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In occasione del la cer imonia d 'apertura,  Anno Internazionale del la Luce, UNESCO 19
gennaio 2015

LA LUCE, UN SIMBOLO RELIGIOSO TRA IMMANENZA E TRASCENDENZA

          La luce, archetipo simbolico universale

          In tut te le c iv i l tà la luce passa da fenomeno f is ico ad archet ipo s imbol ico,  dotato
di  uno sterminato spettro di  i r idescenze metafor iche, soprat tut to di  qual i tà rel ig iosa. La
connessione pr imaria è di  natura cosmologica:  l ’ ingresso del la luce segna l ’ inc ip i t assoluto
del  creato nel  suo essere ed esistere.  Emblemat ico è l ’avvio stesso del la Bibbia,  che è
pur sempre i l  “grande codice” del la cul tura occidentale:  Wayy’omer #eloh#m: Yeh# #ôr.
Wayyeh# #ôr ,  «Dio disse: “Sia la luce!”  e la luce fu!» (Genesi  1,3).  Un evento sonoro
div ino, una sorta di  Big bang t rascendente,  genera un’epi fania luminosa: s i  squarcia,  così ,
i l  s i lenzio e la tenebra del  nul la per far  sbocciare la creazione.

          Anche nel l ’ant ica cul tura egiz ia l ’ i r radiarsi  del la luce accompagna la pr ima
alba cosmica, segnata da una grande ninfea che esce dal le acque pr imordial i  generando
i l  sole.  Sarà soprat tut to questo astro a diventare i l  cuore stesso del la teologia del l ’Egi t to
faraonico,  in part icolare con le div in i tà solar i  Amon e Aton. Quest ’u l t imo dio,  con Amenof is
IV -Akhnaton  (XIV sec. a.  C.) ,  d iventerà i l  centro di  una specie di  r i forma monoteist ica,
cantata dal lo stesso faraone in uno splendido Inno ad Aton ,  i l  d isco solare:  ta le r i forma,
però,  passerà come una meteora di  breve durata nel  c ie lo del  t radiz ionale pol i te ismo
solare egiz io.

          Simi lmente l ’arcaica teologia indiana dei  Rig-Veda considerava la div in i tà
creatr ice Prajapat i  come un suono pr imordiale che esplodeva in una mir iade di  luci ,  d i
creature,  d i  armonie.  Non per nul la,  in un al t ro movimento rel ig ioso or ig inatosi  in quel la
stessa terra,  i l  suo grande fondatore assumerà i l  t i to lo sacrale di  Buddha ,  che signi f ica
appunto “ l ’ I l luminato”.  E,  per giungere in epoche stor iche più v ic ine a noi ,  anche l ’ Is lam
scegl ierà la luce come simbolo teologico,  tant ’è vero che un’ intera “sura” del  Corano, la
XXIV, sarà int i to lata An-nûr ,  “ la Luce”.  Al  suo interno un versetto sarà dest inato a un
enorme successo e ad un’ intensa esegesi  a l legor ica nel la t radiz ione “suf i ”  ( in part icolare
col  pensatore mist ico al -Ghazal i  nel l ’XI-XII  sec.) .
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          È i l  verso 35 che suona così:  «Dio è luce in c ie lo e sul la terra.  La sua luce è come
quel la di  una lampada col locata in una nicchia.  La lampada è r inchiusa in un cr istal lo,  è
come una stel la dal lo splendore abbagl iante ed è accesa dal l ’o l io di  un ul ivo benedetto …
Luce su luce è Dio.  Egl i  guida chi  ama verso la sua luce». Si  potrebbe cont inuare a lungo in
questa esempl i f icazione passando at t raverso le moltepl ic i  espressioni  cul tural i  e rel ig iose
di  Or iente e di  Occidente che adottano come cardine teologico un dato che è al la radice
del la comune esper ienza esistenziale umana. La vi ta,  infat t i ,  è un “venire al la luce” (come
in molte l ingue è def in i ta la nasci ta) ,  ed è un vivere al la luce del  sole o guidat i  nel la notte
dal la luce del la luna e del le stel le.

           La luce come simbolo “teo-logico”

           Dati  anche i  l imi t i  del la nostra anal is i ,  noi  ora c i  accontenteremo di  due sole
osservazioni  essenzial i ,  dest inate sol tanto a far  intuire la complessi tà del l ’e laborazione
simbol ica edi f icata su questa real tà cosmica. Da un lato approfondiremo la qual i tà
“ teo - logica” del la luce per cui  essa è un’analogia per par lare di  Dio;  dal l ’a l t ro lato,
esamineremo la dialet t ica luce - tenebre nel  suo valore morale e spir i tuale.  Avremo come
punto di  r i fer imento esempl i f icat ivo la Bibbia che ha generato per la cul tura occidentale
un “ lessico” ideologico e iconograf ico fondamentale.  Essa può of f r i rc i  un paradigma
sistemat ico esemplare generale,  dotato di  una coerenza interna signi f icat iva.  Le Scr i t ture
ebraico -cr ist iane sono state,  per al t ro,  un r imando cul turale capi ta le per inter i  secol i ,  come
riconosceva un test imone ineccepibi le e al ternat ivo come i l  f i losofo Fr ieder ich Nietzsche:
«Tra c iò che noi  proviamo al la let tura di  Pindaro o di  Petrarca e a quel la dei  Salmi
bibl ic i  c ’è la stessa di f ferenza tra la terra straniera e la patr ia» (“mater ia l i  preparator i ”  per
Aurora ) .

          A di f ferenza di  a l t re c iv i l tà che, in modo sempl i f icato,  ident i f icano la luce
(soprat tut to solare),  con la stessa div in i tà,  la Bibbia introduce una dist inzione signi f icat iva:
la luce non è Dio,  ma Dio è luce. Si  esclude, perciò,  un aspetto real ist ico panteist ico,
e s i  introduce una prospett iva s imbol ica che conserva la t rascendenza, pur af fermando
una presenza del la div in i tà nel la luce che r imane, però,  “opera del le sue mani” .  Si
devono intendere così le af fermazioni  che costel lano gl i  scr i t t i  neotestamentar i  at t r ibui t i
a l l ’evangel ista Giovanni .  In essi  s i  d ichiara:  ho Theòs phôs est ín ,  “Dio è luce” (1Giovanni
1,5).  Cr isto stesso si  auto presenta così :  egô eímì to phôs tou kósmou ,  “ io sono la luce
del  mondo” (Giovanni 8,12).  In questa l inea va quel  capolavoro let terar io e teologico che
è l ’ inno che apre i l  Vangelo di  Giovanni  ove i l  Lógos ,  i l  Verbo-Cristo,  è presentato come
«luce vera che i l lumina ogni  uomo» (1,9).

          Quest ’u l t ima espressione è s igni f icat iva.  La luce viene assunta come simbolo
del la r ivelazione di  Dio e del la sua presenza nel la stor ia.  Da un lato,  Dio è t rascendente e
ciò v iene espresso dal  fat to che la luce è esterna a noi ,  c i  precede, c i  eccede, c i  supera.
Dio,  però,  è anche presente e at t ivo nel la creazione e nel la stor ia umana, mostrandosi
immanente,  e questo è i l lustrato dal  fat to che la luce ci  avvolge, c i  speci f ica,  c i  r iscalda,
ci  pervade. Per questo anche i l  fedele diventa luminoso: s i  pensi  a l  vol to di  Mosè i r radiato
di  luce, dopo essere stato in dialogo con Dio sul la vet ta del  Sinai  (Esodo 34,33 -35).  Anche
i l  fedele giusto diventa sorgente di  luce, una vol ta che si  è lasciato avvolgere dal la luce
div ina, come afferma Gesù nel  suo celebre “discorso del la Montagna”:  «Voi  s iete la luce
del  mondo … Così r isplenda la vostra luce davant i  agl i  uomini» (Matteo 5,14.16).

          Sempre in questa l inea, se la t radiz ione pi tagor ica immaginava che le
anime dei  g iust i  defunt i  s i  t rasformassero nel le stel le del la Via lat tea,  i l  l ibro bibl ico
di  Daniele assume forse questa intuiz ione ma la l ibera dal  suo real ismo immanent ista
trasformandola in una metafora et ico -escatologica:  «I  saggi  r isplenderanno come lo
splendore del  f i rmamento,  coloro che avranno indotto molt i  a l la giust iz ia r isplenderanno
come le stel le per sempre» (12,3).  E nel  cr ist ianesimo romano dei  pr imi secol i  – dopo
che si  era scel ta la data del  25 dicembre per i l  Natale di  Cr isto (quel la data era la festa
pagana del  d io Sole,  nel  solst iz io d’ inverno che segnava l ’ in iz io del l ’ascesa del la luce,
pr ima umi l iata dal l ’oscur i tà invernale) – s i  in iz ierà nel le iscr iz ioni  sepolcral i  a def in i re i l
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cr ist iano là sepol to come el iópais ,  «f ig l io del  Sole». La luce che i r radiava Cristo-Sole era,
così ,  dest inata ad avvolgere anche i l  cr ist iano.

          Anzi ,  nel la successiva t radiz ione cr ist iana, s i  stabi l i rà una sorta di  s istema
solare teologico:  Cr isto è i l  sole;  la Chiesa è la luna, che br i l la di  luce r i f lessa; i  cr ist iani
sono astr i ,  non dotat i  però di  luce propr ia ma i l luminat i  dal la luce suprema celeste.
Che si  t rat t i  d i  una vis ione squis i tamente s imbol ica dest inata ad esal tare la r ivelazione
e la comunione tra la t rascendenza div ina e la real tà stor ica umana appare evidente
in un passo sorprendente ma coerente del l ’u l t imo l ibro bibl ico,  l ’Apocal isse ,  ove nel la
descr iz ione del la c i t tà ideale del  futuro escatologico perfet to,  la Gerusalemme nuova
e celeste,  s i  proclama: «Non vi  sarà più notte e non avranno più bisogno di  luce di
lampada, né di  luce di  sole,  perché i l  Signore Dio l i  i l luminerà» (22,5).  La comunione
del l ’umanità con Dio sarà al lora piena e ogni  s imbolo decadrà per lasciare spazio al la
ver i tà del l ’ incontro diret to.

           La dialett ica luce-tenebre

           È interessante notare che nel  testo c i tato s i  fa menzione del la f ine del la notte e,
quindi ,  del  r i tmo circadiano. È questo un tópos carat ter ist ico del l ’escatologia (c ioè del la
f ine dei  tempi) ,  come si  legge nel  l ibro del  profeta Zaccar ia i l  quale,  quando descr ive
l ’approdo f inale del la stor ia,  lo raf f igura come «un unico giorno: non ci  sarà più né giorno
né notte,  e verso sera r isplenderà di  nuovo la luce» (14,7).  Ora,  nel la v icenda stor ica
quel  r i tmo quot id iano tra luce e oscur i tà permane, e diventa anch’esso un segno di  natura
et ico -metaf is ica.  Intendiamo par lare del la dialet t ica luce- tenebre che appare già nel  testo
sopra c i tato del  l ibro del la Genesi .  L ’at to creat ivo div ino,  espresso at t raverso l ’ immagine
del la “separazione” mette ordine nel  “d isordine” del  nul la:  «Dio v ide che la luce era cosa
buona/bel la e Dio separò la luce dal le tenebre.  Dio chiamò la luce giorno, mentre chiamò
le tenebre notte» (Genesi 1,4 -5).

          Signi f icat iva è la def in iz ione del la luce come real tà tôb ,  un aggett ivo ebraico che è
contemporaneamente et ico -estet ico -prat ico e,  perciò,  designa qualcosa che è buono, bel lo
e ut i le.  Per contrasto,  a l lora,  la tenebra è la negazione del l ’essere,  del la v i ta,  del  bene,
del la ver i tà.  Per questa ragione, mentre lo zeni t  paradis iaco è immerso nel lo splendore
del la luce, i l  nadir  infernale è avvol to dal l ’oscur i tà,  come si  legge nel  l ibro bibl ico di
Giobbe ove gl i  infer i  sono descr i t t i  come «i l  paese del le tenebre e del le ombre mortal i ,  i l
paese del la cal ig ine e del l ’opaci tà,  del la notte e del  caos, in cui  la stessa luce è tenebra
fonda» (10,21 -22).

          Per lo stesso mot ivo l ’ant i tesi  luce - tenebre s i  t rasforma in un paradigma morale e
spir i tuale.  È c iò che appare in molte cul ture e che ha un suo apice nel  c i tato inno-prologo
del  Vangelo di  Giovanni  ove la luce del  Verbo div ino «splende nel le tenebre e le tenebre
non l ’hanno vinta» (1,5).  E più avant i ,  nel lo stesso quarto Vangelo,  s i  legge: «La luce
è venuta nel  mondo, ma gl i  uomini  hanno amato più le tenebre che non la luce … Chi
fa i l  male odia la luce e non viene al la luce … Chi fa la ver i tà v iene invece verso la
luce» (Giovanni 3,19 -21).  Anche nel la comunità giudaica at t iva dal  I  sec.  a.  C. in avant i ,
scoperta a Qumran lungo le sponde occidental i  del  mar Morto,  un testo descr ive «la guerra
dei  f ig l i  del la luce contro i  f ig l i  del le tenebre», seguendo un modulo s imbol ico costante per
def in i re i l  contrasto t ra bene e male,  t ra elet t i  e reprobi .

          Questo dual ismo si  r i f let te anche nel l ’opposiz ione angel i -demoni o nei  pr incipi
ant i tet ic i  yang -yin,  nel le div in i tà in lot ta t ra loro come i l  Marduk creatore e la Tiamat
distrut t r ice le div in i tà del le cosmogonie babi lonesi ,  o come Ormuzd (o Ahura Mazdah) e
Ahriman del la rel ig ione persiana mazdeista o come Deva e Ashura nel  mondo indiano.
   La stessa dialet t ica acquista una nuova forma nel l ’or izzonte mist ico,  quando si
introduce i l  tema del la “notte oscura”,  per lustrata da un grande autore mist ico e poet ico
del  Cinquecento spagnolo,  san Giovanni  del la Croce. In questo caso i l  tormento,  la prova
e l ’at tesa del la notte del lo spir i to è come un grembo fecondo che prelude al la generazione
del la luce del la r ivelazione e del l ’ incontro con Dio.
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          In s intesi  potremmo condiv idere l ’af fermazione di  Ar ie l  nel  Faust d i  Goethe:
Welch Getöse br ingt  das Licht ! ,  «Quale tumulto porta la luce!» ( I I ,  at to I ,  v.  4671).  Essa
è, infat t i ,  un segno glor ioso e v i ta le,  è una metafora sacra e t rascendente,  ma non è
inoffensiva perché genera tensione col  suo opposto,  la tenebra,  t rasformandosi  in s imbolo
del la lot ta morale ed esistenziale.  La sua i r radiazione, quindi ,  dal  cosmo trapassa nel la
stor ia,  dal l ’ inf in i to scende nel  f in i to ed è per questo che l ’umanità anela al la luce, come nel
gr ido f inale che si  at t r ibuisce al lo stesso Goethe, Mehr Licht ! ,  “p iù luce!” :  in senso f is ico
a causa del  velarsi  degl i  occhi  nel l ’agonia,  ma anche in senso esistenziale e spir i tuale di
anel i to a un’epi fania suprema di  luce. È quel lo che invocava l ’ant ico poeta ebreo dei  Salmi:
«È in te,  o Dio,  la sorgente del la v i ta,  a l la tua luce vedremo la luce!» (Salmo 36,10).
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