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 Leggendo i primi capitoli della Genesi ci accorgiamo che ci troviamo di fronte ad una storia esemplare, perché spiega il perché di Dio: Dio creò l'uomo, maschio e femmina, a sua propria immagine, gli diede la libertà, non come mera possibilità di scelta arbitraria, ma in riferi​mento a un bene e un male che non dipendevano da essa; tra Ada​mo ed Eva sussisteva una relazione di innocenza, però, istigati dalla tentazione, caddero in peccato e con ciò perdettero l'amicizia con Dio e si insinuarono tra di loro la concupiscenza e la morte che sono giunte sino a noi. Una simile lettura cronologica può non attingere tuttavia in misura sufficiente ai contenuti profondamente antropolo​gici e morali che il testo sacro nasconde. 

Bisogna allora mettere a confronto l'esperienza propria dell'amore con il rac​conto. In questo modo sarà possibile cogliere come la rivelazione il​lumini l'esperienza e, inoltre, come nell'esperienza che la rivelazione racconta si scoprano i tratti autenticamente umani della esperienza personale, che acquistano connotazioni nuove. Adamo, l'uomo di tutti i tempi che vive l'esperienza della solitudine, dell'incontro con Eva, con la donna, della scoperta dell'unione tra i due ... Si tratta di aspetti che riguardano ogni esperienza d'amore e nei quali si rivela​no l'identità della persona e il suo destino. 

Adamo, creato dalla terra con quell'atto di Dio che plasma e ali​ta, è un essere che sussiste in una realtà duale: carne e spirito, corpo e anima. Grazie al corpo è in relazione con il creato: è un essere vi​vente come tanti altri che popolano la terra. Il contatto con questa terra possiede un'intrinseca mediazione corporea: il mondo che lo circonda lo riguarda direttamente ed entra in lui attraverso le fine​stre dei suoi sensi. È grazie alle sensazioni di cui fa esperienza nel suo corpo nel momento in cui reagisce di fronte al contatto con la realtà: il dolore, il piacere, l'attrazione, il timore, l'avversione, che è capace di apprezzare il proprio valore, di iniziare la comprensione riflessa di sé: è un essere che vive nel mondo strutturalmente aper​to alla realtà. 

Il corpo non è tuttavia «qualcosa» tra il mondo e il soggetto, co​me se fosse un terzo, distinto dal soggetto: non è un oggetto in più, che si opponga alla sua coscienza e libertà e che perciò sia privo di significati personali e che possa essere trattato strumentalmente. 

Nella ripercussione che hanno all'interno della sua coscienza, i diversi sentimenti corporei gli consentono un primo apprezzamento del suo corpo come costitutivamente intrinseco alla sua stessa per​sonalità, e non come qualcosa di posseduto. Colui che sente, che sof​fre, che ha paura, che gioisce è il soggetto: mi fa male un braccio, ma è a me che fa male, al mio «io». I sentimenti rivestono un ruolo de​cisivo perché la persona possa comprendersi come persona «corpo​rea», benché in nessun modo ridotta alla corporeità. Essi le consen​tono di avere una chiara coscienza della propria «unicità» ma, nello stesso tempo, della propria «dualità»: è capace di sentire, ma anche di interpretare il suo sentire, persino di indirizzarlo e, più ancora, di attuarlo oppure no. 

La persona è pertanto un soggetto che sente, che pensa, che agi​sce, ma in una dualità di componenti che sono intrinsecamente uni​ti: corpo e anima. E ciò è possibile perché anima e corpo sono uniti in una maniera originaria, in nessun modo giustapposta, ma in modo essenziale, arrivando a costituire un tutto unico. Nel linguaggio metafisico questa unicità si esprime affermando che la persona è un'u​nità che sussiste in corpo e anima (GS 14).

Adamo, l'Adamo di tutti i tempi, si ritrova nella creazione con un'esistenza corporea che gli è stata data e che si vede toccata da tante cose. Nel suo corpo si nasconde una passività radicale nei con​fronti dell'iniziativa della sua volontà di essere toccato: è un corpo che soffre e sopporta benché la persona non l'abbia deciso, un corpo che presenta una vulnerabilità radicale. C'è qualcosa che la persona non ha per niente scelto, qualcosa che sfugge al suo controllo e alle sue intenzioni, ed è la «passività» del suo corpo. Si tratta dunque di una passività che è vissuta come qualcosa di proprio, giacché nei di​versi sentimenti si personalizza, si interiorizza e si converte così in una decisiva sorgente motivazionale. E così, in quanto è essere corporeo, Adamo può entrare in comunicazione con il mondo, il quale a sua volta si trasforma non sem​plicemente in una somma di oggetti che stanno lì, ma in un orizzon​te latente in ogni umana esperienza, in noi sempre presente. Grazie a questo legame con il mondo nel corpo, l'uomo può eser​citare sopra di esso un influsso. Nella descrizione che del «principio» tratteggia il secondo racconto della creazione, una delle prime atti​vità che Dio affida all'uomo è proprio quella di assegnare un nome agli animali (Gen [image: image3.jpg]


2,19-20). Con ciò intende significare che esercita una singolare autorità sopra la  creazione. L'uomo è stato creato con uno statuto antologico diverso dal resto degli animali. E questo sta​tuto antologico si riflette anche nel suo corpo, poiché grazie ad esso governa il mondo, lo domina, lo cambia. Se nel primo racconto (Gen 1) si sottolineava il fatto della crea​zione dell'uomo e della donna a immagine e somiglianza di Dio, ora possiamo comprendere una prima indicazione del contenuto di que​sta immagine: allo stesso modo in cui Dio domina la creazione, così anche l'uomo esercita un dominio sopra il creato. Dare il nome significa un'attività propriamente divina e indica il dominio sulla realtà a cui il nome viene conferito. Questo mondo che Adamo domina e a cui dà nome è sperimen​tato come qualcosa che è stato dato per lui. Nel racconto genesiaco si rileva con forza come tutta la creazione sia un dono che Dio fa al​l'uomo, perché gli sia d'aiuto. Ed è attraverso il lavoro che l'uomo ot​tiene quest'aiuto e può perpetuarsi come «essere vivente». 

Il dominio che l'uomo esercita sulla creazione non sembra peral​tro appagarlo. Lo stesso testo racconta come, nonostante la grande varietà di animali che gli sfilarono davanti, «non trovò un aiuto che gli fosse simile» (Gen 2,20). Si tratta come di un test che gli consen​te di prendere coscienza della propria superiorità e di non potersi collocare allo stesso livello degli altri animali. 

Come mai Adamo si trovava solo? Certamente l'esperienza di non trovare un aiuto adeguato riconduce la persona dentro di sé. È il momento in cui si scopre la propria soggettività e come sia impos​sibile condividerla con oggetti, con cose, con animali. Si rende con ciò manifesto in che modo il corpo, che lo collega alla creazione e gli consente di sperimentarla come qualcosa che pure lo riguarda, lo rende ora diverso dalla creazione, lo separa da lei. E con questo si manifesta la sua solitudine. Questa solitudine non si riempie con oggetti, né con occupazio​ni: la sola presenza delle cose rende anzi più evidente la solitudine. L'uomo si presenta come il re del creato, ma il creato non è tuttavia capace di colmare il suo cuore. È così che si comprende come la sua vita non può ridursi al lavoro, al semplice dominio delle cose. 

In questa solitudine appare l'originalità del soggetto umano in quanto individuo diverso da tutto il creato: in essa scopre la capacità di autocoscienza, vale a dire di prendere coscienza di se stesso, della propria originalità, del valore di ciò che compie; e nello stesso tem​po la capacità che possiede di autodeterminazione, e cioè di essere egli stesso a imporre un nome, a lavorare, a prendere decisioni, rispondendo in definitiva anche di se stesso. Per questo Adamo, soli​tario in un mondo di oggetti, comprende che la sua capacità di auto​determinazione non riferita che a delle cose non esaurisce la sua sog​gettività: la libertà non trova una spiegazione adeguata se si riferisce soltanto a cose. Il desiderio, che lega Adamo alla creazione, è abita​to da un'aspirazione più profonda, che tuttavia ignora, dal momento che ignora l'orizzonte complessivo di senso e il posto che occupa il suo essere corporeo. La sua stessa identità gli appare sconosciuta quando guarda semplicemente il mondo delle cose e degli animali. Gli viene da chiedersi: «Che significato ha dunque la mia realtà cor​porea legata al mondo se questo mondo non è capace di colmare la mia soggettività?». 

Questa solitudine è posta in risalto in un modo singolare nel te​sto biblico, poiché si tratta di un elemento che precede il fatto di es​sere maschio e femmina. Adàm, il nome generico del primo essere umano, è un essere solo, che ancora non riesce a capirsi. E neppure la stessa relazione con Dio, nella quale è creato, è capace di aiutarlo a scoprire la propria identità: essa è costitutiva del suo essere, certo, però non basta. Dire che l'uomo in quanto tale è solo equivale a di​re che neppure sa chi sia, poiché non sa individuare il proprio posto nella totalità della creazione. 

Di fronte alla disillusione che la sua attività gli procura, davan​ti alla noia di una vita tra le cose, Adamo entra in un sogno, il pri​mo sogno. È nel sogno che la vita cosciente si attenua e la libertà si sospende, che le preoccupazioni sembrano acquietarsi, che ciò che è specificamente umano si immerge nelle nebbie dell'inco​scienza. Sembra che Adamo desideri tornare al nulla da cui è ve​nuto. Un mondo pieno solo di oggetti non merita la pena di essere vissuto. 
La più grande difficoltà di Adamo, dell'Adamo di tutti i tempi, consiste nel conoscere chi egli sia, qual è la sua identità, qual è il suo posto nel mondo, qual è il suo destino. Ecco il sorgere della magna quaestio. Guardando alla creazione infraumana non trova risposta e per questo l'unica risposta è quella di assopirsi. 
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 Ma Adamo, l'Adamo di tutti i tempi, è risvegliato da una presenza insospettata, la presenza della donna. E viceversa. È il primo in​contro dell'uomo e della donna ed è lì che ha luogo una rivelazione singolare della propria identità personale e del destino della vita. Questo incontro è qualcosa di indeducibile dalla natura stessa. 

Nella sua solitudine la sua stessa natura corporea gli appare come un'incognita. La donna non è nemmeno una possibilità che egli po​tesse sperare: prima avverte soltanto la sua incompletezza, la man​canza di un aiuto adeguato. L'esclamazione di Adamo pone in evi​denza l'originalità di questo incontro: «Questa sì che è carne della mia carne e osso delle mie ossa» (Gen 2,23). Il modo in cui il testo sacro riferisce l'atto mediante il quale Dio crea la donna, prendendo una costola dal costato di Adamo dor​miente, riflette in categorie semitiche l'identità fondamentale di en​trambi, che si trova al fondamento ontologico della possibilità del loro incontro d'amore. Cosa ha inteso dire Adamo con la sua esclamazione? L'espressione di Adamo riproduce nel linguaggio semitico una nuova forma di conoscenza di sé; si tratta del riconoscimento della propria identità nel riconoscimento della dignità e differenza della persona che ha davanti e che gli si rende presente attraverso il suo corpo: sua carne, sue ossa. 

È in questo momento in cui fa la sua apparizione la donna che il nome generico con cui la Bibbia chiama il primo essere umano Adam cambia e si fa specifico: «La si chiamerà donna ('Ishsha), per​ché dall'uomo ('Ish) è stata tolta» (Gen 2,23). È allora che Adamo, l'essere umano, prende coscienza di sé di fronte alla presenza della persona di sesso opposto. È allora che Adamo conosce in quale ma​niera questa carne e queste ossa, e cioè questo corpo che lo univa al​la creazione, comportasse un 'incompletezza che lo faceva anelare a una complementarità, che gli apriva una complementarità. 

In se stesso il corpo umano fa riferimento a un'altra persona ses​suata in modo differente. Adamo è capace di riconoscere se stesso nel corpo di un'altra persona. Perché? Al fondo di questo secondo racconto della creazione si nasconde una profonda teologia sul si​gnificato del corpo che ha un intrinseco riferimento al primo rac​conto, in cui si narrava la sola creazione dell'uomo, maschio e fem​mina, a immagine e somiglianza di Dio (Gen 1,27). Con ciò si intende esprimere in quale modo la persona umana sia stata creata in un costitutivo riferimento ontologico uomo-donna, in cui la sessualità occupa un ruolo decisivo. 

La solitudine originaria, riflessa nell'ambiguità del corpo e che esprimeva la supremazia nei riguardi di tutti gli altri esseri animati, scoprendo la soggettività della persona per la sua capacità di auto​coscienza e di autodeterminazione, si mostra ora come un'apertura ontologica a una presenza singolare della donna, interiore e anterio​re alla coscienza, in modo tale che le consente di riconoscerla. 

Ma cosa è che riconosce? Riconosce che la sua esistenza corpo​rea si spiega precisamente come una pienezza soltanto in quanto esi​ste un'unione originaria con lei: è possibile comprendere il suo esse​re solo in questa «unità duale» o come un' «unità dei due», poiché la carne e le ossa, l'essere intero, si intende in riferimento all'altro. Il suo sussistere come persona, secondo l'essere totale che Dio ha crea​to, si riferisce ad un «esistere unito a un altro», la donna, e viceversa. Fuori da questa comunione originaria, non è possibile capirsi, non è possibile l'esistenza, non è possibile comprendere il ruolo che si oc​cupa nell'universo.  Questo riconoscimento si basa su un dato previo all'interpreta​zione che di essa l'uomo ha dato. Appartiene pertanto al nucleo del​l'esperienza originaria dell'amore, rendendola possibile. L'essere dell'uomo riflette nella sua corporeità sessuata una comunione ori​ginaria intrinseca alla sua stessa costituzione ontologica. La persona umana, in quanto persona corporea, possiede dunque una qualità co​munionale, ontologicamente aperta alla comunione con l'altro. 

Nell'apparente semplicità del testo sacro è ancora tuttavia ne​cessario sottolineare un ulteriore elemento dell'atto creatore del​l'uomo e della donna. Nel primo testo della creazione, narrato nel primo capitolo della Genesi, si fa riferimento all'unità duale come oggetto dell'atto creativo di Dio: «Facciamo l'uomo a nostra imma​gine, a nostra somiglianza ... Dio creò l'uomo a Sua immagine; a im​magine di Dio lo creò; maschio e femmina» (Gen 1,26-27). Il proble​ma che ora si pone è di capire a cosa esattamente si riferisca l'im​magine e somiglianza. Nel corso della spiegazione si è posto in risal​to l'elemento di dominio che l'uomo esercita sulla creazione, in for​za precisamente della sua soggettività. È però anche possibile analizza re questa immagine in riferimento alla differenza sessuale. Con ciò si vuole esprimere come l'unione originaria, e cioè il mutuo rife​rimento ontologico che la sessualità comporta, può essere anche vi​sta come immagine e somiglianza di Dio, certo, non nella pura cor​poreità che implica, ma nell'elemento relazionale che rende possibi​le: tra l'uomo e la donna c'è una comunione originaria che è imma​gine di Dio. È così che si intende la pienezza dell'atto creatore di Dio, nel fatto che plasmando e alitando sul corpo gli infonde anche la sua immagine e somiglianza nell'uomo: non in qualcosa di lui, ben​sì nella sua interezza. 
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 L'incontro tra Adamo ed Eva è stato possibile grazie al corpo, formato di carne ed ossa. Il corpo, di nuovo, rende possibile la rela​zione con il mondo, con il corpo di un'altra persona. Il fatto che Ada​mo abbia percepito ed espresso l'identità della donna nei propri con​fronti proprio grazie a un corpo sessuato in modo differente, ci per​mette di affermare che il corpo come tale rivela la persona, permet​te di riconoscerla, e di riconoscere se stesso nella propria esistenza corporea. Non si tratta di un oggetto che nasconda ciò che è specifi​camente umano, che lo renda opaco, che lo occulti nella diversità ses​suale, ma al contrario: grazie alla diversità sessuale è stato possibile per Adamo conoscersi come un essere specifico e individuare ciò che li rendeva simili l'uno all'altro. Mascolinità e femminilità sono per​ciò come due incarnazioni di ciò che significa essere uomo ed en​trambe sono in una relazione costitutiva. 

La differenza e la comunione rese possibili dalla sessualità rive​lano quanto l'altra persona sia, precisamente, un arricchimento deci​sivo, un autentico «aiuto adeguato» non nel senso della sua utilità, ma nel senso della pienezza ontologica che comporta. Adamo non è stato chiamato all'esistenza non per esistere in mezzo alle cose, ma in mezzo alle persone. E così è. 

Assieme a questo momento originario dell'esclamazione di Ada​mo, è possibile cogliere lo stesso fatto nell'affermazione: «Ora tutti e due erano nudi, l'uomo e sua moglie, ma non ne provavano vergo​gna» (Gen 2,25). Si tratta di uno sguardo che è capace di penetrare il mistero che racchiude la corporeità, senza vergogna, proprio per​ché si incentra su un significato sponsale, cioè riferito alla comunio​ne tra i due. Nella reazione del suo corpo di fronte alla presenza della donna, Adamo scopre in quale modo il suo corpo è proprio, è il «suo corpo». È nell'unità di questo fango plasmato dalle mani e dal soffio di Dio che ora si scopre a se stesso come qualcuno che è strutturalmente aperto alla comunione con un'altra persona, anch'essa sostanzial​mente una in corpo e anima. Occorre però tenere conto che si tratta di una reazione di fronte a un corpo sessuato, per cui comporta un'intenzionalità concreta che non si sarebbe data anteriormente con il re​sto delle creature. Questa reazione gli rivela in quale modo tenda con tutto il proprio essere, anima e corpo, verso la donna, e viceversa. 

È nell'intreccio di sguardi e di intenzionalità che Adamo ed Eva poterono entrambi scoprire la propria intimità, che prima appariva loro velata. Cosa si intende esprimere con il termine intimità? Si tratta di uno dei grandi temi nella relazione uomo-donna. Ben oltre una visione psicologistica, che si concentra nel «vissuto interiore» in quanto qual​cosa di personale e in esprimibile, occorre scoprire che anche questo concetto, allo stesso modo di quello di persona o identità, contiene un'intrinseca dimensione interpersonale: nella solitudine non si sco​pre ciò che è l'intimità, o meglio, se ne trae una visione deformata. 

Intimità fa innanzi tutto riferimento all'identità e alla soggettività proprie della persona, in quanto essa si rende cosciente della realtà che la tocca ed esige da lei una risposta. L'intimità comporta pertan​to una «auto-coscienza» di sé, un certo «esser presente a se stesso» come soggetto che è coinvolto e che è chiamato a prendere posizio​ne di fronte a una simile situazione: con ciò si coglie come comporti un'esperienza singolare della propria individualità e dell'irripetibi​lità della propria esistenza. In questo modo non si può interpretare l'intimità come qualcosa che sia posseduta anteriormente e indipen​dentemente dall'incontro con la realtà e, in modo particolare, dal​l'incontro con le persone.  

In secondo luogo, questa presa di coscienza di sé si rende possi​bile, tra l'altro, per la mediazione che gioca il desiderio. In esso si ri​vela il proprio essere in quanto tende a determinati fini, a determi​nate persone che l'hanno colpito: il desiderio rivela una profondità nuova della soggettività personale. Si rende in tal modo possibile al​l'uomo prendere coscienza di sé come di qualcuno che tende verso un'altra persona. All'interno dell'intimità entra una dimensione in​tenzionale che lo fa uscire da se stesso e lo dirige verso la realtà. Tut​tavia esce verso la realtà «per se stesso», non perché sia costretto a ciò. L'intimità richiede allora la possibilità del proprio «auto-domi​nio» ed esclude la violenza. 

 In terzo luogo tuttavia, rivelandogli il fine del suo desiderio, gli ri​vela anche in che modo il suo essere è legato a ciò che ama: si fa stra​da nel soggetto la coscienza di un'appartenenza. Colui che si ama fi​nisce per appartenere alla propria soggettività e. nello stesso tempo, uno si sperimenta come appartenente a una realtà che lo ha sedotto e che lo chiama a una pienezza nuova, generando una speranza. Qual è il fondamento di questa autocoscienza, di questa inten​zionalità e di questa appartenenza? Arriviamo così al quarto punto, nel quale viene rivelato come l'origine di questa appartenenza si tro​vi in una presenza mutua, dell'amato nell'amante." gli amanti sono consapevoli del fatto che qualcuno abita al loro interno. stimato in sommo grado. che offre la possibilità di una comune speranza. Ora questa presenza interiore non costringe in alcun modo il soggetto: al contrario, gli consente di svilupparsi portando a pienezza l'intenzio​nalità generata. L'intimità vuole significare pertanto questo spazio interiore che si apre nella relazione tra Adamo ed Eva e che esprime una singola​re mutua appartenenza in cui la soggettività di ciascuno può ora en​trare in comunione con l'altro senza timore di perdersi o di essere forzato. La porta che apre questo spazio interiore è il riconoscimen​to reciproco. Si manifesta in tal modo il mistero del sentimento: ad esso spet​ta di rivelare l'unione intima, perché interiore. di Adamo con Eva e viceversa, unione che genera una mutua appartenenza, un esistere l'uno congiunto all'altro in uno spazio interiore. 

