor consisteix en aixd (...); ell ens ha estimat primer.»

155. Cf. AS II 134-239, teologia rosminiana del pacte, en intima connexié amb el tema de la
causalitat objectiva.
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L’home deificat coneix Déu amb Déu, estima Déu amb Déu, gaudeix
de Déu amb el mateix gaudir de Déu'S. I és que, efectivament, I’home
pot realment unir-se a Déu —dira Rosmini— només a condicié que Déu
s’uneixi primer a 1’home i el faci deiforme'’.

L’autor descriu la comunicacié interpersonal propia de la gracia
expressament com a «epitalami» dins la Dottrina della carita, amb
terminologia del llenguatge ordinari perd amb esquemes i conceptes
perfectament corresponents als textos de 1’Antropologia sopran-
naturale'®. Aquesta observaci6®és igualment aplicable a la Storia
dell’amore, obra de reflexi6 ascetico-espiritual, contemporania de I’An-
tropologia soprannaturale, en la qual el tema del matrimoni espiritual
és el motiu fonamental'®. Els temes del baptisme, unié formal,
matrimoni espiritual i doctrina sobre €l matrimoni cristia conflueixen
ocasionalment en fragments reveladors del personalisme que anima
I’antropologia rosminiana'®. I no estara de més recordar que la doctrina
del rovereta sobre el matrimoni, ja-en I’ordre de natura, és inspirada
sobre la comunicacid en la veritat, la felicitat i la bondat —béns
eminentment personals— possibilitada per la forma objectiva comuna’®’.

L’estudi de la infraestructura sistematica de la tesi central de 1’antro-
pologia teoldgica rosminiana ens ha mostrat la forta coheréncia de les
diverses parts del sistema. Més interessant ha estat encara la constatacio
d’una refosa de temes classics —forma i objecte fonamentalment—,
que Rosmini desplaga del restringit marc cosmologic (Aristotil) o
antropoceéntric (Kant) per situar-los en una metafisica de I’ésser que és
persona. El concepte de causa formal objectiva resulta ser, aleshores,
la clau d’un llenguatge nou creat per ’autor per parlar de la comu-
nicacié interpersonal, tant en I’ordre de la naturalesa com, sobretot,
en el de la gracia. Si el concepte sistematic de forma objectiva és qtil
per a parlar del fet de la gracia, veurem ara que, en ¢l fons, és el fet
mateix el que aclareix el significat del concepte.

156. Cf. AS'I 184.

157. Cf. TIV 1.387.

158. Cf. DDC 184.

159. Cf. Storia 11 XVII 3.

160. Cf. DBM 343-350.

161. Cf. FD IV 645.770; també 983-1.068, sobre la naturalesa de la societat conjugal.
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4. Sistema i fet revelat

Ja a la fi d’aquestes reflexions prenguem aquells textos de Joan,
fonamentals en tota antropologia teoldgica, en el nostre autor no menys
que en altres. Hom hi veu clarament que Déu no ha vingut a fer una
cosa en nosaltres, sind a ser una sola cosa amb I’home, encara que
aquesta unidé, comparada per I’Escriptura amb la uni6é esponsal —la
maxima possible entre persones humanes—!'®2, sigui fecundissima en
produccié de noves realitats. Joan entén la unitat com a comunié de
persones. Per a Rosmini, en la linia d’una solida tradicié teologica,
aquest concepte d’unitat sera paradigmatic i s’haura d’expressar amb
una férmula que reuneixi la idea d’unié que arriba a constituir vertadera
unitat i la idea de distincio de persones, éssencial al concepte de
comunid. Tal és la férmula de la causalitat formal objectiva.

a) Unitat i unio formal: interpretacio de Jn 17

Segons els textos de Jn 17, ser Crist una sola cosa amb nosaltres és
certament una accid, perod no de mera produccié o eficieéncia, siné una
accié que supera fins i tot el «fer-se» una sola cosa dues persones per
I’amistat i I’amor, donat que supera el pla de la mera operacié i té el
seu efecte en el ser: és una accid formal i el seu efecte propi és la «trans-
formacié» de la criatura humana que per la comumcacm de Déu co-
menga a ser dei-forme:

«¢Hi haura una més gran i intima comunicacié de Crist amb nosaltres que la que ell
mateix descriu quan, abans de la seva passi6, prega pels seus apdstols i pels qui rebrien,
mitjangant la seva paraula, la fe del Redemptor? Aix{ parla ell: “No prego solament per
ells, sin6 també per aquells (...) perque tots siguin una sola cosa, com tu Pare en mi i jo
en tu, perque també ells siguin una sola cosa en nosaltres, a fi que el mén cregui que tu
m’has enviat {...) Jo en ells i tu en mi, perque siguin consumats en una sola cosa, i conegui
el mén (...) Pare, vull que, on jo sigui, hi siguin també aquells que tu m’has donat (...
als quals vaig donar i donaré a congixer el teu nom perqué I’amor amb el qual m’has
amat sigui en ells i jo en ells” (Jn 17). No hi pot haver paraules més aptes —comenta
Rosmini— per a expressar la comunicaci6 intima de Crist amb els seus elegits i més
estreta, immediata i veritablement formal (...) No pot haver-hi una manera més eficag
d’expressar la maxima entre les possibles unions, ja que Crist, copra Déu, €s
substancialment una cosa amb el Pare i, com a home, esta unit persﬁ)ﬂbhnégzg amb el

162. Cf. FD IV 983-1.068; 995. 997.
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Verb, que és una mateixa substancia amb el Pare, del qual té consegiientment la visi6
beatifica... Ell, d’aquesta mateixa uni6é seva amb el Pare, pren el tipus al qual han de
conformar-se els elegits en la seva unié mitua, unié que arriba a compliment en el Verb,
fins que siguin consumats en la unitat més perfecta: vol que on ell sigui hi signin també
ells, i no solament desitja ser ¢ll en ells sin6 també ells en ell, un i altres mituament i
internament compenetrats (I'uno e gli altri internatisi scambievolmente); vol donar-los
aquella gloria que el Pare 1i havia donat abans de la constitucié del mén, la qual no és
diversa de la mateixa substancia divina, puix que és 'tinica cosa que ha rebut del Pare,
ien la qual tota cosa €s compresa. Ara bé, qui podra entendre, sense forgar o fer violéncia
a les paraules, aquestes inefables expressions de Crist, i no reconéixer que ell habita
' formalment en les animes dels seus sants, els quals precisament per aixo sén anomenats
en les Escriptures altres Crists?»'9

Si aparentment el concepte de forma objectiva ha portat a la com-
prensié dels textos de Joan que comenta Rosmini, en realitat sén els
mateixos fragments de 1’Escriptura els que ens donen el significat Gltim
d’allo que el concepte de forma objectiva vol expressar. Forma objectiva
designa el mode en qué a ’home li és donat d’imitar i, en cert grau,
participar de la unié, més encara, la unitat de les persones de la Trinitat,
unié humanitzada en 1’encarnacié com a unitat entre Crist home 1 el
Verb. En la Trinitat coincideix la maxima com-penetracié de la circum-
insessio amb la diversitat de la relationis oppositio. La humanitat de
Crist, per I’encarnacid, ha penetrat en aquesta orbita suprema de relacié
interpersonal. I Crist mateix pren de la seva unié amb el Pare —recorda-
va Rosmini— «el tipus al qual han de conformar-se els elegits en la
seva unié mutua, unié que arriba a compliment en el Verb, fins que
siguin consumats en la unitat més perfecta». La vida del cristia ha d’estar
amagada amb Crist en Déu: som cridats a viure, pel Fill, amb el Fill i
en el Fill, en el Pare, amb una inexisténcia de compenetracié interna
maxima, junt al Pare, és a dir, sense confusié de persones, i en el si del
Pare, en comunicacié de vida, i sense que la inconfusié disminueixi en
res la intimitat de la uni¢'®.

I amb I’al-legoria del cep i les sarments:

«(...) digueu-me si pot trobar-se una manera d’expressar amb més eficacia la
unié totalment substancial i formal de Crist amb els seus deixebles (...). Aqui es parla
d’una uni6 de substancia, per la qual dues parts formen un sol tot. Tal és la conjunci6é

163. AS1 177s, cursiva nostra.

164. Rosmini comenta Jn 17, i explica la consumacié en la unitat com la més perfecta imitacié
i participaci6 d’aquella «circumincessio», inhabitacié i inefable compresencia de les persones divines.
Vegeu IVG 57-69, comentari a <Ego in Patre, et Pater in me est» (Jn 14,10), «Unigenitus qui est in
sinu Patris ipse enarravit» (1,18), «et Verbum erat apud Deum» (1,1).
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{congiungimento) de la persona del Verb encarnat amb els homes elegits que el segueixen:
€s el compliment d’aquella gracia, de la qual va escriure sant Joan que la llei fou donada
per Moises, perd la gracia i la veritat ha estat feta per Jesucrist»!9,

La gracia és un fet de comunid. La gracia ha estat feta —segons el
text joanic de la Vulgata tal com és utilitzat pel rovereta— quan s’ha
realitzat la unié personal de Déu amb I’home; no és, doncs, un producte,
siné una realitat comunional, un fet de comunié personal; unié real,
substancial, formal —objectiva—, estable i indissoluble per part de Déu
—no per part de I’home—, «la qual és representada justament per 1’in-
dissoluble “connubi” de I’anima amb Crist, de I’Església amb el seu
espos»1°, ' ,

En la ment de Rosmini, si els textos referents a la unitat de Crist
amb els seus deixebles no s’interpreten en el sentit d’unié formal
objectiva, s’haura de renunciar a entendre la consumacié en la unitat
en sentit propi, amb la qual cosa es buidaria de contingut el missatge
evangelic en un dels seus capitols més importants; per0 si, descartada
la pura metafora amb el fi d’assegurar el realisme, admetem la unié
formal sense matisos, sera impossible d’evitar la identificacié panteistica
que igualment repugna teologicament's’. Per aixd creiem que el que
Rosmini diu dels textos neotestamentaris referents a la participaci6 en
la naturalesa divina i deificacid, és aplicable també als que acabem de
presentar:

«En veritat, si Déu no s’unis formalment amb ’home en virtut de la gracia, no
podrien tenir un sentit vertader aquestes expressions de I’Escriptura: que I’home és fet
consort de la naturalesa divina, que I’home és deificat, com indiquen les paraules
eficacissimes: “sou déus”. Mentre que, si la conjuncid entre I’home i Déu és formal,
aquestes formes de dir reben un sentit totalment propi i summament vertader.»'%

165. AS1178;Jn 1,17; AS 1 83 n,, cursiva nostra.

166. AS'I 180s, dins el comentari del verb «romandre», de In 15.

167. Cf. Mystici Corporis Christi, AAS 35 (1943) 231s. )

168. AST 129s, cursiva nostra; «Questa & osservazione comune —afegeix— dei Padri, massime
greci, dei quali ho gia recate non poche chiare testimonianze.» L’autor torna en un altre moment al
tema de la «consumacié» de la unitat, de Jn 17,23: la uni6 és tal, observa, que en els cristians «tutto
I’amor loro terminando pure in se stessi, viene a terminare in Dio, per cid appunto che sono fatti una
cosa con Dio»; fins i tot, I’amor que el cristia té de si mateix i la felicitat que experimenta en admirar
la propia dignitat guarda una certa proporcié amb els afectes de Crist, en el qual I’apetit de conservacié
i felicitat de la propia persona té directament Déu per objecte, perque 1'dnica persona que hi ha en
Crist és el Verb (cf. AS T 332). La «consumaci6» en la unitat és tant genuinament formal, que facilment

. caurfem en la confusié entre Déu i home si en lloc de comparar-la per certa proporcié amb la unié
hipostatica i amb la Trinitat, la referfem a la unitat d’una cosa material amb si mateixa.
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b) El personalisme del concepte teologic d’unitat

La férmula de la uni6é formal objectiva vol expressar, per tant, la
unitat consumada. Quin concepte i model d’unitat té Rosmini quan parla
del fet de la gracia? La unitat paradigmatica no és, certament, la de la
cosa amb si mateixa ni la identitat del subjecte retingut dins els seus
Ifmits. Ens trobem davant un altre fecund aspecte del personalisme
teologic de 1’autor.

Efectivament, segons els textos del quart Evangeli, la unitat
consumada dels deixebles entre ells esta naturalment inclosa en la unitat
de cada un d’ells amb Crist. Aquesta, al seu torn, és prolongacio i
participaci6 de la unitat del Fill amb el Pare. Es facil, per tant, d’establir
una escala de la unitat que coincideix amb una escala de la comunié
interpersonal. La teologia tradicional ja havia establert un model d’uni-
tat, personalista i teolc‘)gic a la vegada: inter omnes unitates arcem tenet
unitas Trinitatis, et post ipsam est unitas dignativa quae est in Christo'®.
No hem trobat cap referéncia expressa de Rosmini a aquest principi
classic, que de manera tan categorica assigna a la Trinitat la primacia
de la unitat, perd és obvi que en ’autor la tesi és assumida i, fins i tot,
completada. Després de la unitat que hi ha en Crist per la unié
hipostatica, segon grau en ordre descendent, segons el text citat, de la
que hem anomenat escala de la unitat i la comunid, segueix en tercer
lloc 1a unitat formada entre Déu i home per la comunicacié de la gracia.
No dubtem que en aquesta relacié 1’home és més u que estant ell tot
sol amb si mateix, per la senzilla raé que I’<home sol» és tan sols la
meitat de la seva propia entitat; per dir-ho d’alguna manera, és un ens
incomplet, inacabat, «no consumat en la unitat». El sistema rosminia
vol tematitzar, amb el concepte de causa formal objectiva, I’essencial
dimensié6 comunional de tota antropologia de la imago Dei: la relacié
amb I’exemplar és tan essencial a la imago exemplata, que aquesta, sense
aquell, mancaria a la seva propia esséncia. En el quart grau descendent,
i després de la unié de Déu amb I’home per la gracia, es troba la
comunié interpersonal humana sobrenatural, i finalment tota relacié
interpersonal honesta. Haurfem de dir que la unitat formada per la
composici6 hilemorfica és inferior a la unitat de la comunié de persones?
La discussi6 ens obligaria a considerar molts «respectes»; diguem només
aqui que, certament, el model d’unitat que t¢ Rosmini en ment no és el
de les coses amb si mateixes. Solament on hi ha persona hi ha veritable

169. 3SN5.1.1bsc 1.
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unitat, pero solament on hi ha relacié essencial amb 1’ésser —causalitat
. formal objectiva— i, en 1’ésser, amb tots els ens, hi ha persona. En la
comunié interpersonal plena de la gracia —i amb més raé de la gloria—
esta la unitat consumada, que no consumeix la solidesa ontoldgica de
la identitat personal, sind que la sobrerealitza en 1a comunid. I aixo és
el que vol dir Rosmini amb la férmula de la unié formal (maxima unic)
objectiva (inconfusio personal). La unié sobrenatural de Déu amb
I’home és més intima que qualsevol tipus d’unié entre diversos
components de la creacid, fisics o metafisics, perqué imita i participa
de prop d’aquella unitat originaria de la Trinitat de persones divines.

Concloguem: la interpretacié rosminiana dels fragments tomistes
referents a la uni6é de Déu ut forma rebutja finalment el sentit impropi
del terme forma, que es manté en la discussié originaria de la «quasi-
formalitat», i li atribueix un sentit «hiperpropi», superior al sentit aris-
totelic de morphé. Aixi, el significat final de la causalitat formal
objectiva es comprén millor gracies a la reflexié directa sobre el fet
revelat, com han mostrat els textos de Joan, que no pas seguint I’evolucié
de les idees en els diversos sistemes filosofics. En definitiva, «dausa
formal objectiva» no és més que un nom imposat a un fet, i els fets sén
els que, a la fi, acrediten en teologia el significat dels noms. La férmula
rosminiana de la causa formal objectiva ha volgut servir, per tant, per a
transcriure en llenguatge sistematic el fet de la comunié personal entre
Déu i I’home, precisament com a unié immediata, real, personal, tal
com es reflecteix en els textos de Joan. I la forca sistematica del concepte
es fonamenta en el fet que, des de la seva utilitzacié filosofica, ha pogut
preanunciar la vocacié de ’home a la unié amb la Trinitat, segons els
textos de Joan. La férmula de la causalitat formal objectiva constitueix
el fonament sistematic de 1’antropologia. teoldgica, després d’haver
fonamentat també la gnoseologia i I’antropologia filosofica. La validesa
de la resposta rosminiana al problema de la causalitat en el fet de la
gracia no ha estat discutida pels tedlegs fins al moment present, pel
que sabem.

5. El personalisme de I’antropologia teologica rosminiana

Sota el plantejament de la discussié de 1’accié causal de Déu en la
gracia, hem descobert problemes d’ordre ben divers: debats especulatius
(Nicolas-Rahner), opcions de sensibilitat (Alfaro i altres) i, finalment,
una subjacent problematica de base: la causalitat a nivell de persones.

Amb la revisi6 del concepte de forma, Rosmini surt de I’ambit ordi-
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nari de la discussid, prefixat per I’esquema causal aristotelic, i empren
en solitari una investigaci6 que el porta al nucli del problema. L’ano-
menat «principi de persona» guia tot el desenvolupament de les idees
de I’autor.

Entre els resultats constatables destaca en primer lloc la correccid
metodolodgica de la revisié efectuada, i la claredat i nitidesa final de la
sintesi propia. Rosmini arriba aixi a una solucié que, per una banda,
evita el pur compromis i, per ’altra, la radicalitzacié exclusivista: la
solucié satisfa les exigéncies de la causalitat eficient i de la formal. Hi
ha coheréncia interna entre 1’us filosofic i teologic del concepte de forma
objectiva. Hi ha també correspondeéncia fidel entre llénguatge sistematic
i exposici6 tematica de la gracia com a unid personal, esponsal, de Déu
amb I’home. La solucié rosminiana permet una valoracié altament po-
sitiva de la prudent oscil-lacié tomista entre causalitat eficient i causalitat
formal. Reuneix a més a més, en acord ben reeixit, les diverses linies
perceptibles en la reflexié de 1’Angelic sobre la causalitat formal:
utilitzacié parca —sempre secundum quid— del concepte de forma en
sentit propiament hilemorfic; utilitzacié en sentit propi, perd limitat,
de la informacio intel-lectiva; recurs significatiu a la unitat de 1’amistat
per il-lustrar el propi concepte d’unié formal; conjuncié dels dos tltims
elements en I’explicacié de la unié i inhabitacié com a presencia de
’objecte conegut i amat en el cognoscent i en I’amant. La identitat d’es-
quema en I’explicacié de la gracia i de la gloria és una nova prova
d’efectivitat de la solucid.

No sén pocs els replantejaments de gliestions concretes que hem
anat assenyalant ocasionalment. A judici nostre, no basten encara per a
atribuir a la resposta rosminiana una forga innovadora tal que permeti
parlar de «alternativa teoldgica». L’estudi global de I’Antropologia
soprannaturale presenta moltes altres implicacions que decideixen la
quiesti6. Tractar-les degudament ens obligaria a triplicar, almenys, les
pagines d’aquest article. Presentant-les periodisticament correriem el
risc o bé de la caricatura o bé de la imprecisid, dos defectes que prou
han contribuit ja a oferir una imatge deformada del nostre autor. Per
aix0 ens hem limitat a tractar, amb la claredat que ens ha estat possible,
el nucli sistematic d’on sorgeix la peculiaritat de plantejaments i
solucions de Rosmini a giiestions antigues i centrals de 1’antropologia.
Qui llegeixi amb calma les pagines teoldgiques de Rosmini s’adonara
de la transcendéncia de la seva reestructuracid dels tractats teologics,
de les poderoses raons que el mouen a revaloritzar la teologia del
baptisme —del caracter baptismal especialment—, de la compactacio,
assolida gracies al concepte de forma objectiva, de la seva antropologia
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teologica amb la cristologia, la sacramentologia, I’eclesiologia, I’esca-
tologia 1, finalment, amb el tractat sobre l_a Trinitat.

IV. CONCLUSIO

Alternativa no vol dir tornar a comengar de zero. En teologia, un
sistema no anul-la els precedents. La fecunditat del nou s’acredita més
aviat per la capacitat d’assumpcid de 1’antic. No seria inexacte parlar
d’una paradosi de sistemes teologics, amb un ampli marge de tolerancia
—pluralisme—, limitat tan sols per la norma —normans i normata—
de la fe. Hem presentat la solucié alternativa 1 complementaria, no
oposada, del teoleg italia Antonio Rosmini a una qiiestié perfectament
delimitada de 1’antropologia teologica —la discussi6 sobre 1’accié cau-
sal, eficient o formal, de Déu en la gracia—, estudiada expressament
en ’Antropologia soprannaturale amb plena consciéncia d’introduir un
canvi significatiu en teologia. Hem posat especial atencié al que
realment es debatia, a judici nostre, sota les formulacions sistematiques
—1la concepcid personalista del fet de la gracia—, i hem fet mencié de
la reorganitzacié general de la teologia implicada en la solucié rosmi-
niana. L’alternativa oferta per 1’autor és global, coherent i fundada. Me-
reix de ser estudiada amb atencid.

Rosmini resulta ser un tedleg de metodologia realment tipica, gracies
a la clara distinci6 entre el sistema filosofic de base i la seva aplicaci6
formal a la intelligentia fidei. En aquest sentit, estudiant Rosmini s’aprén
a fer teologia. El concepte de causa formal objectiva i la seva aplicaci6
a I’estudi de 1’acci6 causal de Déu en la gracia €s un dels items més
representatius de la pacient i honesta reflexié rosminiana, des que fou
utilitzat per a solucionar el problema central de I’antropologia filosofica,
la relaci6 de I’home amb 1’ésser'™, fins a arribar a les tltimes aplicacions
teologiques. Més que un tema de l’Antropologia soprannaturale, el
concepte de causa formal objectiva és una clau que regelx 1 obre el
sentit de tot el corpus anthropologicum rosminia.

Els resultats de I’esfor¢ de I’autor poden ser, sens dubte, objecte de
més ampli desenvolupament, discussié o aclariment. La qual cosa no
impedeix de reconeixer com a substancialment valids diversos resultats
de veritable importancia. En primer lloc, Rosmini va reeixir a resoldre
de manera satisfactoria, amb un segle d’anticipacid, una interessant

170. Cf. IF 308s.
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discussié que els tedlegs del nostre segle havien de deixar aparcada en
una espécie de via morta, sense anar més enlla del punt on la prudent
perspicacia de Tomas d’Aquino s’havia aturat. En segon lloc, darrere
1’abstracci obligada del llenguatge especulatiu es percep la for¢a d’un
personalisme metafisic i teoldogic molt superior al nivell de descripcié
- fenomenoldgica. En el tema de la causalitat formal objectiva, Rosmini
es revela com a filosof i tedleg de la persona, solid i coherent.

Aixi, el concepte de forma objectiva, clau del corpus anthropologi-
cum rosminia, després de permetre un avang sense ruptura respecte a
" sant Tomas, transforma els plantejaments fonamentals d’altres tractats,
suscita noves qiiestions i orienta cap a nous progressos i solucions. El
concepte de forma objectiva origina aixi €l que hem anomenat una
alternativa teol(‘)gica”‘ L’equilibri i solidesa que la caracteritzen ens
obliguen a reconéixer en Rosmini un tedleg digne de ser estudiat, amb
tota la cura i prudencxa que exigeix la realitat del decret Post obitum,
certament, perd al mateix temps amb una atencid, obertura i objectivitat
que el citat decret de cap manera no prohibeix.
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Summary

Rosmini's (1797-1855) theological thought is being recovered from oblivion little by little since the last
Vatican Council. This paper deals with the nuclear systematic concept of his Antropologia soprannaturale:
the «objective formal cause». The clear Rosminian response to the discussion on God's causality in grace
(«causa efficiens» or «causa formalis») cannot be classified among traditional theories on the subject. His
solution to the problem, based on a wide revision of main philosophical concepts, points to underline grace
as personal fellowship between God and man, and becomes the principle of a renewed explanation of a
theology of grace, as well as the strong link between Theological Anthropology and Christology, Ecclesiology
and other theological disciplines.

171, L’any 1967, M. F. Sciacca observava: «Dopo S: Tommaso la Chiesa ha avuto un grande
filosofo e teologo, che ha dato nuovi argomenti all’ortodossia, un nuovo orientamento alla teologia»
(RR LXI [1967] 292).



