
ANTHROPOTES 
RIVISTA DI STUDI SULLA PERSONA E LA FAMIGLIA 

PONTIFICIO 
ISTITUTO 

GIOVANNI PAOLO II 
PER STUDI 

SU MATRIMONIO 
E FAMIGLIA 

Pontificia Università Lateranense 
MURSIA 

2000 

XVI 

N.I 



ANTHROPOTES 
Rivista ufficiale del Pontificio Istituto Giovanni Paolo II 

per Studi su Matrimonio e Famiglia 

Direttore scientifico: 
S. E. Mons. ANGELO SCOLA 

Direttore editoriale: 
LIVIO MELlN A 

Comitato Scientifico dei Consulenti: 
Em.mo Cardenal ALFONSO 1()PEZ TRlIjILLO; S. E. Mons. CARLO CAFFARRA; 
S. E. Mons. KUKI" KKENN; S. E. Mons. JUAN ANTONIO REIG PLA; OCTAVIO 
ACEVEDo; CARI. ANDERSON; DOMINGO BASSO; JEAN LOUIS BRUGUES; GEOR· 
GPS CHANTRAINE; ROBERTO COLOMBO; JOHN FINNIS; LUKE GORMALLY; 
STANISLAW GRYGIEL; JEAN LAFFITTE; NIKOLAUS LOBKOWICZ; PEDRO Mo· 
RANDÉ COUK!'; GERHARD L. MOLLER; MARe OUELLET; S. E. Mo)}s. EUGENIO 
ROMERO POSE; DAVID SCI·J]NDLER; TADEUSZ STYCZEN; ANDREI SZOSTEK; PE· 
DRO JUAN VILADHlCH; GIANFRANCESCO ZUANAZZI. 

Segretaria di Redazione: 

Redazione: 

MARflNA COERS 

Prof. Livio Melina, Direttore editoriale. Istituto Giovanni Paolo II 
Piazza S. Giovanni in Laterano 4 - 00120 CITTÀ DEL VATICANO 
Te!': ++390669886113/0669886401 . Fax: ++390669886103 
E·mail: airtmf@pul.it. INTERNn: http://www.pul.it/gpa.htm 

Amministrazione: 
Gruppo Ugo Mursia Editore - Servizio Abbonamenti 
Via Tadino, 29·20124 Milano, Italia 
Te!.: 02205720224 . Fax: 02205720205 

Quote 1999: 
Abbonamento annuo (2 numeti): ~ 70.000 (estero ~ 110.000) 
Un fascicolo: f. 40.000 (estero r: 60.000) 
Annata arretrata: ~ 110.000 (estero /: 160.0000) 
Un fascicolo arrettato: C 60.000 (estero ~ 80.000) 

NOTA: La rivista ha periodicità semestrale. 
L'abbonamento decorre dal 1 <> gennaio di ogni anno. Gli abbonamenti che non saranno disdetti eo
tro i131 dicembre di ciascun anno si intendono tacitamente rinnovati per l'anno successivo. I fasci
coli non pervenuti all'abbonato devono essere reclamati entro lO giorni dal ricevimento del fascico
lo successivo. Decorso tale termine si spediscono contro rimessa dell'importo. 
I pagamenti possono essere eseguiti: 
a) con versamento su Conto Corrente Postale n. 11791209 intestato a "Gruppo Ugo Mursia Edito
re" cl Anthropotes; 
b) con assegni Bancari all'ordine Gruppo Ugo Mursia Editore, specificando nominativo, indirizzo e 
causale del versamento. 
Con il pagamento si prega indicare il numero della fattura. 
Le richieste di abbonamentQ, le comunicazioni per mutamenti di indirizzo e gli eventuali reclami 
per mancato ricevimento di :fascicolo vanno indirizzati a: Gruppo Ugo Mursia Editore - Servizio Ab
bonamenti· Via Tadino, 29 - 20124 Milano 



SOMMARIO 

PECCATO E REDENZIONE 

Editoriale 5 

Sommari 9 

Articoli 
MARC OUELLE1~ Mariage chrelien, péché et conversion 19 
GIANCARLO PETRINI, Conflitto sociale e riconciliazione. 

Società e conflztto sociale 43 
JEAN LAFFITTE, Pardon des offenses el amour des ennemis dans les 

«5ermones» de saint Augustin 69 
GIOVANNI SALMERl, Il perdono inevitabile. Un tentativo tra antropologia 

e politica 105 
FRANCIS MARTlN, Israel as the Spouse ojYhwh. A Story oj Sin 

and Renewed Love 129 
JUAN JOSÉ PÉREZ-SOBA, La redencion de Cristo y la comunzon 

de los hombres 155 
ARMANDO MAR,AL, El pecado como ojensa a Dios. La pasian de Dlos: 

su compasion 177 

In rilievo 
LIVIO MELINA-PABLO ZANOR, La dimora eccleslttle dell'agire cristiano. 

Cronaca teologlò, de/lI Colloquio di Teologia Morale 211 
ALE]ANDRO HOLGADO, CristocentrÌl'mo de las virtudes cardinales: 

de la imzfacion a la participacion, segun 5 Buenaventura 
(segunda parte) 219 

MARlE HENDRlCKX, La gràce d'ètre parent 251 

Nota critica 
DENIS BI]U-DUVAL, Menschenwurde: Metaphysik und Ethlk 275 



© Copyright 2000 Pontificia Università Lateranense 
Piazza S. Giovanni in Laterano, 4 - Città del Vaticano 
Proprietà letteraria riservata - Printed in Italy 

Stampa: Consorzio Artigiano«L.V.G.» - Azzate (VA) 



EDITORIALE 

Nessun tema, meglio di "Peccato e Redenzione", poteva accompa
gnare il contributo della nostra rivista all'immensa riflessione teologica, 
filosofica, morale e sociale che si è sviluppata nella Chiesa in quest' anno 
giubilare. Nella tradizione vi sono due maniere principali eli considerare 
l'opera divina della redenzione. La prima consiste nel mettere in rilievo 
l'ordine logico della salvezza con un'insistenza particolare sulla coerenza 
(o sulla convenienza) dell' insieme. Ci si dedica quindi a vedere nella 
redenzione il rimedio ad una situazione oggettiva di rottura del genere 
umano col Creatore; ma una tale unità non potrà apparire che a patto 
della scelta di un aspetto particolare, attorno a cui verrà elaborata poi una 
teoria unificata. Si possono concepire altrettante teorie della redenzione 
quante sono le prospettive particolari, a partire dalle quali costruirle. E di 
fatto la storia della teologia offre una molteplicità di punti di partenza 
possibili: !'Incarnazione è il più classico, ma ogni awenimento della vita di 
Cristo, inteso come luogo teologico, ha potuto offrire un fondamento 
plausibile: Passione, Morte e Risurrezione, senza contare i diversi approc
ci a partire da categorie già concettualizzate: il riscatto, il merito, la soddi
sfazione, il sacrificio. La seconda maniera, propria della sensibilità storica 
e del pensiero teologico moderno, privilegia la storicità del fatto cristiano. 
La storia della salvezza dispiega nel tempo e nello spazio l'intervento di 
Dio in favore del suo popolo prima, e delle altre nazioni e dell'universalità 
degli uomini, poi. Una simile prospettiva è tipicamente biblica. 

I due approcci non sono incompatibili, e senza dubbio possono 
venire collegati in diversi modi: per esempio nel quadro di un settore 
della vita o dell'attività umana, la vita coniugale, la vita sociale o politica, 
la vita nelle sue esigenze morali e cristiane. Tre degli articoli proposti nel 
presente fascicolo si iscrivono in questa direzione. 

Come comprendere nel matrimonio cristiano la realtà del peccato, 
la necessità della redenzione e la conversione, ad essa collegata, senza 
partire dai beni reali (proles, fides, sacramentum) che l'istituzione sacra-
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6 Editoriale 

mentale della cellula coniugale e famigliare ha ricevuto in affidamento? 
E' la questione con cui viene introdotta la riflessione del Prof. MARC 
OUELLET, docente di teologia sacramentaria presso la sezione centrale 
dell'Istituto. Al dono del sacramento è legata la missione di comunione. 
Si comprende che ogni peccato è per sua natura orientato contro l'allean
za con Dio ed effettivamente infligge una ferita alla comunione tra gli 
sposi; a maggior ragione il peccato d'adulterio che è un attentato diretto 
contro quest'ultima. La conversione riveste allora il senso di un' apertura 
alla fecondità sacramentale del matrimonio. 

Anche la società è l'ambito in cui si sviluppa l'opera mortifera del 
peccato, come mostra il Prof. GIANCARLO PETRINI, insegnante di sociolo
gia della sezione brasiliana dell'Istitùto. Il conflitto sociale proviene da 
diversi fattori: l'autoritarismo, la violenza rivoluzionaria, il terrorismo. 
L'autore delinea i tratti di una democrazia in conflitto, il cui compito 
sarebbe la rinuncia alle misure radicali. Alla base del conflitto moderno, si 
trova l'oblio di una unità spesso combattuta dal rifiuto illuminista di qual
siasi riferimento alla funzione unificatrice esercitata dal fatto religioso. 
Davanti a ciò che l'autore chiama "la banalità del male" e al di là dei ten
tativi storici di risposta al conflitto sociale (teorie del contratto sociale, 
dell' azione comunicativa), solo un' antropologia adeguata permette di rico
noscere tra le persone una comune umanità e una comunione di destino. 

I conflitti, le offese e le riconciliazioni necessarie sono comuni a 
tutte le società e a tutte le epoche. Come un pastore d'anime, quale 
sant' Agostino, ha insegnato il perdono cristiano delle offese e dell' amore 
ai nemici, in tutte le sue esigenze concrete? Il Prof. JEAN LAFFITTE, 
docente di etica generale presso la sezione romana dell'Istituto, propone 
uno studio sistematico dei Sermoni del vescovo di Ippona su questi temi 
ricorrenti nella sua opera omiletica; ne risulta che un gran numero di 
temi agostiniani sono legati al perdono delle offese, che manifesta lo svi
luppo nel cristiano dell'opera della redenzione.; tra questi temi due illu
minano più specificamente l'accoglienza della redenzione (mediante la 
conversione, come liberazione dal peccato) o il suo contrario, l'autoesclu
sione dalla redenzione, a causa del rifiuto di perdonare. 

Il perdono è anche un problema filosofico. Vi sono condizioni filo
sofiche del perdono. E' nel rifiuto di qualsiasi appropriazione del perdo
no, il quale di per sé deve restare una grazia non riconosciuta, un dono 
assoluto, che si iscrive l'approccio del filosofo Derrida, citato dal Prof. 
GIOVANNI SALMERI, insegnante di metafisica presso la sezione romana, 
autore di una riflessione sull'inevitabilità del perdono, all'incrocio tra 
l'antropologia e la politica. Al di là delle aporie del perdono, ben illustra
te da Lévinas, il perdono può diventare un gesto nella storia, come sostie-
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ne Hannah Arendt: vi apre infatti uno spazio che libera l'uomo dalle con
seguenze possibili delle sue azioni, dando all' azione stessa un futuro. 

Nell' Antico Testamento, l'Alleanza di YHWH col suo popolo è 
stata descritta dall'Esodo, dal Levitico, dai Giudici e dalla tradizione pro
fetica pre-esilica in termini che chiariscono la connessione tra il matrimo
nio e l'Alleanza. Il Prof. FRANCIS MARTIN, docente di teologia biblica alla 
sezione nordamericana dell'Istituto, esamina un certo numero di catego
rie che illustrano questa connessione nell'Antico Testamento (adulterio, 
idolatria, fedeltà, infedeltà), prima di mostrare come i primi tre libri del 
profeta Osea utilizzano il simbolismo sponsale. L'amore geloso di 
YHWH per il suo popolo supera la resistenza dei cuori adulteri dei figli 
di Israele che si erano rivolti verso dei stranieri. 

Se è vero che la redenzione ristabilisce la comunione degli uomini· 
con Dio, essa ha necessariamente il potere di restaurare la comunione tra 
gli uomini, come mostra il Prof. JUAN JosÉ PÉREZ SOBA DIEZ DEL 
CORRAL, docente di morale fondamentale alla Facoltà di Teologia San 
Damaso di Madrid. L'autore considera la redenzione sotto l'angolatura 
della sua portata concreta: essa è prima di tutto l'azione di Dio in un 
uomo. Donde la necessità di affrontare la realtà del peccato. L'autore 
insiste sull' azione efficace di Cristo nello stesso agire dell'uomo; la reden
zione è anche una liberazione della libertà e dell'agire. Il mistero della 
comunione manifesta e realizza un mistero antecedente di comunione. 
Una riflessione sulla questione della reciprocità conclude l'arti.colo. 

Il contributo di ARMANDO MARSAL, docente di etica sociale a 
Cordoba, studia la vera natura teologica del peccato: è un'offesa a Dio. 
Ma che cosa si vuoI dire parlando di "offesa a Dio"? L'autore rende conto 
criticamente dei diversi approcci che hanno contribuito, secondo lui, allo 
sviluppo di una certa "teologia della vulnerabilità affettiva di Dio", allo 
scopo di mettere in risalto la compassione di Dio. L'amore paterno di Dio 
è, agli occhi dell' autore, ciò che coglie più profondamente il mistero divi
no: esso è nel medesimo tempo compassionevole e misericordioso. 

La rubrica "In rilievo" offre in primo luogo una cronaca teologica 
del II Colloquio di teologia morale, svoltosi dal 19 al 20 novembre 1999, 
alla Pontificia Università Lateranense, sul tema: "La dimora ecclesiale 
dell' agire cristiano", organizzato, nell' ambito del Pontificio Istituto 
Giovanni Paolo II, dall' Area di Ricerca sullo statuto della teologia mora
le. Il Prof. LIVIO MELINA, Direttore dell' Area di Ricerca e insegnante di 
teologia morale presso la sezione centrale, e il Rev.do PABLO ZANOR, 
segretario, dopo aver percorso l'insieme degli interventi al Colloquio, 
hanno rilevato tre nuclei teologici tra i più rilevanti: il primo, di carattere 
metodologico, riguarda la natura del legame che dev' essere stabilito tra 
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dimensione ecclesiologica e la riflessione morale; il secondo concerne 
l'influenza esercitata da taluni modelli ecclesiologici concreti su corri
spondenti figure di teologia morale: ad esempio il rapporto tra l'ecclesio
logia del Corpo di Cristo e la teologia morale delle virtù e dei doni, oppu
re tra l'ecclesiologia di comunione e la partecipazione al dono della vita 
divina, oppure, infine, tra il Regno e l'edificazione mediante l'agire mora
le della Chiesa, come testimonianza e servizio reso "per la vita del 
mondo". il terzo nucleo sottolineato dagli autori si riferisce al carattere 
universale della morale cristiana. In sintesi, il contributo essenziale del 
Colloquio è stato quello di mostrare che l'azione del cristiano ha per se 
stessa una dimensione ecclesiologica, la quale, senza sovrapporsi estrinse
camente all' agire, lo anima dall'interno e lo orienta. 

I! Rev.do ALE]ANDRO HOLGADO, nella seconda parte di un articolo 
consacrato al cristocentrismo delle virtù cardinali, concentra la sua atten
zione sul passaggio operato da san Bonaventura tra imitazione degli 
esempi della vita del Verbo Incarnato e la partecipazione alla sua stessa 
vita, considerata sia dal punto di vista dell'essenza, mediante la grazia, sia 
dal punto di vista dell'agire, mediante la carità. L'una e l'altra si dispiega
no nelle virtù cardinali, di cui sono l'origine, la forma ed il fine, di modo 
che, attraverso di esse, noi siamo resi conformi a Cristo. 

Infine, la Prof. MARIE HENDRICKX, docente di dottrina sociale alla 
sezione romana, propone una meditazione sul tema della grazia di essere 
genitori. Dio si unisce all'umanità e unisce l'umanità a sé. Quest'alleanza 
si traduce nella comunione tra l'uomo e la donna, di cui è frutto il figlio. 
Dio desidererebbe costituire l'umanità intera come una sola famiglia. 
Essere genitori è partecipare direttamente all' opera creatrice di Dio. 
Paternità e maternità non sono solo l'accoglienza del dono di Dio, ma 
sono a loro volta un dono fatto a Dio dai genitori stessi. 

La sezione "Nota critica" ospita in questo numero una recensione 
del Prof. DENIS BI]U-DUVAL, docente di teologia pastorale all'Università 
Lateranense, sull' opera collettiva pubblicata dall' Accademia 
Internazionale di Filosofia del Liechtenstein, concernente il tema della 
dignità dell'uomo, colta nelle sue dimensioni metafisiche ed etiche: 
"Menschenwiirde. Metaphysik und Ethik". 



SOMMARI" 

(italiano, inglese, francese) 

ARTICOLI 

MARe OUELLET, Mariage chretien, péché et conversion 

The artide examines the meaning of sin within marriage and family 
in regard to the good of the "sacrament" which moral and spiritua!ity do 
not directly take into consideration. The author sheds light on how sin is 
a refusal of the sacrament as well as a rupture of the connection with 
God which forms an obstacle to the presence and the deeds of the Holy 
Spirit within the couple and the family. 

Considering the gift of the sacrament as a starting point, sin disclo
ses its "malice" not primarily in respect of the precepts of the moral law 
or the evangelica! one, but of the refusal of the personal relationship to 
God which leads to the spiritual sterility of the couple and, consequently, 
the betrayal of the vocation of sacramentaI love. Adultery, as well as open 
and purely dvii marriage appear therefore as offences to Christ the Lord 
who cannot establish his Reign of unity, of fidelity and fecundity within 
their union. 

Conversion is seen within the context not only of a moral and spi
ritual retul'il, but as an intimate consent to the sacramentaI fecundity of 
marriage which depends on the quality of the theologicallife of the cou
pIe through the fulfilment of their ecclesiastic mission, both as a couple 
and as parents. This fecundity nourishes the sacraments in the reconcilia
tion of the Eucharist and recognises the joy of authentic love which the 
Holy Spirit spreads in the faithful couple. This love witnesses the union 
with God within the marriage as the authentic vow of sanctity. 

~, Hanno collaborato al presente numero: JO<ln Kingsland, Miguel Sebastiàn Romero ed altri. 
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GIANCARLO PETRINI, Conflitto sociale e riconciliazione 

This arti de analyses the dynamic history of social conflict in 
modern society. It examines how this conflict develops and is faced 
within the context of authoritarian politics, how it is oriented towards a 
revolutionary climate and how it is lived within the horizons of terrorismo 
It also looks at how conflict beeomes a positive and creative social force 
when one learns how to live with it and how it is dealt with through 
negotiation, mediation, and the search for possible solutions. 

Consequently, the artide delves into the relationship between 
social confliet and popular unity, recognising that at the base of al! con· 
flict resides a unity and an advantage shared by al! the parties in conflict. 
As long as the conscience of this unity strengthens, it will hold the point 
or rupture of the conflict at a furtÌ1er point. However, forgetting that 
popular unity is at the base of modern eonfliet tends to aggravate a wide· 
spread situation which expresses itself in the fabric of daily Iife with 
resentment and aggressiveness. This diffuse conflict surges in the cultural 
dimate whieh is characterised by the banality of evil, by the fact that 
humans seem to become superfluous. The social contraet theory and the 
theory of communicative aetion are analysed briefly as attempts to resol· 
ve modern social confliet. 

Final!y, the perspective of reconciliation is presented, in acceptan· 
ce with the Holy Father's evidenee. The arti de condudes with the 
hypothesis of a new anthropoìogy eharaeterised by the communion of 
humanity and the communion of destiny, to be understood not solely as 
an ideal, but above al! as a possible component of experienee. 

I:article analyse la dynamique bistorique du conflit social dans la 
société moderne. Il étudie comment celui·ci se développe et est affonté dans 
un contexte politique autoritaire, comment il s'oriente dans un climat révo· 
lutionnaire, comment il est vécu dans l' borizon du terrorisme, comment il 
devient une force sociale positive et créative quand on apprend à vivre avee 
et qu'il est affronté à travers la négoeiation, la médiation en recbercbe des 
solutions possibles. 

I: article approfondit, par la suite, le rapport entre eonflit social et 
unité populaire, reconnaissant q11' à la base de tout con/lit, il y a une unité 
et un bien partagé par toutes les parties en conflit. Tant est plus forte la 
conscience de cette unité, tant se maintiendra plus loin le conflit du point 
de rupture. Toutefois, l' oubli de l'unité populaire est à la base du conflit 
moderne, qui tend à devenir un climat diffus et s'exprime avec ressentiment 
et agressivité, dans le tissu de la vie quotidienne. Ce conflit di/fus surgit 
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dans un climat culturel caractérisé par la banalité du mal, par le fait que les 
hommes semblent devenir superflus. La théorie du contrat social et la théo
rie de t action communicative sont analysées brièvement comme tentatives 
de résoudre le conflit social moderne. 

Finalement, la prospective de la réconciliation est présentée, accueil
lant le témoignage du Saint Père. I:article se conclut avec l'hypothèse d'une 
nouvelle anthropologie, caractérisée par la communion d' humanité et par la 
communion de destin, à entendre non seulement comme idéal mais surtout 
comme contenu possible de l'expérience. 

JEAN LAFFITTE, Pardon des offenses et amour des ennemis dans les 
"Sermones,» de saint Augustin 

L: autore propone uno studio sistematico dei Sermoni del vescovo di 
Ippona su questi temi ricorrenti nella sua opera omiletica; ne risulta che un 
gran numero di temi agostiniani sono legati a! perdono delle offese, che 
manifesta lo sviluppo nel cristiano dell' opera della redenzione. Tra questi 
temi due illuminano più specificamente l'accoglienza della redenzione 
(mediante la conversione, come liberazione da! peccato) o il suo contrario, 
l'autoesclusione dalla redenzione, a causa del rifiuto di perdonare. 

GIOVANNI SALMERl, Il perdono inevitabile. Un tentativo tra antropologia e 
politica 

The philosophical consideration of forgiveness presents unusual 
difficulties which, on the one hand, appear as divine prerogative, and on 
the other, seem to destroy itself just before coming to be defined and 
described. Such difficulties are highlighted by Emmanuel Levinas who 
limits forgiveness to the ambiguous domain of intimacy, and presents 
economic justice as the only response to evil. By contrast, the political 
dimension becomes centra! to Hannah Arendt who attributes forgiveness 
with the important role of saving human acdon from the weight of conse
quences otherwise endless. She points out in her work, however, that 
such an act seems to lack jusdfication: the act entails the desire for origi
nai emotions and universallove which constitute humanity in its histori
cal reality. It is these qualities which lead man to have faith in the future, 
and make him perceive reality as a gift. 

La considération philosophique du pardon présente des difficultés 
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inbabituelles, puisque celui-ci, d'un còté appara»1 comme une prérogative 
divine, de l'autre semble se détruire à peine vieni-il d'erre délini et décrit_ 
De telles diflicultés sont misel' en évidence par Emmanuel Levinas, qui 
limite le pardon au domaine ambigu de l'intimité, et présente la justice éco
nomique comme l'unique réponse au mal La dimension politique devient 
au contraire centrale cbez Hannab Arendt, qui attribue au pardon l'impor
tant ròle de "sauver" l'action bumaine du poids des conséquences autrement 
sans fin- Un teZ geste danl' son oeuvre l'emble toutelois manquer de justifi
cation : celle-ci est cbercbée dans les sentiments originaires et universaux 
d'amour qui comtituent l'bumanité dans sa réalité bistorique_ Ce sont eux 
qui conduisent les bommes au pari sur le lutu", leur laisant percevoir la réa
lité comme un don_ 

FRANCIS MARTIN, Israel as tbe Spouse 01 YHWH A Story 01 Sin and 
Renewed Love 

Il y a trois parties dans la discussion_ Nous traiterons des princi
paux éléments de la pensée d'IsraeJ SUI le contrat, éléments qui ont con
tribué à l'usage théologique très répandu de la métaphore par le prophè
te Osée_ Dans une deuxième partie, nous considèrerons les trois premiers 
chapitres d'Osée et le développement de l'analogie qu'ils opèrent, ainsi 
que les textes d'autres auteures_ Troisièmement, nous réfléchirons, dans 
p - d'n " 1 "t 1 ., 1 1 
J. cnselgnement vsee, SUi" la lnalUel't: UUlll le contrat matnmolliai et le 
contrat du Sinai: sont analogiquement mis en relation, et SUl' ce que cela 
peut nous dire au sujet d'une métaphysiques de relationalité_ 

]UAN ]osÉ PÉREZ-SOBA, La redenci6n de Cristo y la comuni6n de los bom
bres 

The problem of the separation between faith and the life of the 
believers has a special difficulty within the mystery of Redemption_ This is 
demonstrated by the fact that within are both are theological and human 
elements of a very great importance. The artide attempts to analyse the 
Redemption, from considering it as an act of Christ, to discovering, the
refore, its intrisic articulation and then, in contact with human action. 

In analysing the internai structure of the Redemption, we are 
shown its direct implications in the relationship which exists in human 
aetion between freedom and communion as a mora! end. Sin which may 
affect human freedom internally, appears to us, therefore, as the impossi-
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bility of reaching communion with God. Hence, its consequences are 
disastrous in various human communions, by the fact that man shows 
himself as incapable of a true gift of self. The internai dynamic in the 
relationship between freedom and communion is such that ali gifts inclu
de the intention of reciprocity; in such demands the tragedy of sin is 
revealed as i! may abandon the divine gifts themselves. 

The response of the Holy Trinity te the refusal on man's part is an 
offering in the person of Christ as the one te receive the divine gift of the 
Holy Spirit and possess the mission as communicator to all meno The 
communication of the Spiri! gives a piace to the originai communal 
among men and the Church. This piace is where faith Iives, therefore, 
and is nothing other than life participating in the Communion of the 
Trinity, through a friendship with Christ. Ali of this is shows its meaning 
and is lived in a concrete manner in the Eucharist as the source and sum
mit of all Christian life (LGll). 

Le problème de la séparation entre la foi et la vie des croyants a une 
incidence spéciale dans le mystère de la Rédemption, par le fait que s'y 
trouvent impliqués des éléments thèologiques et humains de très grande 
importance. I.: article veut analyser la Rédemption, à partir de la considéra
tion que c'est une action du Christ, pour découvrir alors son intrinsèque 
articulation, en contact avec les actions des hommes. 

Analysant la structure interne de la Rédemption, on nous montre 
san implication directe, dans la relation qui existe en l'action humaine 
entre la libertè et la communion comme fin morale. Le péché, qui affecte
rait de façon interne la liberté de l'homme, nous appara»t alors camme 
l'impossibilitè d'atteindre la communion avec Dieu, ce qui a des conséquen
ces désastreuses dans les diverses communions humaines, par le fait que 
l' homme se montre incapable d'un véritable don de sai. La dynamique 
interne de la relation enlre liberté et communion est telle que toute dona
tion inclut l'intention de réciprocité; dans cette exigence se mel en éviden
ce la tragédie du péché qui peut laisser sans sens le don divin lui-mème. 

La réponse du Dieu Trinitaire au refus de la part de l'homme se 
donne en la Personne du Christ qui est celui qui reçoit le don divin du Saint 
Esprit et possède la mission de le communiquer à tous les hommes. La com
munication de l'Esprit donne lieu à une communion originale entre les 
hommes, l'Église. Elle est le "lieu" OÙ se vit la foz~ elle n'est donc rien d'au
tre qu'une vie dans la participation de la Communion Trinitaire à partir 
d'une amitié avec le Christ. Tout ceci est signi/iè et se vit de manière trl's 
concrète dans l'Eucharistie "source et sommet de toute la vie chrélienne" 
(LG 11) 
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ARMANDO MARSAL, El pecado como ofensa a Dios. La pasion de Dios: su 
compasi6n 

This article is an approach to the question of sin as an offence 
against God. After a brief introduction on the current problematic with 
regard lO this question, the author starts from the given of faith: sin is an 
offence against God. Therefore, he shows the necessity in recuperating 
the true meaning of sin which comes from the Revelation of the true face 
of God in respect of sin and the sinner. 

After touching briefly upon different theories of sin as an offence 
against God, the article draws attention to the tbeme of the paternallove 
of God as the centre of the Revelation. Sin is a refusal of this paternity 
and, consequently, a refusal of being son, gift of God. This refusal of the 
gift, this offence inside the true beart of giving, engenders in God a kind 
of "suffering" a compassion, a particular Love whicb is mercy and which 
reveals ali of his power and intensity in the Christ cross. 

Finally, the article shows how the Passion and the death of Christ 
are essentially more profound, an act of the reparation of Love damaged 
by sin, by God's paternity. Christ in Bis Passion, lives within his huma
nity by his obedience and Iives eternally as The Sono Filiality (Being a 
Son). Moreover, in this act, Christ recovers for al! those who accept the 
Mercy of God, the eternal design of God: destined to be the image of his 
Son (Rm 8,29), restoring divine being as sono 

Cet artiele est une approche de la question du péché comme offense à 
Dieu. Après une hrève introduction sur la prohlématique actuelle qui regar
de cette question, l'auteur part d'un donné de foi : le péché est une offense à 
Dieu. Ensuite, il montre la nécessité de récupérer le vrai sens du péché, qui 
vient de la Révélation du vrai vùage de Dieu face au péché et au pécheur. 

Après que les différentes théories sur le péché comme offense à Dieu 
aient été abordées brièvement, l'artiele pointe l'attention sur le tbème de 
l'amour paternel de Dù?U, comme le centre de la Révélation. Le péché est 
un refus de cette paternité et, par conséquent, un refus de la filiation, du 
don de Dieu. Ce refus du don, cette offense dans le coeur mème de la dona
tian, engendre en Dieu une sorte de ((sau/france)), une compassionI un 
Amour particulier qui est miséricorde et qui révèle toute sa puissance et son 
intensité dans la croix du Christ. 

En dernier lieu, l'artiele montre comment la Passion et la mort du 
Christ sont, dans leur essence la plus profonde, un acte de réparation à 
l'Amour hlessé par le péché, à la paternité de Dieu. Le Christ, dans sa 
Passion, vit dans son humanité par son obéissance ce qu'éternellement il vit 
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comme Pils: sa ftùation. Et, dans cet acte, le Christ réeupère, pour tous ceux 
qui accueillent la miséricorde de Dieu, le dessein éternel de Dieu: "destinés 
à ùre l'image de son Pils" (Rm 8,29), réeupérer la fiZiation divine. 

IN RILIEVO 

LIVIO MELINA - PABLO ZANOR, La dimora ecclesiale dell'agire cristiano. 
Cronaca teologica del II Colloquio di Teologia Morale 

The Second Colloquium of Moral Theology, organized by the Area 
of Research (Nov. 19-20, 1999), took as its theme ecclesiological dimen
sions of morality, with the awareness that actions needs a home. The 
adopted approach allowed theologicaI reflection on the content without 
nevertheless disregarding the formaI theoretical consideration of the 
adopted ecclesiological models. 

On the proposed reports of the studies of international sources 
and in the debate some relevant theological points were brought into 
focus: the nature of the connection to institute between the ecclesiologi
cal dimension and moral reflection (at the leve! of normative, ontological 
or of the acting dimension); the repercussion of some determined eccle
siological models on the corresponding figures of moraI theology (Body 
of Christ, communio, sacrament of the Kingdom), the universal dimen
sion of Christian moraIity in relation to its communitarian, historic, and 
concrete nature, linked to the most singular event ofJesus Christ. 

Le deuxième colloque de théologie morale, organùé par l'Aire de 
Recherehe (19-20 novembre 1999) a eu pour thème les dimensions ecclésio
logiques de la morale, dans celte conviction que l'agir a besoin d'une 
demeure. L'approehe adoptée a privilégié la réflexion théologique sur les 
contenus, sans toulefois oublier la considération théorique formelle des 
modèles ecclésiologiques adoptés. 

Dans les interventions, faites par des ehercheurs de provenance inter
nationale, aimi que dans les débats, certains points théologiques importants 
ont été mis en évidence: la nature du lien à instituer entre dimension eeclé
siologkjue et réflexion morale (au niveau normali/, ontologtque ou de la 
dimension de l'agir); la répereussion de quelques modèles ecclésiologiques 
déterminés sur les figures correspondantes de théologie morale (Corps du 
Christ, communion, sacrement du Royaume); la dimension universelle de 
la morale cbrétienne en relation à sa nature communautaire, historique et 
concrète, ltf!e à l'évènement le plus singulier du Cbr/st ]ésus. 
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MARIE HENDRICKX, La grace d'étre parent 

Faith tells us that it was God's pIan in creating man, incredibly, to 
be at one with Him. This pIan was put into work in two ways: First, in 
w1iting Himself with humanity by becoming man, a being incarnate. 
Then, in uniting humanity with Him through the rendering of the mysti
cal body of Christ and therefore in the life as trinity. He accomplished 
the first mystery in becoming one with us, by the maternity of Mary. He 
realised little by little the latter in history by relationship with the allian
ce, alliance of human beings with themselves and with Him who reaches 
his plenitude within the Church. God dreams to be united to humanity 
as man and wife. God dreams that his beloved, Mankind, welcome Him 
as a bride welcomes her husband. 

In order to make this possible, God createci m.an Ìil His own 
image. That is to say, endowed with intelligence and wiIl, capable of 
beeoming an 'T', to be partner of his Creator; eapable, like God, of 
giving himself and welcoming one who is other than himself; eapable, 
finally, of ereation. Conjugallove and parentallove appear, revealing 
themselves and mutually reinforce themselves. Conjugallove is like a 
frame in which parentallove is engraved. The act of being a parent is 
always a graee, a gift of God. 

It seems that God has summoned woman to make love relations 
possible and to make man responsible for making effeetive institutions. 
The mother al10ws for their son's growth through his separation f1"0111 

her; the father, in the attraction towards himself. The father is always 
adoptive - he must proteet and promote freedom. The mother learns to 
love by loving in a disinterested, unconditional, and faultless manner. 
Mary is her mode!. 
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MARIAGE CHRETIEN, PÉCHÉ ET CONVERSION 

Mare Ouelle(' 

La signification du péché dans la vie conjugale et familiale, doit 
etre mesurée à partir des biens que l'institution du mariage a reçu en par
tage, dans le dessein de Dieu. Parmi ces biens, saint Augustin en a identi
fié trois de première importance, la procréation (proles) la fidélité (jides) 
et le sacrement (sacramentum) qui ont été retenus comme doctrine com
mune par toute la tradition jusqu'à nos jours'. De ces trois biens, la théo
logie morale s'est occupée !argement des deux premiers alors que le troi
sième, pourtant d'ordre surnaturel, a été trop réduit à l'indissolubilité 
juridique du contrat matrimonia!. r;importance de ce bien, qui est un 
don du Christ, reste donc encore largement à découvrir. Une théologie 
du péché ne peut évidemment pas l'ignorer. 

Si le péché consiste essentiellement dans un acte qui rompt la rela
tion personnelle avec Dieu, le péché des époux chrétiens enfreint !a rela
tion d'Alliance avec Dieu qui les a bénis et constitués dans l'unité. Tout 
comme le péché origine! se mesure à partir du don de la justice originelle, 
le péché des époux chrétiens se mesure à partir du don du sacrement. Il 
faut développer id l'indication de la Somme Théologique de Saint 
Thomas d'Aquin qui amrme la supériorité du sacrement sur les deux 
autres biens du mariage'. Cette perspective invite à réfléchir sur les impli
cations théologiques et spirituelles du mariage sacramente! en tant qu'il 
relie indissolublement le couple chrétien au mystère nuptial du Christ et 
de l'Eglise. 

L' objet de notre recherche est d'approfondir cette relarion et de 

" Professeur à l'Institut Jean-Paul II peUf le Mariage et la Famille, Rome. 

l SAINT AUGUSTlN, De bono conjug., 32, PL 40, 394. Cf. P. AONÈS, Le mariage, Desdée, Paris 1963, 
55-58; L. DAmUNQ, Il matrimonio secondo Agostino, Ed. Ares, Milano1995. 

2 Suppl., q. 49, d. 3.: «L'inséparabilité, qui relève du sacrement, est incluse dans la définition du 
mariage (Q. 44, a)) a101's que la procréation et la fidélité ne le sont pas. Eo conséqucnce, face ,mx 
autres biens, le sacrement est le plu5 essentiel alt mariage»; de p1u$, «procréation et fidéliré appa1'
tiennent au mariage en tant qu'il est une fonction de la nature (naturae officium), a101's que le sacre
ment lui appartient en qu'institué par Dieu». 

"ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 19-41 
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mettre en lumière comment la réalité du péché dans la vie du couple 
découle avant tout d'un refus du sacrement. Ce point n'a guère été déve
loppé par la théologie morale et la spiritualité qui s'intéressent surtout au 
rapport du couple à la loi morale ou aux lois générales de la vie spiritue!
le'. Nous l'envisagerons ici d'un point de vue dogmatique, en partant de 
la vocation à l'amour qui jaillit de la grace du sacrement de mariage; puis 
nous verrons comment le péché agit con tre le bien ou le "don"" du sacre
ment; enfin nous conclurons avec la conversion des époux au "don" de la 
fécondité sacramentelle du mariage. 

I. LA VOCATION DES EPOUX CHRETIENS A r: AMOUR SACRAMENTEL 

1. A l'origine, le don 

La Constitution dogmatique Lumen Gentium a clairement affirmé 
la vocation des époux à la sainteté dans le mariage: «Les époux chrétiens, 
en vertu du sacrement de mariage par leque! ils expriment en y partici
pant, le mystère d'unité et d'amour fécond entre le Christ et l'Eglise (Cf 
Eph. 5,32), s'aident réciproquement afin de parvenir à la sainteté dans la 
vie conjugale comme dans l'acceptation et l'éducation des enfants. Ils ont 
ainsi, dans leur état de vie et dans leur fonction, un don qui leur est pro
pre au sein du Peuple de Dieu,,'. 

Le don propre cles époux chrétiens réside dans la "communauté de 
vie et d'amour" qui est établie sur l'alliance des conjoints, c'est-à-dire sur 
leur consentement personne! irrévocable (GS 48).·Par cet acte solenne! 
de foi, les époux se donnent et se reçoivent mutuellement et entrent 
ensemble dans un nouveau rapport au Dieu Créateur et Rédempteur, qui 
est l'Auteur et le garant ultime de leur alliance. La vocation des époux à 
l'amour s'enracine donc dans ce don sacramente! qui assume et transfor
me leur amour nature! en amour sacramente!. «L'authentique amour 
conjugal est assumé dans l'amour divin>' enseigne le Concile Vatican II, 
par la grace de la consécration sacramentelle qui imprègne leur vie de foi, 

} Cf. P. GERVAIS, "Péché-Pécheur, II. Réflexion théologique et spirituelle", dans: Dictionnaire de 
Spiritualité, XII, 1, Beanchesne, Paris 1984, 815·853. 

4 Cf. A. MATTHEEUWS, Les "d011S du mariage". Recherche de théologie momle et ,wcramentelle, 
Culture et Védté, Bruxelles 1996. 

5 Lumen Gentium Il. Une note est ajoutée qui l'eovaie à 1 COI', 7,7 pau! souligner que le charisme 
cles époux réside dans la chasteté conjugale à distinguer de la continence: «Unuisquisque pl'Opl'ium 
dOl1um (idion charisma) habet ex Deo: alius quidem sic, a/ius vero s;c». Cf. S. AUGUSTINUS, De Dono 
Perseve}'. 14,37: PL 45, 1015 s.: «Non lantum continentia Dei donum est, sed coniugatorum etiam 
castitas». 
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d'espérance et de charité afin qu'ils se sanctifient mutuellement et qu'en
semble ils contribuent à la glorification de Dieu6. 

La vocation des époux à l'amour sacramente! ne surgit donc pas 
simplement d'une restauration de la grace perdue à l'origine; ni du remè
de à la concupiscence de la chair qu'apporte la bénédiction nuptiale. 
Leur vocation ne s'épuise pas non plus dans une généreuse coopération 
procréatrice au service de la vie. Elle incorpore les époux à la mission du 
Christ et de l'Eglise parce que leur "communauté de vie et d'amour" par
ticipe au mystère nuptial qui unit le Christ et l'Eglise. Cette participation 
a commencé le iour où ils se sont échangé leur amour, "dans le 
Seigneur", se recevant l'un et l'autre de lui, et se consacrant ensemble à 
lui pour le service de sa gIoire. Depuis le iour de la consécration matri
moniale, les époux chrétiens sont mis et se mettent au service du Christ, 
Epoux de l'Eglise, Sacrement originaire de l'Amour trinitaire. 

Le dessein de Dieu sur le mariage sacramente! et la famille embras
se par conséquent tout l'arc de tension qui va de la création originelle à 
l'accomplissement définitif apporté par le Christ. La Genèse enseigne 
qu'à l'origine, l'homme, créé homme et femme à l'image de Dieu, quitte
ra son père et sa mère pour s'attacher à sa femme, et les deux ne feront 
qu'une seule chair (Gn 1,27; 2,24). Un te! dessein a été perturbé par le 
péché du premier couple mais il n'a pas été anéanti. 1: auteur de Genèse 
3 laisse entrevoir, avec le récit de la faute et de ses conséquences, la vic
toire du lignage de la [emme sur ce!ui du serpent (Gn 3,15). Ce lignage, 
c'est Jésus qui se permet d'abolir le divorce parce qu'il apporte lui-meme 
le remède à la "dureté de cceur", et la grace d'une fidélité absolue à 
l'Alliance nouvelle qu'il fonde en sa propre personne. A partir de ce don 
sacramente!, le mariage et l'amour conjugal sont promus à la dignité 
d'une vocation proprement surnaturelle qui transcende, tout en les 
accomplissant,les fonctions et les devoirs de l' ordre de la création. 

2. Le don du sacrement et la mission ecclésiale des époux 

1: élargissement et l'approfondissement de la mission surnaturelle 
des époux sont bien mis en évidence par l'Exhortation apostolique 
Familiaris Consortio qui souligne le don de l'Esprit Saint comme règle de 
la communion des époux: ,,1:Esprit Saint répandu au cours de la célébra
tion sacramentelle remet aux époux chrétiens le don d'une communion 
nouvelle, communion d'amour, image vivante et réelle de l'unité tout à 
fait singulière qui fait de l'Eglise l'indivisible Corps mystique du Christ». 

6 Constitution Pastorale Gaudium et Spes, 48,2. 
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Cette nouvelle communion n'est pus plaquée de l'extérieur SUl' une rela
tion humaine plus ou moins fragile; elle épouse l'élan méme des époux 
l'un vers l'autre dans le respect et la promotion de tous ses dynamismes: 
«Le don de l'Esprit est règle de vie pour les époux chrétiens et il est en 
méme temps souffle entraìnant afiu que croisse chaque jour en eux une 
union sans cesse plus riehe à tous les niveaux - des corps, des caractères, 
des cceurs, des intelligences et des volontés, des ames -, révélant ainsi à 
l'Eglise et au monde la nouvelle communion d'amour donnée par la 
gl'aCe du Christ,,'-

Il importe ici de s'arréter à la figure particulière de ce don de 
l'Esprit Saint qui enrichit singulièrement la communion conjugale. La 
réflexion théologique distingue deux dimensions différentes mais étroite
ment liées de ce don propre' des époux. Une dimension objective qui 
consiste essentieiiement dans l'apposition du sceau divin sul' le lien 
conjugal'. Constitué par l'échange des consentements, le lien conjugal 
soudé par l'Esprit Saint met un sceau divin sur l'acte de don total et irré
versible des époux. Il constitue la première dimension du sacrement qui 
donne au couple de représenter et de reproduire, jusque dans l'union 
charnelle des conjoints, le mystère de l'union nuptiale du Christ et de 
l'Eglise. Bien que constitué par un acte subjectif des époux, le lien conju
gal, une fois conelu et consommé dans la chair, n'est plus dépendant des 
fluctuations subjectives des époux; il est scellé par Dieu, car le don de 
l'Esprit Saint les a rendus objectivement participants du rapport indisso
ìubìe du Christ et de ì'Egiise. D' où i'indissoiubilité absoiue du mariage 
sacramente! ratum et consumatum que mème le Pontife Romain ne peut 
dissoudre' . 

Si le lien conjugal est le premier effet du sacrement (res et sacra
mentum), le don de la nouvelle communion dans l'Esprit Saint comporte 
aussi une dimension subjective qui touche de l'intérieur la communauté 
de vie et l'amour quotidien des époux. Le Concile de Trente affirmait 
déjà que la grace du sacrement perfectionnait l'amour naturel, confirmait 
son iudissolubilité et sanctifiait les époux lO

• La description de cette gl'ace 
a été explicitée par la suite en termes de guérison, d'élévation et de per
fec!Ìonnement de l'amour des époux en vue de l'accomplissement de leur 

7 JEAN PAUL II, Famlliaris COI1JOrtio, 19< 

8 Cf. L. LIGIER, Il Matrimonio. Questioni teologiche e pastora!t; Città Nuova, Roma 1988, 114 S8. 

9 CIC 1141. 

lO «Grtltia /)(!ro, quar: naturalem lllum amorem pel/t'ceret, et indùsoltrbililem unita/cm. conjirmaret, 
coniusgesque sancti!icarei, iPJe Christus, !)(!Fterabiliuln sacraJne11toruln institutor atqu!' per/eeiO!; sua 
/tobis passione prol1wruit» (DS 1799). 
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mission spécifique. Cet effet plus large et plus diffus de la grace épouse 
donc toute la vie des époux et les rend capables de former une vraie com
munauté de personnes, c'est-à-dire de «garder, de révéler et de communi
quer l'amour, reflet vivant et participation réelle de l'amour de Dieu pour 
l'humanité et de l'amour du Christ Seigneur pour l'Eglise son Epouse»ll. 

3. I:horizon du service de Dieu dans la communio personarum 

Comme nous l'avons souligné ailleurs, le grand artisan de cette 
sanctification de l'amour conjugal est l'Esprit Saint". Celui-ci transmet 
aux époux quelque chose de son propre mode d'etre communion de 
Personnes. Ayant pris possession de leur amour par le sceau du lien 
conjugal, il devient le Maltre intérieur de leur amour, il leur enseigne à 
goùter plus profondément et plus purement la joie de la communion; il 
les invite à s'aimer avec son propre amour qui s'efface pour laisser à l'au
tre, délicatement et sincèrement, la primauté du don ou de l'accuei!. 
Dans les moments difficiles, il obtient patiemment la conversion de leur 
leur cceur par la souffrance de l'humiliation et de la réconciliation après 
les fautes; en toutes circonstances, il enseigne à prier à partir de la vie, 
pour la croissance et la sainteté des personnes appeJées à l'amour sacra
mente!. 

Certe description de la grace sacramentelle du mariage laisse entre
voir que la mission des époux dépasse de loin l' ordre nature! de la pro
création et de l'éducation des enfants. Une certaine présentation c1assi
que de cette grace tendait à la décrire exclusivement en fonction de la 
nature, soulignant le perfectionnement de celle-ci et de ses fins comme le 
tout du mariage sacramente!. Or, le Concile Vatican II a mis plus en évi
dence la dimension personnelle du sacrement et de l'amour conjuga!. Il a 
explicité la grace sacramentelle en termes de rencontre du Christ et de 
consécration dans l'Esprit Saint: «Le Sauveur des hommes, Epoux de 
l'Eglise, vient à la rencontre des époux chrétiens par le sacrement de 
mariage. Il continue de demeurer avec eux ... »lJ. 

Certe vision plus christocentrique et plus personnaliste de la grace 
entrarne un changement de perspective qui permet d'approfondir la rda
tion des époux avec Dieu. Depuis l'événement de leurs noces sacramen-

Il ]EAN PAUL II, Famiiiaris Consor/io 17. 

12 M. ()UELLET, "Lo Spirito Santo, sigillo dell'alleanza coniugale", dans: R BONETrI (ed.), Ii matri
monio in Cristo è Itwtrùnonio nello Spirito, Città Nuova, Rom<l 1998,73-96. 

13 G(lUditltn et Spes, 48,2; cf. G. BALDANZA, Lei grazia de! sacre/mento del mail'imonio, Edizioni 
Liturgiche, Rotn<l 1993, 161-303. 
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telles, les époux chrétiens sont insérés dans la mission de l'Esprit Saint 
qui, non seulement perfectionne leur amour nature!, mais les introduit 
dans l'amour eschatologique qui uni t le Christ et l'Eglise: «L'amour 
coniugaI atteint cette plénitude à laquelle il est intérieurement ordonné, 
la charité coniugale; celle-ci est la façon propre et spécifique dont les 
époux participent à la charité du Christ se donnant lui-meme sur la croix, 
et sont appelés à la vivre»14. L'amour coniugaI est par conséquent assumé 
et intégré par la charité du Christ qui l'incorpore à l'intérieur et au servi
ce de son propre don sponsal pour l'Eglise. Une telle perspective met en 
évidenee le caractère personnel de la grace, le ieu dramatique des 
Personnes divines qui viennent à la rencontre des époux, qui les bénis
sent de leur Présence, et qui les engagent à servir et glorifier Dieu en 
demeurant dans le tempIe de leur divine Communion. 

II. LE PECHE CONTRE LE SACREMENT DE MARIAGE 

«Eh bien! Ce que Dieu a uni, l'homme ne doit point le séparer».
«Pourquoi donc, lui disent-ils, Moise a-t-il prescrit de donner un acte de 
divorce quand on répudie?»- «C'est, leur dit-il, en raison de votre dureté 
de cceur que Moise vous a permis de répudier vos femmes; mais dès l'ori
gine il n'en fut pas ainsi» (Mt 19,6-8). 

Quand le Christ dénonce la "dureté de cceur" des fils d'Israel et 
restaure le mariage voulu à l'origine par le Créateur, ii fait plus qu'exdu
re le divorce par l'affirmation de l'indissolubilité du Iien coniugai; il pose 
les bases de l'élévation du mariage à la dignité de «symbole réel de l'al
Iiance nouvelle et éternelle scellée dans le sang du Christ. L'Esprit, que 
répand le Seigneur, leur donne un cceur nouveau et rend l'homme et la 
femme capables de s'aimer, comme le Christ nous a aimés»15. Le refus de 
ce don constitue le péché des époux chrétiens au pomt de déterminer la 
qualité de tous leurs choix éthiques. Il imporle d'en saisir la nature et la 
portée à la lumière de la conception biblique du péché. 

1. Le péché du premier couple, archétype du refus de l'Alliance 

Pour la bible, explique le P. Lyonnet, ce qui s'est passé au commen
cement de l'histoire offre une signification pour cette histoire elle-meme. 
A travers la description du péché du premier couple, manifestement pré-

!4 JEAN PAUL II, Farniliaris Consor/io, 13. 
15 IhM, 1.3. 
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senté comme le prototype de tous les autres, la Bible entend surtout révé
ler la vraie nature du péché!6 Celle-ci apparaìt d'abord comme la viola
tion consciente et volontaire d'un précepte donné par Dieu et accompa
gné de sa sanction: «De l'arbre de la connaissance du bien et du mal tu ne 
mangeras pas, car le jour OÙ tu en mangeras tu deviendras passible de 
mort»(Gn 2,17). Mais le caractère peccamineux de l'acte extérieur appa
rait surtout dans l'attitude intérieure qui en est la source: «avant de provo· 
quer le geste, le péché a corrompu l'esprit. Comme le rappellera le Christ, 
il est 'au-dedans, dansle cceur des hommes' (Mc 7,21»>17. 

L'origine du péché commis parla femme et puis par l'homme, à 
l'instigation du Tentateur, est la "convoitise" d'un privilège considéré 
comme divino ils ont voulu étre «comme des dieux qui connaissent le 
bien et le mal" (Gn 3,5), c'est-à-dire, selon l'interprétation la plus com
mune «s'ériger en juge du bien et du mah> (Gn 3,22), en tout cas, «pré
tendre conquérir ce qu'i1s ne peuvent qu'accueillir»!8. Balthasar commen
te en s'inspirant de Georges Bernanos: «Le péché d'Eve au paradis et de 
tous les enfants coupables: la curiosité, c'est-à-dire, en termes théologi
ques, le savoir sans amour, '" cette impatience de posséder dès à présent, 
comme un fruit défendu, une vision que seule peut accorder la Grace 
divine»!'. Cette convoitise, dont saint Paul fera le résumé de tous les 
péchés (Rom 7,7 -11), méconnaìt la primauté du rapport d'Alliance offert 
gratuitement par Dieu. "Péché veut dire refuser Yahwé comme Seigneur 
de l'Alliance, et il a la forme la plus claire dans l'idolatrie, le premier 
péché défendu par le Décalogue, que les prophètes ont souvent reproché 
au peuple et qui est parfois considéré comme l'origine de tous les péchés 
(Ex 20,3; Am 2,4 S.; Sag 14,22-31; Rom 1,18.32»>'0. 

En assimilant la convoitise à l'idolàtrie, la Bible révèle au fond le 
manque de "foi" qui corrompt la relation de l'homme avec Dieu: 
«Doutant à la fois de sa véracité et de son amom, l'homme eesse de 'eroi
re' en Dieu, e'est-Il-dire, au sens biblique que nous retrouvons à travers 
tout l'Ancien Testament, de lui 'faire confianee', de 'devenir solide en 
lui'»21 Le manque de foi du peuple d'1srae! est l'infidélité à l'Alliance qui 

16 S. LYONNET, "Péché.Pécheur" dans: Dictionnaire de SpirituaLité, XII, cit., 790·815, ici 791; Cf. 
G. QUELL, Peccato, dans: GLNT, Paideia, Brescia 1965, volI, 755·769. 

17 [hid., 791-

IS Ibzd.; Cf. Blble de jérusaLem SUl' C'n 3,22 

19 H. U. VON BAr..:nV\SAR, Le Chrétien Bemano:,~ Scuil, Paris 1970, 108. 

:.:<0 p. SCf-lOONENBERG, "Peccato e Colpa", dans: Sacramentum Muneli, voI. 4, 22l. 

21 LYONNET, op. cit., 791; "La mpture de l'al1iance est la quintessence du péché" G. PEDERSEN) 
cité par G. QUELL, "Peccato", danJ: GLNl; cit., 744. 
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constitue l'essence du péché; «le mal surgit exactement OÙ ce Dieu lui 
apparait insuffisant et où par conséquent il s'en détourne pour regarder 
d'autres dieux. Le mal est cette aversion mème»22. Il est illustré par l'épi
sode du veau d'or au pied du mont Sinal, qui prend piace au moment 
mème de la conclusion de l'Alliance. A partir de là, le jahwiste interprète 
rétrospectivement l'homme historique tout entier; «Adam établi dans la 
griìce de l'origine refuse aussitòt l' obéissance pour, dans 'le manger, boire 
et se divertir', se créer sa re!ation à Dieu à sa guise, en dehors de la graee 
et de la liberté qui lui a été aecordée par Dieu»". 

La désobéissanee du premier couple humain apparaìt done comme 
un geste d'infidélité et d'ingratitude qui entrarne la réprobation divine là 
où existait un rapport d'é!ection. D' où la symbolique du Dieu Epoux 
trahi et abandonné par son épouse infidèle, si centrale ehez les prophè
teso L' offense n'a d'ailleurs pas besoin d'etre dirigée direetement contre 
lui, il suffit qu'elle atteigne ceux que Dieu aime pour soulever la colère 
du Dieu jaloux. David, adultère et meurtrier, l'a appris de la bouche de 
Nathan qui a dénoncé son péché; en frappant par l'épée Urie, le Bittite, 
il "a méprisé" non seulement la parole de Yahwé mais "Yahwé lui
meme"; il "a péché contre Yahwé" (2Sam 10-13). Dieu pardonnera la 
faute de David mais l'enfant mourra en signe de la réprobation divine. 
En fait, le péché arrache l'homme à Dieu et l'expulse du paradis de la 
familiarité avec lui (Gn 3,8,24); il le prive de l'amour divin qui faisait de 
l'homme et de la femme "une seule chair" (Gn 2,24). Pas étonnant alors 
que l'homme lui-meme rompe cette unité en reportant sur la femme la 
responsabilité de sa propre désobéissance; «C'est la femme que tu as mis 
auprès de moi qui m'as donné de l'arbre et fai mangé» (Gn 3,12). 

A l'école de saint Paul, la réflexion théologique sur le péché des 
origines, a été forcée d'approfondir la solidarité de tous !es hommes en 
Adam, à la lumière de la solidarité du salut "dans le Christ". 1'Apòtre a 
initié cette réflexion au chapitre 5 de la lettre aux Romains; «Comme en 
effet par la désobéissance d'un seui homme la multitude a été constituée 
pécheresse, ainsi par l'obéissance d'un seui la multitude sera-t-elle consti
tuée juste» (Rom 5,19). Dans cette lumière, saint Thomas d'Aquin a pré
cisé l'essence du premier péché; i! s'agit d'une faute de désobéissance par 
orguei! qui a vicié mortellement la nature meme en la détournant de sa 
fin dernière par un vain amour-propre. C'est pourquoi le péché origine! 
transmis à toute la descendance d'Adam, consiste, selon lui, essentielle
ment, dans "l'absence de justice originelle"; celle-ci a été perdue parce 

22 H. U. VQN BAI.:TIIASAR, lA Gioire et la Croix. Ancienne Aliianee, Aubier, 1974, 188. 

2~ Ihid., 189. 
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qu'Adam et Eve se sont détournés de Dieu (aversio a Deo) en convoitant 
d'une façon désordonnée le bien créé que Dieu avait mis à leur disposi
tion (conversio ad creaturas)24. Le Christ a racheté le péché d'Adam par 
les mérites de son obéissance rédemptrice, qui a répandu la miséricorde 
divine sur tout le genre humain et, par le don de la grace sanctifiante, a 
rétabli le rapport d'Alliance bien au delà de la justice originelle. 

Un autre aspect important du péché du premier couple est la perte 
de la "médiation de grace pour les autres"". Le pIan origine! de Dieu 
prévoyait, avec le don de la vie, la transmission du don gratuit de la justi
ce originelle. C'est ce que Jean Paul II nomme le "sacrement 
primordial"26. La perte de cette grace a entraìné la désagrégation de l'u
nité du genre humain: "Ubi peccata, ibi multitudo" a pu dire Origène27 , 

décrivant le péché origine! comme séparation et division, alors que Dieu 
voulait tout faire concourir à l'unité du genre humain. Le premier couple 
n'a pu conserver que le commandement de la procréation mais privé du 
don de la justice originelle offerte par Dieu. Dorénavant, pourrait-on dire 
avec les Pères de l'Eglise, ils participent au don de "l'image" de Dieu à 
leurs enfants mais non plus au don de la "ressemblance" avec Dieu. Le 
Christ rétablira la médiation sacramentelle de la grace dans la vie du cou
pIe mais sans toutefois restaurer le privilège de la justice originelle. Les 
enfants d'époux chrétiens naissent avec la mème privation que tous les 
descendants d'Adam. C'est par la foi et le baptème, donc par un geste 
personne! du Christ, qu'ils reçoivent la gl'ace de la filiation divine. Ce 
détour par le sacrement fait ressortir le caractère éminemment personne1 
de la grace. Il convient du reste que l'engagement personnel de Dieu 
dans le Christ appelle en retour un acte personne! de foi qui s'exprime 
dans le geste de l'Eglise portant ses enfants au baptème. 

On peut conclure ce rapide coup d' ceil sur l'origine du péché en 
disant qu'i! apparaìt surtout comme un manque de "crainte de Dieu", 

24 SAiNT THOMi\S D'AQUIN, 5.Th. la-IIae, qu. 82, art.}; IIa-IIae, qu. 163-164; De Malo, quA, art.2; 
Cf R. BERNt\RD, "Le Péché origine!". Notes doctrinales thomistes, Ed. de la Revue des Jeunes, 
Desclée, 340 ss. 

25 Cf. L. LADARlA, Antropologia teologica, PUG, Roma 1983, 245 ss.: «El pecado no es solo un aleja
miento personal de Dios, sino también una wptura de la mediaciòn de gl'ada para Ios demàs» (246). 

26 GIOVf\NNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò, eh., 362 s.; 373 s.; «Esso (il matrimonio) doveva ser
vire non soltanto a prolungare l'opera della creazione, ossia della procreazione, ma anche ad espan
dere sulle ulteriori generazioni degli uomini lo stesso sacramento della creazione, cioè i frutti sopran
naturali dell'eterna elezione dell'uomo da parte del Padre nell'eterno Figlio: quei frutti di cui l'uomo 
è stato gratificato da Dio nell'atto stesso della creazione» (375), 

27 ORlGÈNE, In Ezech., homo 9, n.l: «Ubi peccata sunt, Ibi multitudo, ibi schismata, zbi hael'eses, Ibi 
dissensiones. Uhi autem virtu~; Ibi singularitas, t'bi unio, ex quo omnium credentium era! COI' unum et 
anima una». 
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selon le plein sens de ce concept dans la Bible, manque qui atteint Dieu 
et l' offense dans son amour. Le péché est donc d'abord un "acte contre 
Dieu" (Ps. 51, 5·6) que David reconnait dans le psaume Miserere; il s'agit 
de «la rupture d'une relation personnelle entre l'homme et Dieu et non 
pas la simple violalÌon d'un ordre moral ou sodal, rupture qui supprime 
la communion avec Dieu et, en conséquence, livre l'homme à lui·meme, 
abandonné à ses propres forces»". Il ne suffit pas d'ailleurs que 1'homme 
demande sa guérison, il faut, comme le dira le Nouveau Testament, qu'il 
"se laisse réconcilier avec Dieu" (2 Cor 5,20). Cela veut dire qu'il doit 
renoncer à toute "auto-suffisance", avoir le "cceur broyé" comme eelui 
de Job, reconnaitre son incapadté d'aimer et en souffrir. Alors Dieu peut 
faire du neuf, "créer un cceur nouveau)) , 

2. La réponJ'e de ]é.ruJ à la dureté de c(Eur qui détruit le rappor! conjugal 

La réponse de J ésus à la misère de l'homme pécheur touche 
essentiellement la restauration de son rapport avec Dieu et avec le pro· 
chain. Car, «le diable, écrit Saint Maxime, séducteur de l'homme 
depuis le début, l'avait divisé dans sa volonté d'avec Dieu, il avait divisé 
les hommes les uns d'avec les autres ... »29. Par sa vie, sa mort et sa 
résurrection, Jésus supprime la division des pécheurs à l'égard de Dieu, 
en faisant les frais de la purification du cceur que requiert 1'amitié divi· 
ne, l'unité du couple et 1'unité du genre humain. Jésus est l'unique 
médiateur de la Ì"J ouvcllc Alliance. Son enseignerl1ent, ses gestcs Cl Sull 
sacrifice jettent une lumière nouvelle sur le péché et sur la mystère d'i· 
niquité qui ensanglante l'histoire humaine. Nous en exposons d'abord 
quelques aspects plus généraux, avant de présenter la réponse de Jésus 
à la dureté de cceur qui avait justifié la pratique de la répudiation chez 
les Israélites. 

a) Péché et pardon dans la mission de J ésus 

1'évangéliste saint Luc, au chapitre 15, exprime parfaitement ce 
que Jésus entendait par péché: «péché est s'en aller de la maison pater· 
nelle, c'est vivre sans Dieu et loin de Dieu, soit dans les joies comme dans 
les épreuves de ce monde»JO A noter id que le péché est non seulement 
un acte mais un état et une condition de vie sans rapport avec Dieu. En 

28 LYONNET, cit.) 802. 

19 SAINT MAX1ME LE CONH~SSEUR, Epist. 2 (PG 91., 396·7). 

30 W. GRUNDMANN, "Peccato", dans: GLNT, cit., 820. 
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s'éloignant de la maison paternelle, le pécheur se détourne de la présence 
de Dieu et s'aliène doublement en menant une vie dissolue. Il perd la 
familiarité du Père, ce qui entraine du coup l' obscurcissement de son 
identité filiale. «Pécheur est l'homme qui conteste à Dieu l'autorité abso
lue sur sa vie en lui refusant l'amour total et l'obéissance» (cf. Rom 
12,ls.; 1 Cor 1,19S)'I. 

Le but de la prédication de ]ésus était de mettre l'homme pécheur 
devant la pleine réalité de Dieu et de lui rendre possible la parfaite com
munion avec lui. 1'annonce du pardon et de la miséricorde du Père visait 
ce but qui concernait tous les hommes, c'est-à-dire non seulement les 
"pécheurs" mais également les "justes"; ces derniers avaient besoin d'etre 
purifiés de leur propre justice et de leur dévotion égolste et trop sùre 
d'elle-meme. Le message du Christ est d'une telle nouveauté qu'il provo
que l'étonnement et meme le scandale. La raison profonde du scandale 
est qu'il pIace ses auditeurs non seulement devant le défi d'une conver
sion morale mais devant l'adhésion inconditionnelle à sa propre 
Personne. Cette adhésion, qui s'appelle la "foi" , fait participer les disci
ples non seulement à une nouvelle sagesse mais à l'avènement du Règne 
de Dieu dans l'histoire. 

«Le pardon prodamé et pratiqué par ]ésus, écrit W. Grundmann, 
n'est pas quelque chose de particulièrement évident, mais plutot un avè
nement extraordinaire; il constitue un triomphe sur le péché et par con
séquent l'irruption du règne de Dieu; c'est donc un avènement eschatolo
gique. Cela est particulièremen t dair à la dernière Cène»32 En effet, 
]ésus révèle qu'il est alors conscient de livrer sa vie pour le salut de la 
multitude, et il dédare expressément ne pas boire de vin jusqu'à ce qu'il 
boive avec les saints le vin nouveau dans le Royaume de Dieu (Le 22,18). 
Origène commente qu'il «le boira de nouveau plus tard, lorsque toutes 
choses lui auront été soumises et que, tous étant sauvés et la mort du 
péché étant détruite, il ne sera plus nécessaire d'offrir des victimes pour 
le péché»". «1'élément décisif du message du Nouveau Testament se 
trouve dans sa vision eschatologique de l'histoìre: le Christ, en rempor
tant la victoire sur le péché a inauguré un monde nouveau; étant la réalité 
qui détermine le monde présent, le péché signifie en chaque homme la 
rébellion con tre Dieu; le sens de la rédemption' réside dans le pardon des 
péchés». «Tout cela caractérise et distingue le Nouveau Testament face à 

31 K. H. RENGSTOill'T, "Peccatore", dans: GLNT, cit., 903. 

:>2 GRUNOJIvIANN, cil., 823. 

33 ORlGÈNE, Homélie 7 SUI' le Lévitique, n.2, texte cité par R DE LUMe, Cathoticisme, Cerf, Paris 
1938.324. 
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l'hellénisme et au judaisme; le comprendre signifie comprendre l'événe
ment du Christ»J4. 

Les traits caractéristiques du péché que nous avons observés dans 
l'Ancien Testament se retrouvent dans le Nouveau Testament mais radica
lisés et encore plus personnalisés. I.:indifférence envers Dieu (Rom 1,21) 
n'est pas seulement perçue comme une offense à la majesté divine, mais 
comme une hostilité active et une résistance ouverte de l'homme qui veut 
vivre pour lui-meme et disposer de lui-meme. Saint Paul fustige le péché 
des juifs comme étant une confiance en soi de la personne qui trouve sa 
propre justice dans le fait qu'elle est en mesure d' observer la loi. C'est le 
péché de l'auto-justification, da volonté de lier le salut à soi-meme, à la 

. propre prestation ou au propre privilège, au lieu de le recevoir comme un 
don de Dieu»". Chez Paul, ce qui fait le pécheur c'est qu'il rejette non pas 
1 ~ . 1, T • A 1 • 1 ...-... • "........ •• "-le precepte a un nOlume, ilI meme celul de Vleu, maIS Vieu lUl-meme 
qui. .. donne son Esprit Saint" (1 Thess. 4,8-9; Rom 8,4)". 

On retrouve chez saint J ean la meme tension eschatologique qui 
accompagne le choix et la division de ceux qui sont pour ou contre Jésus. 
«Le mot péché ne désigne plus, comme dans la catéchèse synoptique, un 
acte peccamineux, mais la réalité mystérieuse qui l'engendre: une puis
sance d'hostilité à Dieu et à son règne»". Le péché est certainement "vio
lation de la loi" (Jn 5,17; lJn 3,4), refus de la parole de vérité (Jn 15,21-
22; 16,9) mais il est surtout "haine contre Dieu" (Jn 9,41; 8,44; 5,16). 
Jésus est ce/ui qui "enlève le péché du monde" (Jn 1,29); il en triomphe 

l l 1 ",'" 1 1 • r· . . 1 ,,1,-par la parOlè ue ver1Le et par le moyen ae son sacnIlce qUI exple le pecne 
et libère de son esclavage (Jn 8,34), en baptisant dans l'Esprit Saint (Jn 
1,33) et en donnant son amour trinitaire (Jn 13,34). Dans les épitres 
johanniques, le trait caractéristique de l'Antichrist est qu'ilnie l'incarna
tion de l'amour trinitaire; c'est là l'apostasie, mystère d'iniquité, marque 
supreme du péché à l'intérieur de l'Eglise (1 Jn 2,18-25; 4, 2-3; 5,10-12). 

Tout le Nouveau Testament gravite ainsi autour de la mission de 
J ésus qui consiste essentiellement à vaincre le péché dans la chair, afin de 
réconcilier le monde avec Dieu et de rendre l'homme libre du péché et 
vivant pour Dieu. La lettre aux Hébreux le présente comme le Grand 
Pretre miséricordieux qui expie les péchés (Heh. 5,1), lui qui est "sans 
péché" (4,15) et "séparé des pécheurs"(7,26) mais qui "s'est offert lui
meme dans un esprit éternel" (9,26-28) pour la rémission des péchés. 

)4 GHUNDMANN, cit" 862. 
35 H. SCHLlER, Linee fondamentali di una teologia paolina, Queriniana, Brescia 1985, 65. 

36 LYONNET, cit., 812. 

)7 [bid., 808. 
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Saint Paul souligne l'importance de sa mort expiatrice "une fois pour 
toutes" (Rom 6,10; 1Cor 15,3; Gal 1,4); il a été "fait péché" (2 Cor 5,21) 
pour nous, victime de propitiation par son propre sang (Rom 3,25); Dieu 
vou!ait ainsi montrer sa justice en le ressuscitant d'entre les morts et en 
faisant de lui notre justification par la foi (1 Cor 15,17). 

b ) "Tu ne commettras pas d'adultère" 

Quand ]ésus s'adresse aux pharisiens pour rétablir la pureté du 
mariage selon le pian originel de Dieu, il se heurte à leur opposition mais 
aussi à l'incompréhension des disciples. Devant la fidélité absolue qui est 
exigée, ceux-ci ne voient plus très bien l'avantage qu'il y a à se marier (Mt 
19, lO). «Tous ne comprennent pas ce langage, mais ceux-là à qui c'est 
donné» répond J ésus (v. 11), en les renvoyant au don de la gràce qui rend 
possible le choix de la continence volontaire pour le royaume des cieux: 
«il y a des eunuques qui se sont rendus tels à cause du Royaume des 
cieux». On interprète habituellement ce verset en rapport avec la virgi
nité consacrée, mais il peut s'appliquer aussi et meme davantage, dans le 
contexte immédiat, à l'homme qui a répudié sa femme pour inconduite 
(porneia v. 9) et qui ne contracte pas de nouvelle union, pour ne pas com
mettre d'adultère, en s'imposant le sacrifice de la continence volontaire 
pour le Royaume des cieuxJ8 . 

Au sujet de la prohibition de l'adultère, J ésus va meme beaucoup 
plus 10m en situant au niveau du cceur et du désir la pureté requise par 
l'éthos du Royaume: «Eh bien! Moi je vous dis : Quiconque regarde une 
femme pour la désil'er a déjà commis, dans son cceur, l'adultère avec elle» 
(Mt 5,28). Le pape Jean-Pau! II a longuement médité la signification de 
de ce péché "d' adultère dans le cceur" qui procède de la triple concupi
scence de la chair, et qui peut meme etre commis par un homme à l'égard 
de sa femme". r;homme déchu de l'innocence originelle a perdu le sens 
sponsal du corps qui est fait pour la communion des personnes (commu
nio personarum). Il a perverti le langage du don des corps en le rabaissant 
au niveau du désir de possession égolste de l'autre pour la satisfaction 

)8 <<Puisque la répudiation, telle que Jésus la comprend, ne rompt pas le lien conjugaI, le mari qui 
a répudié sa femme pour inconduite doit s'imposer de vivre volontairement comme un eunuque, 
aimi seulement, il pouna ètre admis dans le Royaume des cieux» O'. DUPONT, Mariage et divorce 
dam l'Evangtle, Desclée de Bl'Ouwer, Bruges 1959,220). 

39 GIOVANNI PAOLO II, "La redenzione del cuore", dans: Uomo e donna lo creò, cit., 111-251; sur
tout, 158-197, 179. Le Pape utilise fréquemment le terme ethos pour désigner la conclition concrète 
de la pel'ception des valeurs d'où procède la conscience de devoir agir se10n une certaine'nol'me 
reconnue (éthique); cf. note p. 116. 
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d'un besoin sexuel. De la sorte l'autre est téduit au statut d'objet pout 
satisfaire un désir désordonné du corps. Jésus condamne cette concupi
scence de la chair qui s'enracine dans l'intérieur du cceur et qui met en 
péril la communion des personnes voulue par Dieu à l'origine comme 
fruit du don mutue! de l'homme et de la femme en ce qui fait leur mascu
Iinité et féminité. Il restaure par conséquent le principe intérieur de la 
pureté du cceur40• 

J ésus garantit par ailleurs la griì.ce de la fidélité et de la pureté du 
cceur dans le mariage par l'engagement absolu de sa propre Personne. Le 
don de sa propre vie par amour est sur le point de s'accomplir à 
Jérusalem pour l'avènement du Royaume des cieux. Ce!ui-ci apportera le 
pardon des péchés avec non seulement la guérison de la dureté de cceur 
mais le don d'un cceur nouveau à sa propre ressemblance. Cette rédemp
tion du cceur restaurera l'amour divin dans "l'une seule chair" des époux 
chrétiens qui pourront désotmais se témoigner mutuellement et devant 
l'Eglise, une fidélité que le monde ne connait pas. Elle est donnée au 
couple par le sacrement et fonde du mème coup l'éthos sacramente! qui 
commande les exigences éthiques du mariage chrétien. Un te! don du 
Christ s'accompagne par ailleurs du don de la virginité pour le Royaume 
de Dieu, autre nouveauté absolue issue de la nuptialite du Christ, qui 
marque bien, avec l'indissolubilité du mariage, le caractère eschatologi
que de la mission de Jésus dans l'histoire humaine. 

3. Le péché con tre le mariage à la iumière de Nthos sacramentel4l 

Quand l'Ap6tre Paul s'adresse aux époux chrétiens à la fin de sa 
lettre aux Ephésiens, il enracine l'ethos spécifique des époux dans la vie 
nouvelle dans le Christ: «Oui, cherchez à imiter Dieu, comme des enfants 
bien-aimés, et suivez la voie de l'amour, à l'exemple du Christ qui vous a 
aimés et qui s'est livré pour nous» (Eph. 5,1); «appliquez-vous à conser
ver l'unité de l'Esprit par ce Iien qu'est la paix» (4,3); «Ne contrÌstez pas 
l'Esprit Saint qui vous a marqués de son sceau ... montrez-vous bon et 
compatissants les uns pour les autres, vous pardonnant mutuellement, 
comme Dieu vous a pardonné dans le Christ» (4,30.32). Ce qui frappe 
dans le discours parénétique de saint Paul, c'est la référence constante' 

40 lhid., 194 $. 

41 «Nell'ambito della chiesa cristiana e precisamente nella tradizione ecclesiale dell'oriente orto
dosso, ... l'ethos non è una misura oggettiva per valutare il carattere e il comportamento, ma è la 
risposta dinamica della libertà persànale alla verità ed all'autenticità esistenziale dell'uomo» (CI-t. 
YANNARAS, La libertà dell'ethos, EDB, Bologna 1984,9). 
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aux Personnes divines qui sont devenues en quelque sorte le milieu où 
évolue ceux qui ont été régénérés par le bapteme. Saint Maxime le résu
me parfaitement en disant à sa suite: «revetir l'Homme Nouveau tout 
entier, celui qui est créé par l'Esprit à l'image de Dieu»42 r; agir moral 
chrétien, bien que spécifié par la fin et par l' objet propre des actes 
humains4J , procède néanmoins directement de l'adhésion au Christ et de 
l'unité de l'Esprit Saint. C'est pourquoi saint Cyrille d'Alexandrie ne ces
sait d'affirmer que le «chemin vers le Père ne peut etre retrouvé par ses 
enfants égarés que s'ils se rassemblent en un seuI corps, Homme nouveau 
dont le Rédempteur est la tete» 44. 

Ayant revetu l'Homme nouveau par le bapteme, le chrétien retrou
ve dans le Christ la vraie connaissance morale et peut à sa lumière prati
quer toutes les vertus. Cette pratique n' obéit pas à un idéal moral auto
suffisant, elle procède d'une "transformation spirituelle du jugement" 
(4,23) qui permet de "discerner ce qui plait au Seigneur" (5,10). En d'au
tres termes l'éthique chrétienne est radicalement théologale, meme en ce 
qui touche les rapports humains les plus quotidiens comme ceux qui 
concernent la morale domestique: «Soyez soumis les uns aux autres dans 
la crainte du Christ» (5,21). r; apotre place les époux devant le Christ qui 
est non seulement le "modèle" mais avant tout le "Seigneur" de leur 
union. Cette seigneurie ne se réduit pas à un rapport d'autorité, elle équi
vaut à un partenariat ou plutot à une véritable alliance qui donne aux 
époux chrétiens d'habiter pour ainsi dire le rapport du Christ et de 
l'Eglise. Ils en sont le signe, la reproduction, le symbole réel qui contient 
le mystère de l'amour nuptial du Christ pour l'Eglise. Nous l'avons men
tionné plus haut. 

C'est pourquoi ceux qui se sont mariés "dans le Seigneur" doivent 
rompre avec les meeurs palennes impures, idoliìtres et stériles pour adop
ter la manière d'agir du Christ, l'Epoux de l'Eglise, qui l'a aimée et s'est 
livré pour elle, «pour la sanctifier en la purifiant par le bain d'eau qu'une 
parole accompagne» (Eph. 5,26). «De la meme façon les maris doivent 
aimer leurs femmes comme leur propre corps» (v. 28). Et les femmes doi
vent etre soumises à leur mari comme au Seigneur (v. 22). Ce qui justifie 
et détermine le rapport de l'homme et de la femme c'est le rapport du 
Christ à l'Eglise. La charité sponsale du Christ devient la "norme" de 
l'existence conjugale précisément parce qu'elle en devient la "forme"". 

42 SAINT MAXIME LE CONFESSEUR, Capilula theologica et oeconomica, cent. 2, c. 27 (PG 90, 1137). 

,13 SAINT THOMAS D'AQUIN, S T I-II, 1,1,2,3; I-II, 18,6. 

44 DE LUBAC, CatholiciJme, dc, 21. 

45 H. U< VON BALTIIASAR, Nette Klarstellungen, Johannes-Verlag, Einsiedeln 1979, 122 s. 
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Sans porter atteinte à l'égale dignité des personnes, elle configure le rap
port entre les époux suivant la réciprocité asymétrique du Christ et de 
l'Eglise. Ce "grand mystère" transparaìt précisément dans l'union des 
cceurs et des corps, qui rend l'amour conjugal porteur d'éternité46 • 

Dans celte perspective, le péché des époux chrétiens vient contre
dire !eur vocation à l'amour sacramente!. r.: essence profonde de leur 
péché c'est, aujourd'hui comme toujours, le refus de l'Alliance avec Dieu. 
C'est-à-dire l'oubli ou le mépris de la dimension théologale de leur pro
pre union, la perte du sens de la présence du Christ au cceur de leur rela
tion et l'indifférence à 1'égard de l'Esprit Saint partenaire intime de leur 
amour. Une première forme de ce péché con tre le sacrement est évidem
ment le refus de recevoir le sacrement, quand deux baptisés décident 
d'unir leurs vies sans se marier, ou encore quand ils décident de contrac
ter un mariage purement civil. Leur geste représente alors objectivement 
une offense au Christ qui n'est plus reconnu comme le Seigneur de !eur 
amour; il se trouve meme exclu de leur union par l'acte de désobéissance 
à l'Eglise qui a la charge de déterminer en son nom la forme canonique 
du sacrement. 

Si l'Eglise juge sévèrement le mariage purement dvi! de ses 
enfants, c'est parce que son Epoux et Seigneur ressent douloureusement 
l'infidélité, certes mèlée de beaucoup d'ignorance et d'inconsdence, de 
ceux qui sont choisis pour etre un signe sacramente! de son amour divi
no-humain dans le monde. Le Christ épouse chaque ame par le baptème, 
il la fortifie et l'embellit par le don de la Confirmation. Il veut épouser 
chaque couple par le sacrement de mariage. «Par le sacrement, tout eou
ple épouse le Christ, écrit Evdokimov. C'est pourquoi en s'aimant l'un 
l'autre, les époux aiment le Christ» 47. Lui refuser cet amour en refusant 
celte alliance avec lui, qui est le fruit de son sacrifice pascal, c'est l'altein
dre au plus intime et ne pas lui permettre de guérir, de secourir et de 
sanctifier l'amour conjuga! par le don de sa pl'Opre charité. C'est lui nier 
sa Seigneurie dans le domaine qui est le sien. 

Le refus du sacrement peut aussi s'exprimer de multiples façons à 
l'intérieur du mariage chrétien normalement ratifié et consommé. Outre 
le cas de l'adultère que nous avons commenté plus haut, il faut mention
ner id les conjoints qui négligent ou cessent tout à fait de recourir au 
sacrement de la récondliation et de l'Eucharistie; !eur geste ne va pas 

46 «Aussi Vous promettez-vous l'éternité ... » (R. M. RILKE, Les élégies de Duino f1922), Seuil, Paris 
1972,351). 

47 P. EVOOKIMOV, "Ecclesia domestica", dans: L:Altlteau d'OI; 107 (1962) 358. ID. Le mariage, 
saCl'ement de l'amoU1; Paris 1944. 
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directement con tre le sacrement de mariage mais il conduit néanmoins à 
plus ou moins brève échéance à leur isolement de la communauté ecclé
siale et à la baisse de la qualité sacramentelle de leur communauté de vie 
et d'amour4'. Coupés de l'Eucharistie qui devrait etre le centre de gravité 
de leur union, ils ne jouissent plus de son énergie sanctifiante et transfor
matrice, et se replient peu à peu sur l'horizon purement humain de leur 
union, au grand détriment de la famille et de l'Eglise49 . En vertu de nom
breuses "affinités sacramentelles"50, l'Eucharistie et la réconciliation sont 
des dons indispensables qui contiennent le grand mystère dont le maria
ge est le sacrement; ils ravivent et nourrissent constamment la fidélité des 
époux à leur propre consécration, de meme que la fécondité de la grace 
matrimoniale. En gardant vivant le rapport personnel au Christ, ils garan
tissent la qualité ecclésiale des rapports conjugaux et familiaux. Omettre 
ces rencontres sacramentelles affecte don c directement la relation des 
époux à Dieu et à la famille de meme que la fécondité sacramentelle de 
leur mariage. 

Il importe de souligner ici que les péchés ci-haut mentionnés sont 
des fautes contre la vie théologale qui, en vertu du bapteme et du maria
ge, doit pénétrer l'ensemble des relations du couple dans la famille et la 
société. En effet la nature sacramentelle du mari age dépend de l'acte 
théologal qui en est le fondement et qui fait du Christ, Epoux de l'Eglise, 
non seulement le supreme législateur de leur communauté conjugale, 
mais le partenaire intime de leur alliance. Le Christ se trouve donc impli
qué personnellement dans tous leurs choix humains, moraux et spiri
tuels. Ces choix obéissent à son Esprit d'unité, de fidélité et de fécondité 
ou bien l'écartent de leur propre demeure, offensant ainsi la communion 
de gràce avec l'H6te trinitaire. 

r.; agir moral et théologal des époux chrétiens plonge ainsi ses raci
nes dans l'éthos de la communion ecclésiale qui s'alimente à la source de 
la communion eucharistique et trinitaire. Dans cette optique théologale, 
le péché représente non seulement un manque objectif à l'éthique natu-

48«La gnke de l'eucharistie appOl'te purification, affinement, nouveauté de vie. Elle vous amène lÌ 
désirer, pom celui que vous aimez, infiniment plus que ce qu'ambitionnent l'un pom l'autre Ies 
époux Ies plus amoureux, mais ignorants de la promesse du Christ, je veux dire l'amour et la joie de 
Dieu, la sainteté ... Entre mari et femme qui possèdent cette vision eucharistique du corps, on devine 
sans peil1e que seront transformées Ies relations sexuelles elles-memes. Ce n'est plus un "corps de 
mort" mais un corps de sainteté qu'ils se donnent l'un à !'autre pour s'exprimer leur amom d'enfants 
de Dieu» (H. CAFFAREL, "Mariagc et Eucharistie", dans I.:Anncau d'Or 117 -118 [1964J 254-255). 

49 ~<Vivre l'ethos sacrificiel de l'eucharistie irrigue "mystiquement" et transfigure (Le. change Ies 
présupposés ontoIogiques, ne falt pas "qu'améliorer") l'économie, la politique, la profession, la 
famille, Ies structures de la vie commune.» (YANNARAS, op. cit., 227). 

50 Cf. MA'ITHEEUWS, op, cit.} 431 ss. 
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relle et évangélique, mais surtout un manque de révérence à l'égard de 
l'Hate trinitaire qui habite l'ecclesia domestica'!. Il signifie une fuite de la 
présence divine; il fait que !es époux désertent leur mission de média
teurs du don de l'Amour et de la Vie. Le péché des époux atteint par 
conséquent la profondeur sacerdotale de leur etre, ordonné au service 
divin; car «les époux engagent leur couple dans l'Acte du Christ qui 
sauve le monde»". «lls sont donc pour l'Eglise le rappel permanent de ce 
qui est advenu sur la croix: mémorial, aetualisation et prophétie de l'évé
nement du salut»". S'ils se soustraient à la responsabilité de leur saeerdo
ce conjugal, ils privent l'Eglise, dont ils sont une cellule organique, d'une 
source concrète de dynamisme apostolique et missionaire. Bref, la misère 
du péché con tre le sacrement de mariage se mesure à la sublimité de la 
vocation sacramentelle et ecclésiale des époux et de la famille chrétienne. 

III. LA CONVERSION A LA FECONDITE SACRAMENTELLE DU MARIAGE 

Dieu appelle Ies hommes à entrer en communion avec lni. Or il s'a
git d'hommes pécheurs, "vendus au pouvoir du péché" (Rom 7 ,14), qui 
ont accepté volontairement le joug des passions pécheresses. La conver
sion à l'appe! de Dieu exige donc d'eux, au point de départ, une conver
sion puis, tout au long de la vie une attitude pénitente. La Bible distingue 
l'aspect intérieur de la pénitence et les actes extérieurs qu'elle comman
de. La Bible grecque, par exerDple, (;;cn1ploie conjointenJ.ent le verbe epi
strephein, qui connote le changement de la conduite pratique, et le verbe 
metanoein, qui vise le retournement intérieur»54. La metanoia, c'est le 
repentir, la pénitence. Vappel deJésus à la conversion (Mc 6,12) reeouvre 
ces deux aspects mais avec l'inclusion "d'un aete positif de foi au Christ: 
les juifs se tourneront (epistrephein) vers le Seigneur (Ae 3,19; 9,35)>>55. 

5l CL EVDOKIMOV, op. cit., 356: «Dicu a créé Adam et Eve pouI' le plus grand amour entre eux, 
reOétant le mystère de l'unir€: divine. Le premier des dogmes chrétiens structure ainsi l'erre conjugaI, 
en fait une perite triade, icone du mystère trinitaire». 

52 MATTHEEU\XIS, Les "dons'; du mariage, dL, 445; «Cbacun reçcoit l'autre de Dicu Cl, dans le 
Cbrist Prétre, l'offre à Dieu, le lui "donne" en sacrifice. T'aimer, pour mai, c'est te donner au Christ. 
Ne pas te garder pom moi mais t'offrir à Dieu» (446); cf. CAFf/\REL, op. cit., 250-251. 

5) Familiaris Comortio, 13; «La famille cbrétienne est insérée dans l'Eglise, peuple saccrdotal.. 
elle est continuellement vivifiée par le Seignem Jésus, appclée et cngagée par Lui à dialoguer avec 
Dieu par Ies moyens de la vie sacramentclle, de l'offrande de son existence et de la prière .... de cette 
manière la famille chrétienne est appelée à se sanctifier et à sanctifier la communauté ccdésiale et le 
monde» (55). 

54]. GUILLET-P. GRELOT, "Pénitence-Conversiol1", dans: Vocabulaire de théologie biblique, Cerf, 
Paris 1961,788. 

55 Ibid., 796. 
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L'acte de conversion scellé par le baptéme est accompli une fois pour 
toutes et ne peut étre renouvelé; mais les baptisés sont susceptibles de 
retomber dans le péché et donc ils ont besoin du sacrement et de la vertu 
de pénitence en prolongement de la conversion baptismale. 

Chez les époux, la conversion revèt la double exigence, pratique et 
spirituelle, de faire des choix éthiques en harmonie avec la volonté du 
Christ et dans la communion de son Esprit. Elle exige l'unité, la fidélité et 
la fécondité du couple selon les fins spécifiques du mariage; mais elle doit 
se distinguer aujourd'hui, dans la ligne de l'Exhortation apostolique 
Familiaris Cansar/ia par la primauté du sacrement, c'est-à-dire par le 
rayonnement spirituel du couple et de la famille: «Par conséquent, non 
seulement ils reçoivent l'amour du Christ eo devenant une communauté 
'sauvée', mais ils sont également appelés à 'transmettre' à leurs frères le 
méme amour du Christ, en devenant ainsi une communauté 'qui sauve',,". 
Cette perspective reprend l' orientation du concile Vatican II à propos de 
la famille chrétienne qui, en vertu de sa participation de l'alliance d'amour 
qui unit le Christ et l'Eglise, <<manifestera à tous les hommes la présence 
du Sauveur dans le monde et la véritable nature de l'Eglise»57. La conver
sion des époux chrétiens doit dépasser par conséquent l'horizon de la 
morale et mème celui de la spiritualité, pour embrasser la dimension 
sacramentelle en ce qu'elle a d'apostolique et de missionnaire. 

Cette conversion du couple à l'amour du Christ reçu et transmis 
suppose une ouverture concrète et persévérante à l'action de l'Esprit 
Saint, sans laquelle il n'y a pas de sainteté, de communion et de mission 
chrétienne digne de ce nom. «Ceux qu'anime l'Esprit de Dieu, ceux-là 
sont fils de Dieu» (Rm 8,14). La fécondité sacramentelle et missionaire du 
couple et de la famille est une ceuvre théologale de l'Esprit Saint. Ce n'est 
pas le fruit d'un volontarisme, d'un moralisme ou d'un activisme pastoraL 
D'où l'insistance de saint Paul sur la docilité à l'Esprit Saint (Rm 8), pour 
vivre <<dans le Christ» et donc pour atteindre le premier bien du mariage, 
la sainteté. Un grand saint russe, Séraphin de Sarov, voyait le but de la vie 
chrétienne, en tout état de vie, dans l'acquisition des dons de l'Esprit
Saint. «Et l'espérance ne déçoit point parce que l'amour de Dieu a été 
répandu dans nos cceurs par l'Esprit Saint qui nous fut donné» (Rm 5,5). 
L'Esprit Saint est l'artiste par excellence de la configuration des époux 
chrétiens à la charité du Christ, Epoux de l'Eglise. C'est Lui qui leur 
donne en partage sa propre fécondité afin que la famille devienne de plus 
en plus le sanctuaire sacré et l'icone rayonnante de la Sainte Trinité. 

56 Famitiaris Consortio, 49. 

57 Gaudium et Spes, 48. 
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L'expérience de celte communion dans l'Esprit comporte une joie 
spirituelle qui est la marque de l'union à Dieu et la source de la fécondité 
spirituelle du couple chrétien. Il existe en effet un fruit de la charité, une 
joie, un gaudium qui est propre aux époux, du fait que l'amour sponsal a 
un caractère bien particulier: «il consiste dans le don de la personne»58. 
Ce don réciproque des personnes génère la joie non seulement parce 
qu'il est à l'image de Dieu mais aussi patTe qu'il contient, humblement et 
réellement, le "Don" de Dieu, l'Esprit Saint. Or l'Esprit Saint, écrit von 
Balthasar, est en lui-meme ''l'exubérance'' et ''l'excès de l'Amour"59 
C'est pourquoi i! suscite dans le couple celte complaisance et celte délec
tation qui le dilate intérieurement et sans laquelle «on n'agit pas, on n'en
treprend pas, on ne se met pas à bien vivre»60. La joie du don engendre 
par conséquent la générosité du don et l'engagement toujours plus radi
cal dans j'Amour trinitaire toujours plus grand. «Car le don renvoie au 
donateur. Le conjoint est un don royal qui l'ayonne de la présence du 
Donateur de la vie»6!. 

Si la joie du don est source de rayonnement sacramente!, son con
traire l'end l'alliance conjugale stél'ile. Saint Thomas d'Aquin a défini le 
péché de l'acédié2 comme une tristesse et un dégoùt d'agir (taedium ope
randi), qui est contl'aire à l'enthousiasme de la charité. Ce vice capitaI mais 
subti!, bien connu dans la tradition monastiqué3

, correspond à ce que 
l'on appelle communément dans la vie conjugale le "démon du midi". Il 
est reconnaissable à certains signes comme le repli SUl' soi, l'ennui, l'insta
bilité, ia l'echerche de nouveauté, ia fuite du foyer, ie manque d'ouverture 
à l'enfant, etc .. L'acédie est un vice théologal, un péché contre la joie de la 
charité que diffuse l'Esprit Saint. Il enferme le couple dans la médiocrité 
et paralyse son agir, empèchant le don de soi qui réalise la communion; il 
enlève à la charité la joie de l'union à Dieu, qui est son fruit le plus savou-

58 K. WOJTYLA, Amour et responsabzli/é, Ed. du Dialogue\Ed. Stock, Paris 1978, 89-90. 
59 «Si, dès l'origine dans le Père, Dieu est déjà la merveille de l'amour, eo étant soi-meme dans la 

donatioo, cette merveille s'achève dans l'Esprit Saint qui prédsément eo tant qu'excès de l'Amour, 
dans son étre-toujours-plus, est le sommet insaississable et insurmontable de l'amonr absolu: Deus 
semper major non seulement pom nous, mais en lui-mème» (H. U. VON BALTHASAR, La Théologique. 
VEsprit de vérité, Culture et vérité, Bruxelles 1996, 151). 

60 SAINT AUGUSTIN, De splritu et littera 3, 5; PL 44, 203. 

61 MA·trHEEUWS, op. cit., 456. 

62 SAINT THOMAS D'AQUIN, S.Th. I-II, q. 26, a.2; II-II, q. 35, a.1; pour l'analyse détaillée de l'expé
rieuce du péché dans la tradition spirituelle, çf. GERVAIS, Péché-PécheuI; dt., 826-846. 

6> Cf. EVAGRE LE PONTrQUE, Traité pratique ou Le moine, 12 (SC 171, 521-527); Jean Cassien et 
Grégoire le Grand prolongcnt Ics fines analyses d'Evagre, auxquelles saint 'DlOmas donnera un déve
loppement théologique remarquable. Je tiens ces indications de fr. Jean-Chlldes NauIt OSB, qui 
achève sa thèse à l'InstitutJean PauI II SUl' l'acédie chez saint Thomas d'Aquino 
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reux et la source de son rayonnement. Ce vice doit l'tre vaincu par la priè
re, la pénitence et par une ascèse conjugale que la liturgie orthodoxe rap
pelle symboliquement. Se/on saint J ean Chrysostome, les couronnes des 
fiancés évoquent les couronnes des martyrs et invitent à l'ascèse conjugale. 
1'amour parfait, c'est l'amÙur crucifié. 1'amour crucifié, c'est aussi la joie 
parfaite, se/on François d'Assise. 

La lutte des époux pour la fécondité spirituelle dans le Christ doit 
donc passer par l'épreuve du temps, de la patience, du réalisme dans la 
fidélité. «Aimer que/qu'un c'est lui donner du temps» écrit Jean-Claude 
Sagne, donner sans limites car la valeur infinie de la personne trascende 
les limites du temps. «Promettre sans mesure à que/qu'un, c'est lui don
ner de vivre»64. Ce don sans mesure ne procède pas du seul sentiment, 
fùt-il des plus nobles et des plus profonds; il émane de l'engagement de 
la volonté et il construit sur la fidélité inconditionnelle. Eref, l'amour doit 
devenir une "alliance" fondée sur la foi en la résurrection. «La notion 
d'alliance, écrit Xavier Lacroix, implique de quatre manières l'idée de 
morto 1) On s'y engage jusqu'à la mort; 2) pour le contracter, il faut mou
rir à une vie ancienne, 3) la rompre, ce serait mourir à une part importan
te de soi; 4) elle consiste à lutter ensemble contre la mort et les fOl'ces de 
mort. Au définitif de la mort, l'alliance oppose un autre définitif, celui de 
l'engagement sans retour»". Cette radicalité durable de l'amour est un 
reflet de l'amour divin victorieux de la mort en J ésus Christ. li suppose et 
requiert la foi tout au long de son déve/oppement, cette foi qui fait con
fiance à Dieu, envers et con tre tout. Car d'amour est fort comme la 
mort» (Ct. 8,6) nous dit le Cantique. «A tout fléchissement dans l'effort 
répond la magnifique parole de saint Grégoire de Nysse: La puissance 
divine est capable d'inventer un espoir là OÙ il n'y a plus d'espoir, et une 
vaie dans l'impossible»66 

1'alliance conjugale, de concert avec la virginité consacrée, porte 
témoignage à l'absolu de l'amour qui est apparu dans l'histoire humaine en 
Jésus Christ. Son témoignage revet, par la structure pascale du sacrement, 
une dimension eschatologique. 1'amour des époux chrétiens, bien qu'ap
partenant d'abord à la première création, participe déjà au "mystère nup
tial"" qui accomplit la promesse de l'amour conjugal dans l'amour escha
tologique du Christ pour l'Eglise. D'où la soumission des époux à la pri
mauté de l'amour du Christ et aux exigences éthiques d'un amour fidèle, 

64 J.-c. SAGNE, L:homme et la/emme dam le champ de la parole, DDB, 995, 48. 

,65 X. LAcRorx, Les mirages de l'amour, Cerf, Paris 1998,216. 

66 EVDOKIMOV, op. cit., 362. 

67 A. SCOLA, Il mistero nuziale, 1. Uomo-dorma, PUL-Mursia, Roma 1998. 



40 Mare Ouellet 

durable et fécond68 • I.:amour eschatologique du Christ pour l'Eglise habite 
déjà l'union des époux et la meut de l'intérieur, par la puissance de l'Esprit 
Saint, vers les noces éternelles de l'Agneau. Gràce au christocentrisme du 
Concile Vatican II, nous voyons désol'mais plus clairement que d'authenti· 
que amour conjugal est assumé dans l'amour divin»69, et qu'il devient de 
plus en plus le sacrement visible de cet amour invisible qui s'est rendu palo 
pable dans l'Eucharistie. C'est pourquoi les époux chrétiens ne doivent 
jamais, sous peine de stérilité, se séparer de cette source intarissable de 
fécondité sacramentelle qui alimente leur vie de foi, d'espérance et de cha
rité; «c'est ainsi qu'ensemble ils contribuent à la glorification de Dieu,,70. 

III. CONCLUSION 

Conversion à la mission par la joie de la communion; conversion à 
la fécondité sacramentelle par l'union à Dieu dans le mariage, voie 
authentique de sainteté. Te! est, en deux mots, la perspective que nous 
avons esquissée en réponse à la question du péché dans le mariage et la 
vie conjugale. I.:Ecriture nous enseigne que le péché est rupture de 
l'Alliance, c'est·à·dire refus d'une relation personnelle avec Dieu; dans le 
cas concret du mariage chrétien, le péché l'end d'abord l'amour stérile et 
il détruit ensuite misérablement la communauté de vie des époux. Echec 
d'autant plus douloureux et regrettable que la charité, issue du sacre· 
ment, devait guérir et parfaire l'amour nature! au point d'en faire une 
médiation de l'amour du Christ pour l'Eglise et de l'amour divin pour le 
monde. La misère des péchés contre le sacrement se mesure à la gran· 
deur de la vocation à l'amour sacramente!. Grandeur d'une communion 
d'amour, porteuse de joie, dont la fécondité spirituelle ouvre SUl' l'infini 
de la Croix; et dont la mission engage la famille, aujourd'hui plus que 
jamais, dans le combat du Christ et de l'Eglise contre le mystère d'ini· 
quité. «Plus que jamais toute maison chrétienne est avant tout un trait 
d'union, un re!ais entre le TempIe de Dieu et la civilisation sans Dieu>,7l. 

<;8 «Dans la l'datlon conjugale, lorsqu'ils s'abandonnent l'un à l'autre dans le don d'eux-rnemes totaI 
et rédproque, ces époux se livrent eo meme temps au Christ qui, dans le meme acte, se dOlUlC <lussi à 
eux. Paurtant, encore une fois, ils savent gue 1'amaur du Christ doit passer avant tout et que parfais 
l'abstention de relatiol1 sexudlc pauna devcnir, losqu'elle moralement requise et meme lorsqu'elle est 
plus librement choisie (1Co 7,5), le signe de leur amaur inconditionnel du Seigneur» (M. SEGUIN, La 
contraception et l'Eglise. Bilan et PI'ospective, Médiaspaul/Paulinc, Pal'is/Montréa11994, 216). 

69 Gaudium et Spes, 48. 

70 Ibid. 

7\ EVDOKIMOV, op. cit., 361. 
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Si le sacrement de l'amour conjugal, en «une seule chair», ne per
dure pas après la mort, ce n'est pas à cause du péché qui l'affecte, ni à 
cause de l'indignité de la chair ou de sa caducité; c'est en vertu de la mor! 
et de la résurrection du Christ, qui porte en avant la marche triomphale 
de l'histoire du salut vers des accomplissements toujours plus glorieux. 
En cette ceuvre de transfiguration, rien n'est perdu de la réalité humaine 
et conjugale; tout est assumé, purifié et glorifié dans l'Esprit Saint. 
L'Eglise domestique, faite de pierres vivantes cimentées par la charité, 
accédera au banquet eschatologique OÙ le Père du Ciel a préparé ce qu'il 
ya de meilleur pour les noces de son Fils. Elle sera emportée dans la gIoi
re, avec toute l'histoire d'amour qui en a marqué les joies et Ics drames, 
et elle sera associée pour l'éternité à la fécondité infinie des Personnes 
divines, dOn! le Christ a donné un premier accompte en ce monde par sa 
résurrection d'entre les morts. 

«Quand donc cet etre corruptible aura revetu l'incorruptibilité et que cct 
etre morteI aura revetu l'immortalité, alors s'accomplira la parole qui est 
ecrite: La mort a été engloutie dans la vietoire. Où est-elle, ò mort, ta vietoi
re? Où est-il, ò mort, ton aiguillon? l:aiguillon de la mort, c'est le peehé, 
et la foree du péehé, c'est la Loi. Mais graees soient à Dieu, qui nous 
donne la vietoire par notre Seigneur J ésus Christ !" (1 Cor 15,54-57). 





CONFLITTO SOCIALE E RICONCILIAZIONE 

Società e Conflitto Sociale 

Giancarlo Petrinl" 

Le società umane esistono come unità in tensione. Esse nascono 
per organizzare la cooperazione tra i propri membri e così sperimentano 
conflitti di diversa natura e intensità. Tutta la società è costituita da un 
intreccio tra cooperazione e conflitto, mentre varia la capacità di convive
re con certi conflitti e di affrontarli positivamente, o di reprimerli, o di 
lasciarli esplodere. La "socializzazione insociale" dell'uomo è il punto 
che produce gli antagonismi dai quali il progresso fluisce'. 

La ragione più frequentemente addotta per giustificare il conflitto 
sociale è la lotta per l'accesso alle scarse risorse. La società moderna nasce, 
in un primo momento, dal conflitto tra l'emergente borghesia commercia
le e industriale con la nobiltà in decadenza e, in seguito, con il proletaria
to. Essa vive del conflitto, alimentandosi delle realtà che combatte. 

La società moderna costituisce «un 'unità paradossale, un 'unità di 
disunità; essa ci landa in un turbine di permanente disintegrazione e 
mutamento, di lotta e contraddizione, di ambiguità e di angustia,,2. 
Questo vertiginoso ritmo per costruire un mondo nuovo e l'attività feb
brile per distruggere oggi quello che è stato edificato ieri, moltiplica i 
conflitti, frammentandoli in una miriade di contraddizioni inedite, che 
meritano un' osservazione attenta per comprendere il cammino che que
sto dinamismo indica, il significato che racchiude. 

In tale ambiente fioriscono le Scienze Sociali. «Esse devono la loro 
nascita alla crisi, sono il suo prodotto. Esse ricevono l'incarico sociale di 
contribuire teoricamente e praticamente a superarla o, per lo meno, a 
renderla governabile. In questo senso, la riflessione sulla crisi è, per le 

" Dottore in Scienze Sociali, Vice Preside dell'Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio 
e Famiglia, Sezione Brasiliana 

l R DAHRENDORF, O Con/fifo Sodai Moderno. Um ensaio sobl'e a politica da ltibel'dade, Zahar ed., 
Rio de Janeiro 1992,43. 

2 M. BERlvlAN, Tudo o que es soLido Desmancha no AI': a aventUl'd da modernidade, Companhia das 
Letnls, Sao Paulo 1986, 15. 

"ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 43-68 



44 Giancarlo Petrini 

scienze sociali, una specie di autoriflessione»'. A questo proposito affero 
ma Habermas: «La Sociologia si converte in una scienza della crisi "per 
eccellenza", che si occupa anzitutto degli aspetti anomici della dissoluzio· 
ne dei sistemi sociali tradizionali e della formazione di quelli moderni» 4• 

Tutti gli studiosi della società si occupano del conflitto, ma essi si dif· 
ferenziano quanto all'interpretazione del problema. Semplificando, per rias· 
sumere, si possono identificare due poli che aggregano diversi autori: un 
polo parte dall'idea che lo stato normale di tutte le società sia l'equilibrio, 
l'armonia, considerando il conflitto come una perturbazione che deve essere 
superata, una patologia da correggere. Si situano in questo polo, se pur con 
differenze significative, Comte, Spencel; Pareto, Durkheim e, in epoca più 
recente Talcott Parsons. Nell' altro polo vi sono Marx e i marxisti, Sorel, 
Simmel, J ohn Stuart Mill e, tra i contemporanei Dahrendorf e Touraine, che 
considerano il conflitto come una realtà costante in qualsiasi società. 

In questo secondo polo, con grandi differenze tra gli autori meno 
zionati, prevale l'idea che il conflitto sia positivo perché è innovatore, è 
segno di vitalità, produce cambiamenti e miglioramenti nella convivenza 
sociale. Qualsiasi società ha in sé elementi contraddittori ed esplosivi, che 
contribuiscono al cambiamento sociale. A causa di questi elementi con· 
flittuali, è necessario che una parte eserciti una vera coercizione sull'insie· 
me della società, perché questa si sostenga'. 

Esistono altri autori, come Kant e Weber, che non si possono 
inquadrare nei due poli descritti, ma analizzano le condizioni e le cause 
sia Jell' equilibrio, sia àei conflitti. 

Conflitto sociale e autoritarismo 

Quando il conflitto è considerato come una malattia sociale pas· 
seggera, si decidono le misure appropriate per ristabilire il consenso 
compromesso. Regimi autoritari nascono con l'intenzione di contenere 
tensioni, limitare possibilità di vittoria da parte di forze sociali che riven· 
dicano uno spazio maggiore nello scenario politico, portar avanti un pro· 
getto di progresso, riducendo le interferenze di gruppi oppositori. 
Tuttavia, i conflitti potranno essere soffocati per brevi periodi. Le tensio· 
ni, i disequilibri non risolti, torneranno a galla alla prima opportunità. 

3 E MOMNDE, "La Perspectiva de las Ciencias Sociales [rente a la Crisis", in Communio, Rev. 
Cat6lica Internadonal de Lengua Hispana para a Amèrica Latina (1994) 9, 65. 

4]. HABERMAS, Teoria de la Acci6n Comunicativa, VoL 1, Taurus Edidones, Madrid 1987,1.9. 

5 R. DAHRENDORT', Classi e Conflitto di Classe nella Società Industriale, Laterza, Bari 1963. 
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Non sono poche le esperienze storiche di "golpe", che diedero ori
gine a governi autoritari, dittatoriali, la cui principale funzione era di con
tenere i conflitti che sembravano condurre alla convulsione sociale, met
tendo mano a metodi repressivi, dalla censura della stampa alla sospensio
ne delle garanzie dello stato di diritto e delle libertà democratiche. 

L'Europa ha conosciuto l'era dei totalitarismi nella prima metà del 
secolo scorso, imitata, con differenze importanti, in altri continenti. d 
movimenti totalitari - afferma Hannah Arendt - sono possibili ovunque 
ci siano masse che, per un motivo o per l'altro, non sviluppano un certo 
gusto per l'organizzazione politica. Le masse non si uniscono per la 
coscienza di un interesse comune e manca in loro quella specifica artico
lazione di classe che si esprime in obiettivi determinati, limitati e attingi
bili,,'. Inoltre ella afferma: «Il primo passo essenziale nel cammino del 
dominio totale è uccidere la persona giuridica dell'uomo,,'. 

Un autoritarismo diverso si affermò in quasi tutti i paesi 
dell'America Latina negli anni '60-'70 con l'obiettivo, quasi sempre 
dichiarato, di contenere i conflitti che stavano affiorando in tutte le città, 
per effetto di un'iniziale politicizzazione verso sinistra di settori popolari. 
Era forte il timore che il fuoco della rivoluzione vittoriosa a Cuba potesse 
incendiare l'intero continente. 

Intanto, gli stessi governi democratici utilizzano strumenti repressi
vi per affrontare alcuni conflitti, quando questi minacciano la stabilità 
democratica o altri beni che la classe dirigente non è disposta a mettere 
in discussione. 

Conflitto sociale e rivoluzione 

Nella modernità ha avuto successo l'ideale della rivoluzione come 
mezzo per risolvere il conflitto sociale. Sembrava di poter eliminare il male 
in modo radicale e definitivo, sostituendo la classe dirigente, in un orizzon
te politico e sociale alternativo a quello precedente. Molti intellettuali legit
timarono la violenza, valorizzandola teoricamente e praticamente. 

Le rivoluzioni sempre si rivestono del fascino per un ideale che è, 
allo stesso tempo, liberatore, nazionale e modernizzatore. L'azione rivolu
zionaria mobilita le masse in nome della nazione e della storia, contro 
minoranze che opprimono. Queste bloccherebbero la modernizzazione 

6 H. ARENDT, Origens do Totalitarismo, Companhia das Lerras, Sao Paulo 1989,361. 
7 Ibid., 498. 
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per difendere i propri interessi e privilegi. La rivoluzione pretende 
costruire una società nuova dalla radice ed ha come suo scopo principale 
la distruzione di qualsiasi vestigia del passato. Il mito della rivoluzione' 
continua vivo e attivo, dopo la rivoluzione francese, facendo assumere un 
volto dignitoso, che le legittima, alle forme più estreme di violenza. 

Afferma Hannah Arendt: «Le rivoluzioni, nel loro vero significato, 
non ci furono prima dell' età moderna; attualmente esse sono presenti in 
tutte le statistiche politiche più importanti»'. E subito dopo completa: «È 
cruciale, per comprendere le rivoluzioni dell' età moderna, che l'idea di 
libertà e l'esperienza di un nuovo inizio siano coincidenti"lO. Nell'opinione 
di Arendt, l'originario ideale di libertà viene poco a poco sostituito da 
quello della necessità storica. «Necessità e violenza, violenza giustificata e 
glorificata perchè agisce in difesa della necessità, necessità contro la quale 
non c'è più da ribellarsi, in un supremo sforzo di liberazione ... »u 

Vale la pena, lasciando da parte i grandi teorici della violenza rivo
luzionaria, citare soltanto Reflexion sur la Violence di George Sorel". Per 
la confusione con la quale questo autore mescola elementi contraddittori, 
è diventato il maggior simbolo di una sensibilità diffusa, trasversale alla 
sinistra e alla destra, che esaltava la violenzà come panacea di tutti i con
flitti che emergevano tra il secolo XIX e la prima metà del Xx. Non per 
caso essa si è diffusa nelle decadi successive in tutta l'Europa, per effetto 
del nazismo e dello stalinismo. 

Di Sorel si disse che ebbe la sorte di ispirare contemporaneamente 
il bolscevismo di Lenin e ii fascismo di Mussolini. So rei fu socialista 
democratico, sindacalista rivoluzionario, dopo diventò il peggior nemico 
del socialismo politico, simpatizzò con il monarchico Maurras, con 
''l'Action française" e il nazionalismo integrale. In seguito, rinacque in lui 
il fervore per la classe proletaria, che passò ad esaltare e stimolare, dopo 
il trionfo del bolscevismo in Russia. Diventò ammiratore di Lenin e nello 
stesso tempo mostrò una viva stima per Mussolini, che stava iniziando la 
sua scalata politica 1) e arrivò a dichiararsi suo discepoloJ4. 

8 Cfr. J. DUMONT, I Falsi Miti della Rivoluzione Francese, Effedieffe, Milano 1987. Vedere anche 
M. VOVELLE, La Francia Rivoluzionaria. 1...4 Caduta della Monarchia 1787-1792, Laterza, Bari 1974; e 
P. GAXO'fTE, La Rivoluzione Francese, Mondadori, Milano 1989. 

9 H. NtENDT, Da Revoluçiio, Ed. Atica, Silo Paulo 1988, lO. 

IO Ibid .• 23. 

Il IhM., 92. Cfr. Anche E FURET, La RèfJolutionl770-1880, HiJtoire de France, t. IV, Achette, Paris 1988. 

12 G. SOREL, Rèflexion sur la Violence, Einaudi, Torino 1963. Si tratta di un insieme di articoli 
pubblicati nel 1906 su Le Mouvell'lent Socialist. 

o Sorel è morto nell'agosto dell922 e la marcia su Roma è dell'ottobre dello stesso anno. 

!4 Cfr. ]'_l. CHEVALLlER, Le Grandi Opere del Pensiero Politico, Il Mulino, Bologna 1968,407 -431. 
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Oltre che dalle grandi rivoluzioni vittoriose, l'epoca moderna è 
attraversata dai movimenti rivoluzionari che affrontarono i conflitti socia
li ricorrendo alla lotta armata. La maggior parte di essi non raggiunsero 
lo scopo di costituire un' alternativa reale al potere. I loro tentativi servi
l'ono come azione di disturbo per la classe dominante, mantenendo acce
sa la coscienza del conflitto. Allo stesso tempo diventarono parte di un 
gioco politico più ampio, nell'orizzonte dei grandi blocchi, che domina
vano lo scenario mondiale. L'utilizzazione della questione sociale come 
forza politica, sotto !'influsso di Marx, si realizzò per mezzo della catego
ria dello "sfruttamento", con la quale riconosceva che la povertà non è 
una fatalità della natura, ma la conseguenza di rapporti asimmetrici tra i 
lavoratori e la classe dominante. Questa detiene il monopolio della vio
lenza legale. Allora, il compito della rivoluzione era disarmare la classe 
dominante per eliminare lo sfruttamento. 

Il mito della rivoluzione entrò in crisi per i risultati non soddisfa
centi ottenuti là dove essa e'ra stata vittoriosa e aveva suscitato una decisa 
opposizione, anche da parte di chi aveva contribuito alla sua vittoria: gli 
anarchici, i socialisti, i liberali. D'altro lato, la rivoluzione entrò in crisi 
per il successo dei metodi democratici di negoziato per ottenere una 
maggior partecipazione ai b,mefici della società moderna. 

«Le rivoluzioni sempre voltano le spalle alla democrazia, imponen
do una unità che può essere solo quella di una dittatura.(,,) L'era delle 
rivoluzioni condusse, per cammini tortuosi, al terrore, alla repressione 
del popolo in nome del popolo e alla condanna a morte dei rivoluzionari 
in nome della rivoluzione», afferma icasticamente Tomaine 15 • 

Egualmente chiaro è il giudizio espresso da Ralf Dahrendorf. «Le rivolu
zioni sono momenti melanconici della storia. Il breve anelito di speranza 
rimane sommerso nella miseria e nella disillusione. Questo è vero per le 
grandi rivoluzioni, come nel 1789 in Francia e nel 1917 in Russia, ma si 
applica egualmente ad alcune rivoluzioni di minor importanza»". 

Conflitto sociale e terrorismo 

Nelle ultime decadi, fu difficile, a volte, distinguere i limiti che 
separano la violenza praticata a partire da un progetto politico, dalla vio
lenza comune, la violenza terrorista, espressione della disperazione e del 

15 A TOURAINE, Critica da Modernidade, Vozes, Petrépolis 1994, 94. 

16 DAHRENDORP, O Confitto Sodal Moderno, ciL, 17. 
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risentimento, dal crimine organizzato. Narcotraffico, sequestri, diverse 
stragi si mescolano frequentemente con proclami rivoluzionari nelle cro· 
nache dei mass media, anche ai nostri giorni. I.: azione terrorista non mira 
ad affrontare un conflitto con l'obiettivo di risolverlo. Essa rivela l'inca
pacità di esprimere il conflitto che la muove in termini politici, adatti a 
stabilire un negoziato che apra una prospettiva di soluzione. Prevalgono 
il sospetto sugli interlocutori e la percezione che sia inutile cercare intese. 

In realtà, si rifiuta il negoziato perchè si rifiutano in blocco quelli 
che dovrebbero sedersi alla tavola del negoziato e lo stile di vita che rapo 
presentano. Ancora una volta, Hannah Arendt, pur avendo scritto il suo 
testo nella prima metà del secolo XX, spiega in modo sintetico anche il 
terrorismo più recente: «Il terrorismo era diventato una specie di filosofia 
attraverso la quale era possibile esprimere frustrazioni, risentimenti e 
odio cieco, una specie di espressionislTIO politico che aVeva COll1e linguàg
gio le bombe, che osservava con piacere la pubblicità data ai suoi fatti 
clamorosi e che era assolutamente disposto a pagare con la vita il fatto di 
rinscire ad imporre agli strati 'normali' della società il riconoscimento 
dell' esistenza di 'qnalcuno,»J7. 

I movimenti marxisti, che tentarono di realizzare regimi socialisti 
attraverso la lotta armata, consideravano il conflitto sociale passeggero. 
In effetti, questo sarebbe definitivamente risolto con l'eliminazione della 
classe che ha generato il conflitto. I.:antagonismo di classe, la contraddio 
zione senza possibilità di conciliazione, apriva lo spazio per il negoziato 
soltanto in senso tattico, mentre preparava la vittoria delle forze rivolu
zionarie. I partiti marxisti, che pianificavano la conquista del potere per 
via elettorale, si dedicarono al negoziato, cercando di ottenere vantaggi 
limitati, capaci di garantire conquiste graduali per la classe operaia. 

Il conflitto industriale 

Quando la dinamica sociale è intesa come basata sul conflitto, attra· 
verso il quale diverse forze sociali e politiche interagiscono e si succedono 
al potere, sorge la necessità di imparare a convivere con il conflitto, rinun· 
ciando sia alla rivoluzione, sia alla dittatura, come soluzioni. Si apre così la 
prospettiva della deinocrazia in conflitto, che affronta le sue tensioni, cer
cando di risolvede gradualmente. I gruppi in conflitto rinunciano a solu· 
zioni radicali e definitive e si pongono obiettivi limitati, cercando forme di 

!7 ARENDT, op. cit., 381-382. 
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accomodamento, attraverso risposte parziali, che garantiscano una soddi
sfazione graduale ed effettiva delle rivendicazioni avanzate. 

Dopo la seconda guerra mondiale, lo sviluppo economico comin
ciò ad essere considerato il cammino preferenziale per risolvere tutte le 
questioni sociali pendenti. Il processo di urbanizzazione soffrì una forte 
accelerazione nel mondo intero. Nei paesi ricchi, la crescita urbana, pur 
essendo a volte piuttosto disordinata, seguì il ritmo dell'industrializzazio
ne e garantì manodopera, mantenendo i salari a livelli favorevoli allo svi-
1uppo. Nuove opportunità di impiego e di vita erano offerte, favorendo 
una grande espansione dei diritti dei cittadini. C'erano molti beni da 
distribuire in una società progressivamente più aperta. 

Lo sviluppo economico favorì il rafforzamento della democrazia e 
la conquista della prosperità, cioè del benessere per la maggioranza della 
popolazione, con la riduzione delle diseguaglianze. In questa prospettiva, 
il conflitto sociale non doveva giungere alla rottura, minacciando lo svi-
1uppo economico, al quale le parti in conflitto erano ugualmente interes
sate. Il mondo occidentale incentivò e preparò individui e istituzioni, 
perchè fossero adeguati all'ideale della crescita economica e alla gestione 
dei conflitti. Questi assunsero una nuova funzione, con una nuova scala 
di priorità. Il conflitto a cui si diede maggiore attenzione era quello indu
striale, mentre altre aree furono meno considerate. 

Si trattava di un conflitto di classe in nuovo formato. Crebbe l'inte
resse per comprenderlo, per identificare i terminni del contenzioso, elabo
rare regole minime per condurre il negoziato, in modo che il conflitto assu
messe un' espressione politica e sociale organizzata, essendo incanalato in 
forme prevedibili e, in certa misura, istituzionalizzate, fino alla soluzione o, 
come accadeva più frequentemente, fino alla elaborazione di compromessi 
che permettessero di ammorbidirlo, senza eliminarlo definitivamente. 

Attraverso lo sciopero e altre forme di pressione, i lavoratori giunse
ro a migliorare le proprie condizione di lavoro, i salari, la previdenza socia
le ed altri benefici, fino ad assimilare modelli di comportamento e di con
sumo propri della classe media. Alcuni critici, forse con nostalgia delle 
lotte mosse da una visione politica e sociale globale, hanno parlato di 
imborghesimento della classe operaia. La classe padronale perse alcuni pri
vilegi, ma ottenne l'aumento della produttività e, pertanto, dei guadagni. 

Nei paesi del Terzo Mondo, la concentrazione urbana precedette 
l'industrializzazione o addirittura la sostituì, dando luogo ad una massa di 
persone sradicate ed esposte a tutte le forme di marginalizzazione e degra
do sociale. Gli emigranti vivevano in una terra di nessuno, tra un passato, 
lasciato alle spalle, senza nesso con la nuova realtà e un futuro sperato, ma 
che appariva sempre più lontano dal concretizzarsi. Le norme di condotta, 
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valide nel mondo rurale, erano inadeguate per orientare la vita nelle nuove 
circostanze. Nuove norme nascevano più dai modelli presentati dai mass 
media che non da una esperienza quotidiana condivisa. 

In questo ambiente, crebbero i movimenti di lotta urbana 18, che 
esprimevano altre facce del conflitto sociale, relative alla vita quotidiana 
nei quartieri periferici. Qui i servizi basici erano inaccessibili alla popola
zione di basso reddito. La popolazione, che era ai margini del processo di 
modernizzazione, ha lottato per conquistare la cittadinanza effettiva. 
I.:introduzione di tecnologie avanzate, che conducono una quantità sem
pre più grande di lavoratori alla disoccupazione, le contraddizioni dell' e
conomia socialista, che si è mostrata incapace di risolvere i problemi della 
diseguaglianza e dello sfruttamento e le contraddizioni tra paesi ricchi e 
paesi in via di sviluppo, hanno reso più complesso il conflitto sociale. 

La dinarllka storica registra pi'ogressi significativi quando le ragio~ 
ni dei conflitti sono comprese e sono identificati gli attori sociali che si 
contrappongono. In tale contesto, si possono intravvedere i mezzi e i 
metodi per il negoziato. I conflitti diventano, allora, forze sociali portatri
ci di un progetto politico capace di mobilitare persone e aggregare risor
se, nell'orizzonte di una moderna democrazia. «La politica della libertà è 
la politica della convivenza con il conflitto», afferma Dahrendorf nel pre
fazio al "Conflitto Sociale Moderno" 19. Egli afferma che il conflitto, per 
essere fruttifero, deve essere "addomesticato" dalle istituzioni, regolato e 
affrontato all'interno delle regole della democrazia pluralista. 

Prima di riflettere su un altro tipo di conflitto, diffuso nella società, 
presente in modo confuso nel tessuto sociale e percepito in modo generi
co, che caratterizza la fine del secolo XX e l'inizio del XXI, è necessaria 
una breve digressione per chiarire un aspetto di esso poco osservato. 

Conflitto sociale e unità popolare 

Alla base di qualsiasi conflitto sociale c'è una unità, raramente 
messa a fuoco dalle parti in conflitto e dagli osservatori. Alla radice di un 
conflitto c'è un bene condiviso dalle parti. La disputa si riferisce a questo 
bene. Operai e padroni, che discutono livelli salariali più giusti e aumento 
della produttività, condividono il bene della produzione, importante per 
entrambi, anche se le motivazioni di ciascuno sono significativamente dif-

18 P. SlNGElì & V. C. BRANT (org.), Slio Paulo, O Pavo em Movimento, Vozes/CEBRAP, Perropolis 
1980. 

19 DAHRENDORF, O Confiito Sodal Moderno, ch., 11. 
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ferenti. Afferma Touraine: «Non c'è conflitto sociale senza riferimento 
culturale comune ai due avversari, senza storicità condivisa. Il dibattito 
democratico, infatti, combina sempre tre dimensioni: il consenso, che fa 
riferimento agli orientamenti culturali comuni, il conflitto, che oppone gli 
avversari, e il compromesso, che combina questo conflitto con il rispetto 
di un quadro sociale - e particolarmente giuridico - che lo limita»20. In 
seguito egli aggiunge: «Se la democrazia è possibile, lo è perchè i conflitti 
sociali oppongono attori che, nello stesso tempo in cui si combattono, si 
riferiscono agli stessi valori, ai quali essi cercano di dare forme sociali con
trapposte. In luogo di consegnarsi a un razionalismo generalizzato, come 
tentativo di ritornare alla ragione oggettiva e allargare lo spirito dei lumi, è 
necessario volgersi al soggetto come principio fondatore della cittadinanza 
e definire i conflitti sociali come un dibattito StÙ Soggetto - scommessa 
culturale centrale tra gli attori sociali opposti e complementari»". 

La società moderna può comprendere i suoi conflitti e, in grande 
parte, affrontarli positivamente, grazie al patrimonio di unità costituito, 
lungo i secoli, su base religiosa. Nonostante sia ignorata nella sua vera natu
ra e, in certo senso, sia utilizzata in modo parassitario, quest'unità fornisce la 
base della convivenza sociale. Si può affermare che quest'unità costituisce il 
tessuto connettivo nel quale si è articolato il gioco tra cooperazione, integra
zione e conflitto, proprio mentre era attaccata dalla cultura dominante. 

L'unità che costituisce il tessuto della vita di un popolo, la trama di 
rapporti attraverso i quali passano la cooperazione e il conflitto, la solida
rietà e le aggressioni, non consiste appena in valori e fedi condivise, 
norme morali e modelli di comportamento, giudizi di valore e criteri per 
valutare le circostanze dell' esistenza. Tale unità ha la sostanza di espe
rienze condivise, di lavoro comune, di celebrazioni e feste e di eventi da 
celebrare e festeggiare, cioè di avvenimenti espressivi per le persone. 
Un'importanza speciale deve essere riconosciuta all' esperienza della gra
tuità, del dono di sé per il bene, per la felicità dell' altro, il sacrificio libe
ramente assunto per il bene altrui. Si costruisce così il tessuto fino dell'u
nità popolare, fatto di mille gesti quotidiani, che non esauriscono il loro 
valore nell' orizzonte della vita privata, ma contengono un significato 
politico, una dimensione pubblica di grande valore, anche se raramente è 
riconosciuta. Dall'insieme di queste esperienze nasce la coscienza di 
appartenere a una realtà più grande di sé e della propria famiglia, decisi
va per la realizzazione della propria umanità. 

20 TOURAINE, op. cit., 356-357. 

21 Ibid., 358. 
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In tale situazione, realtà concrete assumono un significato simboli
co, che trascende i dati che una cronaca può registrare, alimentando i fili 
sottili di una comunicazione tra le circostanze dell' esistenza quotidiana e 
il destino ultimo verso il quale ognuno cammina. 

Affrontare conflitti sociali avendo come punto di partenza questa 
unità, presente nella coscienza delle persone in modo più o meno esplici
to' non fa diminuire l'intensità del conflitto ma identifica i parametri ade
guati per affrontarlo. Come i margini di un fiume tracciano il percorso 
dell' acqua, che potrà correre placida o tumultuosamente, ma sempre nel 
letto che l'esperienza offre. Nell' orizzonte di questa unità, il conflitto 
risulta più piccolo del bene condiviso, un dettaglio in una situazione che 
accoglie e valorizza la totalità dell'esistenza. Il conflitto potrà essere gesti
to in modo tale da non minacciare il bene più grande, che rimane come 
panno di fondo. 

Sarebbe necessario uno studio più ampio, per trattare in modo 
adeguato questo tema. Ci limitiamo alla presentazione di alcune indica
zioni aperte a futuri approfondimenti. 

Alla base del conflitto moderno, una unità dimenticata 

Gli studiosi della realtà sociale, specialmente durante l'epoca 
moderna e contemporanea, si sono dedicati a fare l'analisi delle forme sto
riche di con±litto e di oppressione. Quel che oggi più conosciamo, sono le 
aree di conflitto, le forme di oppressione che il mondo già ha sofferto. 
Invece, è stato meno approfondito il patrimonio di unità del popolo, il 
compito che l'uomo deve svolgere nell' arco della sua esistenza terrena e le 
norme secondo le quali orientare la condotta, il modo di considerare il 
nascere e il morire, l'amore e la generazione dei figli, il lavoro e la malattia, 
dunque il significato dei rapporti che tesse durante la vita terrena, nell' o
rizzonte del destino trascendente. Probabilmente la ragione di questa 
incomprensione deve essere attribuita all' origine religiosa del patrimonio 
di cultura e di unità, e agli effetti inibitori che il preconcetto razionalista 
ha esercitato sul buon uso della ragione, nell'investigare la realtà. 

Un tipico esempio di questo fenomeno può essere osservato nella 
sociologia della modernizzazione, che ha avuto grande importanza in 
America Latina, tra gli anni '50 e '70 del secolo xx. I fautori di questa 
corrente considerano che la società tradizionale è sacra, quella moderna è 
secolare, la prima è agraria, la seconda è industriale. Le società pre-indu
striali sono sacre, perché hanno il carattere dell'immutabilità, che deriva 
dai valori tradizionali sui quali sono fondate. Le società secolari sarebbero 
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fondate su attitudini razionali, che si riferiscono al cambiamento attraver
so l'esercizio dell'analisi scientifica. L'esempio può estendersi oltre i confi
ni del continente latino americano, infatti, costituisce appena una variante 
della" querelle" tra "les anciens e les modernes", che tanto spazio ha 
avuto nelle lotte ideologiche dall'Illuminismo fino a tempi più recenti. 

'Tradizionale' era una qualificazione tanto generica quanto ampia
mente usata, potendo comprendere le società pre-colombiane, come pure 
il sindacalismo degli anni 50, rivelando, in questo modo, un ridotto pote
re esplicativo. Il più famoso sociologo della 'modernizzazione', Gino 
Germani22

, quando parlava del continente latino americano, nelle sue 
opere, non citava la Chiesa. È una strana omissione da parte di chi vuoI 
comprendere l'America Latina. Il silenzio è sufficientemente eloquente 
per capire che la tradizione religiosa e, particolarmente, la Chiesa sono 
considerate parte della società tradizionale, destinate ad essere superate 
da forme secolari di organizzazione sociale, rinunciando a qualsiasi sforzo 
ulteriore per capire il loro contributo alla costruzione dei popoli e delle 
culture del continente". 

Indipendentemente dal giudizio di valore che si possa dare a 
rispetto di cinque secoli di evangelizzazione, è grave il fatto che uno stu
dioso di scienze sociali ignori questa realtà e, nel caso in cui la conosca, 
decida di censurarla. In questo modo, si riduce lo spazio della ragione e 
la possibilità di capire la matrice di una unità reale, vissuta nel quotidiano 
e che può essere facilmente incontrata, sempre che si osservino, senza 
preconcetti, la cultura e l'ethos dei popoli latino americani24 • 

Non solo questa unità è stata dimenticata, ma è stata combattuta, 
come frutto e segno di quella posizione religiosa, in polemica con la 
quale la società moderna si è costituita. I fondamenti etici, sui quali è 
stata edificata la società occidentale, sono sostanzialmente i valori cristia
ni cbe, fin dall'Illuminismo, sono stati sottoposti a un sistematico proces
so di secolarizzazione, cioè, sono stati accolti e valorizzati e, nello stesso 
tempo, "purificati" dai loro aspetti più marcatamente religiosi. Questi 
valori, tolti dal terreno nel quale erano cresciuti, separati dalla radice reli
giosa che li alimentava, come ha notato Guardini", sembrano esauriti e 

22 G. GERM/\NI, Politica e Massa, Fac. De Direito de MC, Belo Horizonte 1960. Dello stesso auto
re vedere: Politica e Sociedade numa Època de Transiçiio: da Jociedade tradidonal à sociedade de massa, 
Mestre lou, Sào Paulo 1972; e ancora, Socio/agia da Modernizaçào, es/udas teoricos metodol6gicos e 
apticodos à Amèrica Latina, Mestre Jou, Sào Paulo 1974, 

23 G. PETRIN!, Religitio e Modernidade all'avès da Obm de Candido Proc6pio Ferreil'o de Camargo, 
Tese de Doutorado PUC-SP, Suo Paulo 1992,53·54. 

24 MORANDE, op. dI. 

25 R GUARDINI, La Pine dell'Epoca Moderntl. Il Polere, Morcelliana, Brescia 1984. 
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cominciano ad essere sostituiti da altri, che hanno tutt' altra origine. Il 
deficit di coscienza quanto all'unità che lega reciprocamente le persone, 
nell' orizzonte di un paese, favorisce la diffusione del conflitto in forma 
indefinita e diffusa. 

Il conflitto sociale diffuso 

La dimenticanza dell'unità come valore sociale basico ha favorito 
l'espansione del conflitto. In questa unità in tensione che è la società, tra i 
poli della cooperazione e del conflitto, è prevalso quello del conflitto. 
Anche la forma in cui il mercato si sta sviluppando non è estranea a que
sto fenomeno. Emerge, nella società moderna, un malessere'6 i cui sinto
mi indicano un contlitto diffuso, non pienamente identificato nei suoi 
fattori, costituito dalla convergenza di conflitti minori non risolti, che si 
accumulano fino ad apparire come risentimento e violenza gratuita. 

In effetti, il mercato attualmente realizza, con un radicalismo inedi
to, la sua vocazione originaria ad essere "auto-regolato"27 e invade tutti 
gli spazi, perfino della coscienza personale e della vita familiare, diffon
dendo i suoi criteri, valori, metodi di calcolo, di scambio di equivalenti, 
realizzando la più ampia "colonizzazione del mondo della vita"28. Esso si 
presenta come l'universale concreto, che realizza, a suo modo, l'unità tra 
i cittadini. Anzi, con l'ultima tappa dell' espansione di "internet", offerta 
gratuitamente e usata sempre più come spazio di negozio globale, il mer
cato non è più confinato nei limiti dei negozi e degli "shopping", ma è 
presente in ogni residenza, disponibile 24 ofe il giorno, assumendo gli 
attributi di "infinito", "onnipresente", propri di Dio. 

Negli ultimi decenni sono cresciuti conflitti antichi e se ne sono 
sviluppati di nuovi, con esplosioni di violenza, che mettono in luce lati 
oscuri della modernità: conflitti razziali negli Stati Uniti e in Europa; con
flitti tra nazionalità differenti, nell' ex Unione Sovietica e nei Balcani; con
flitti tribali in Africa; conflitti tra la legalità ed il crimine organizzato; 
conflitti tra paesi creditori e paesi debitori; conflitti economici, devastato
ri come guerre; conflitti tra immigranti da paesi poveri e paesi ricchi che 
vogliono impedire la loro entrata; conflitti tra politici e imprenditori 
dichiarati corrotti e quelli che si considerano onesti o si sentono lesi; con-

2(, P. S. ROUANET, Mal~Estal' no Modernidade, Companhia das Letras, Sila Paulo 1993. 

27 K. POLANYI, A Grande T/'ans/ormaçao, as ol'igens da nOssa època. Campus, Rio de Janeiro 1980. 

28 ]. HABEHMAS, La Teoria de la Accion Comunicativa, Tomo II ("Critica de la razon fundonali· 
sta"), Taunls, Madrid 1988,451 è S5. 
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flitti tra regimi dittatoriali e famiglie di "desaparecidos" e di coloro che 
sono stati torturati o, in qualche misura pregiudicati; conflitti tra agricol
tori senza terra e latifondisti, molte volte, protetti da una burocrazia sta
tale lenta e insensibile; conflitti tra la classe economica dirigente e la 
massa di disoccupati che aumenta, nella misura in cui le esigenze della 
competitività e della modernizzazione/ automazione sono attese; conflitti 
tra famiglie che non riescono ad accogliere e garantire il sostentamento ai 
loro figli e questi che scelgono, come loro dimora, la strada, dove affron
tano il conflitto con quanti si sentono minacciati dalla loro presenza; con
flitti di classe; tra generazioni, tra i generi maschile e femminile; politici; 
ideologici; di scelte etiche; religiosi; e cosÌ via. 

Ma si può notare un altro tipo di conflitto, oltre a questi, più flui
do, che penetra nel tessuto dei rapporti quotidiani e, perciò, risulta diffu
so. Esso riduce gli spazi della cooperazione e della gratuità ad ambiti cosÌ 
ristretti che, a volte, non abbracciano neppure i membri della propria 
famiglia. In molti casi, si nota un "clima" che lascia gli spiriti armati e che 
indurisce i rapporti, avviandoli, con certa facilità, alla rivendicazione dei 
propri diritti e alla pretesa che gli altri si attengano ai loro doveri. 

Si tratta di un conflitto sociale di grandi proporzioni, per il quale sem
bra impossibile pensare ad una mediazione negoziata, per causa della diffi
coltà ad identificare con chiarezza i termini del contenzioso, come pure le 
parti in conflitto. Non è raro il caso in cui certa ostilità e risentimento siano 
orientati contro i potenti, gli imprenditori, i ricchi, considerandoli responsa
bili, in modo generico, della situazione di frustrazione, di umiliazione, di 
insoddisfazione, in una parola, delle difficoltà ad accedere al mercato. 

Le circostanze dell'unità dimenticata e la colonizzazione del 
mondo della vita da parte del mercato non sono estranei all'emergere di 
questo tipo diffuso di conflitto nel tessuto sociale. La cultura dominante 
è diventata sempre più secolarizzata," identificando nell'orizzonte tra
scendente della vita, il suo avversario principale. Da Nietzsche a 
Gramsci, da Freud a Sartre, Da Dewey a Focault e Habermas, per citare 
solo alcuni dei nomi più noti, il secolo XX" tende a rigettare, seppure in 
modi contraddittori, l'esperienza. religiosa. Poco più di cinquanta anni fa 
il poeta Eliot diceva: «Gli uomini cercano sempre d'evadere dal buio 
esterno e interiore sognando sistemi talmente perfetti che più nessuno 
avrebbe bisogno di essere buono»". 

29 S. MAHTELLI, A Religiiio na Sociedade P6s-Moderna, Paulinas, Sào Paulo 1995. 

30 G. PEZNO & R. GlBELLINI (arg.), Deus na Filosofia do Sèculo XX, Loyola, Sao Paulo 1998. 

31 TH. S. EUOT, Cori della Rocca, Rizzali, Milano 1994, 89. 
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In questa prospettiva, la ragione ha rinunciato ad investigare il 
significato delle cose, il valore della realtà, il perché della vita e della 
morte. Così, il medico può essere capace di prolungare notevolmente la 
vita di un uomo, ma non sa dire se e perché vale la pena vivere. Questa 
affermazione, fatta all'inizio del secolo da Max Weber, in un insieme di 
ammirazione e di tristezza, non considera il fatto che si può vivere bene 
senza conoscere i risultati delle diverse scienze, ma non si può vivere 
bene senza dare una risposta adeguata alle domande radicali che inquie
tano il cuore dell'uomo. 

Il conflitto diffuso non si esaurisce a livello di un malessere psico
logico. Esso emerge nel tessuto quotidiano dell'esistenza come clima che 
appesantisce le giornate di milioni di persone, in famiglia, in ufficio, in 
fabbrica. Esso si rende visibile nel contesto culturale e sociale attraverso 
comportamenti e atteggiamenti, che indicano rottura deììe convenzioni 
sociali, irriverenza, trasgressione. A volte, queste forme di ribellione sono 
valorizzate dai mass media come segni di emancipazione dalla morale tra
dizionale, molte volte, però, esse si rivestono di un significato distruttivo 
per sé e per gli altri. 

È interessante il modo in cui Hannah Arendt spiega l'origine di 
simile ribellione: «Quest'uomo del futuro, che gli scienziati pensano di 
produrre nel giro di un secolo, sembra posseduto da una sorta di ribel
lione contro l'esistenza umana, così come gli è stata data, un dono gra
tuito proveniente da non so dove (parlando in termini profani), che 

1 • 1 1 • -1 -1 1 1 ,. 11. 

Geswera scamOlare, se poss1Dlle, con qualcosa cne lUi stesso abbia 
fatto,,". 

Adolescenti che usano alcool e droga; giovani che sparano su 
compagni di liceo; violenza urhana, che si espande come un incendio a 
Los Angeles, ma che è presente in tutte le grandi città, anche se in misu
re meno spettacolari; professore universitario che dinamita un edificio 
pieno di persone innocenti; "serial killers" di classe media; tifosi di cal
cio che aggrediscono i tifosi della squadra avversaria; squadroni della 
morte che massacrano adolescenti mentre dormono sul sagrato di una 
chiesa; omicidi senza ragioni plausibili, che si moltiplicano nelle metro
poli; la distruzioni di beni di uso pubblico, ecc. Sono appena i sintomi la 
cui lista potrebbe allungarsi indefinitamente, fino ad includere i massa
cri realizzati da potenze militari, con l'applauso o l'omissione del mondo 
civilizzato. 

H I{ ARENDT, Vida Activa, Bompiani, Milano 1998, 2, 
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La banalità del male 

Una conseguenza non intenzionale di queste dinamiche sociali e 
culturali, che negli ultimi secoli hanno cercato di censurare la dimensione 
trascendente, è stata una progressiva banalizzazione della vita. Questo 
fenomeno è visibile non solo al cinema e nei "video games", dove con la 
più grande naturalità le persone sono eliminate con metodi di estrema 
violenza. È impressionante il grido d'allarme che il Papa Giovanni Paolo 
II ha lanciato al mondo con l'Enciclica Evangelium Vitae. "La vita sociale 
- egli afferma si avventura sulle sabbie mobili di un relativismo sociale. 
Allora tutto è convenzionale, tutto è negoziabile, compreso il primo dei 
diritti fondamentali, quello della vita»". E subito dopo aggiunge: 
"I;uomo non considera più la vita come un dono splendido di Dio, una 
realtà 'sacra', affidata alla sua responsabilità e, conseguentemente, alla 
sua amorosa difesa, alla sua 'venerazione'. La vita diventa semplicemente 
una 'cosa', che egli rivendica come sua proprietà, che può dominare e 
manipolare pienamente. Così, davanti alla vita che nasce e alla vita che 
muore, l'uomo già non è capace di lasciarsi interrogare sul senso più 
autentico della sua esistenza. [ .. .] Si preoccupa solo di 'fare' e, servendosi 
di qualsiasi tipo di tecnologia, si dedica a programmare, controllare, 
dominare la nascita e la morte»". 

La banalità di fronte alla vita riduce la responsabilità della persona 
nello svolgimento della sua attività professionale ed è fonte di conflitto 
con chi vede su di sé questo sguardo banale. Da questa situazione nasco
no la disattenzione, la negligenza, la trascuratezza, ed anche l'aggressività, 
la violenza gratuita, ecc. Ma chi assume questo atteggiamento entra in 
conflitto anche con se stesso, con le sue esigenze umane originarie, che 
possono essere intorpidite ma non eliminate, perché sono inestirpabili. 

Il giovane personaggio di Dostoevskij, lo studente Raskolnikov36
, 

seguendo teorie alla moda nell'epoca, considerava legittimo che qualcu
no, con una certa visione della storia e del futuro, sopprimesse una perso
na senza utilità nel processo dell'evoluzione sociale. In questo senso egli 
simbolizza l'uomo moderno, capace di giustificare ideologicamente la 
violenza che pratica. Ma quando egli, avendo ucciso la vecchia usuraia e 
la Sua sorella, diventa inquieto e senza pace, fino al momento in cui è 
condotto ad espiare il suo crimine, rappresenta l'uomo della tradizione, 
che oggi non esiste più. Nei nostri giorni, criteri umani elementari che il 

34 GIOVi\NNI l'AGl,O II, Evangelium Vitae, ll. 20. 

35 [hid, 22. 

36 F. DOSTOEVSKIJ, C'rime e Castigo, Tecnoprint, Sao Paulo 1978. 
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cristianesimo aveva valorizzato, sono censurati. Oggi sarebbe più facile 
immaginare che Raskolnikof, dopo l'assassinio, portasse il nipote allo zoo 
e giocasse con le scimmie. 

Nella cultura dominante si afferma un processo di banalizzazione, 
per cui tutto tende ad essere volgarizzato, ridotto nel suo significato. Si 
verifica una svalutazione della vita simile a quella descritta dalla Arendt, 
quando parlava del totalitarismo e, particolarmente della figura di 
EichmannJ7 . La sua opera, nonostante sia dedicata allo studio del nazi· 
smo, illumina la problematica qui proposta. Non si vuole affermare che 
ci siano delle somiglianze tra il governo nazista e le moderne democrazie. 
Le libertà democratiche e le conquiste della cittadinanza costituiscono 
guadagni effettivi nel modo di convivere in società. Tuttavia ci sono 
aspetti del quotidiano, nella pluralità di orientamenti etici, estetici e intel· 
lettuali, che presentano alcuni punti di contatto con l'interpretazione del 
male data dalla Arendt, particolarmente per quel che riguarda la sua 
banalità e la superfluità dell' essere umano. Si tratta di aspetti del modero 
no nichilismo)8. 

In Origini del Totalitarismo, la Arendt afferma: «Si può dire che 
questo male radicale è nato in rapporto a un sistema nel quale tutti gli 
uomini diventano superflui. Quelli che manipolano questo sistema credo· 
no nella loro superfluità tanto quanto in quella di tutti gli altri»". Più 
avanti lei aggiunge: «La solitudine L .. l ha un intimo rapporto con lo sra· 
dicamento e la superfluità, che tormentavano le masse moderne fin dall'i· 
nizio della Rivoluzione Industriale e che sono diventati cruciali con il sor· 
gere dell'imperialismo, alla fine del secolo scorso e con il collasso delle 
istituzioni politiche e delle tradizioni sociali del nostro tempo. Non avere 
radici significa non avere nel mondo un luogo riconosciuto e garantito 
dagli altri; essere superfluo significa non appartenere, in nessun modo, al 
mondo»'o. Non è difficile riconoscere lo stesso orientamento nelle dina· 
miche sociali e culturali delle società moderne, dove tutto sembra cospi· 
rare a far diventare gli uomini superflui. 

Nel commento relativo al giudizio del criminale nazista Eichmann, 
Arendt insiste per allontanare l'ipotesi che egli fosse un mostro, un sadi· 
co, un boia. Al contrario, lo ha descritto come caratterizzato da una 'ter· 

}7 H. ARENDT, Bichmann em Ierusa/cm. Um l'elato sobre a banalidade do mal, Companhia das 
Letras, Sao Paulo 1999. 

38 Nell'impossibilita di approfondire il significato del nichilismo nella sodeta moderna, ci limitia
mo a rimandare al testo di F. VOLPI, Il Nichilùmo, Laterza, Bari 1996. 

39 AREND'f, Origens do Totalitarismo, cit., 510. 

40 Ihtd, 528. 
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rificante superficialità', un individuo banale. Nell' epilogo della sua opera 
afferma: «E chiaro che sarebbe stato molto confortevole credere che 
Eichmann era un mostro, se fosse così, l'accusa di Israele contro di lui 
affonderebbe o, come minimo, perderebbe tutto l'interesse. [ .. .] Il pro
blema di Eichmann era esattamente che molti erano come lui, e molti 
non erano né perversi, né sadici, ma erano e ancora sono terribilmente e 
paurosamente normali» 41. Ciò che è detto di Eichmann si applica alle 
masse, che appaiono come sradicate e disorientate. Il mondo intorno a 
loro sembra incomprensibile, senza senso. Il potere sfrutta il desiderio 
delle masse di evadere dalla realtà, sottrae valore al senso comune e inibi
sce la possibilità di aderire al reale. 

Un commento all' opera della Arendt sulla banalità del male sinte
tizza alcuni punti interessanti: «Questa totale separazione dalla realtà, 
vissuta dalle masse, è possibile solo perché esse credono, allo stesso 
tempo, in tutto e in niente, perché pensano che 'tutto è possibile e niente 
è vero'. L'uomo isolato nella massa, privato del senso del reale a causa di 
questo isolamento, non ha più la misura per giudicare un discorso. [ ... ] 
L'obiettivo del movimento totalitario è eliminare la capacità di distingue
re la verità dalla falsità, la realtà dalla finzione, o sia, abolire la capacità di 
'sentire in comune e pensare da se stessi,»4'. È per mezzo della svaluta
zione del senso comune (il senso del reale), che il 'vuoto di pensiero' 
diventa realtà. La banalità del male è la risultante di queste circostanze ed 
è molto presente nella realtà attuale". 

Conflitto sociale: tentativi di una risposta 

Nella misura in cui il conflitto sociale è venuto crescendo insieme 
al costituirsi della società moderna, diventava necessario elaborare qual
che teoria per pensarlo, dando ragione delle sue origini, come pure delle 
possibilità di soluzione per i problemi che presentava. Qui basta ricorda
re in modo sintetico alcune nozioni del contrattualismo e della teoria del
l'azione comunicativa, che non sono riuscite a dare una risposta soddisfa-

41 ID., Eichmann em ]erusalèm, dr., 299. 
42 N. SOUKI, Hannah Arendt e li Banalidade do Mal, Ed. UFMG, Belo Horizonte 1998, 127. 
43 Mentre in Israele si realizzava il giudizio di Eichmann, all'inizio degli anni '60, gli Stati Uniti 

erano coinvolti nella guerra del Vietnam. Non furono pochi gli analisti della 'new left' a tracciare un 
parallelo tra Eichmann e i militari e burocrati americani, sulla linea della riflessione di Arendt. I per
sonaggi criticati erano MacNamara, Rusk, Goldberg e il Presidente Johnson. Essi non era.no moral
mente mostruosi, erano persone d'onore, liberali, ma attraverso di 101'0 si consumavano quotidiana
mente veri e propri massacri. 
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cente ai problemi posti dal conflitto, prima di presentare l'ipotesi della 
riconciliazione come cammino da percorrere per introdurre una novità 
effettiva in questo contesto. 

Le teorie del contratto sociale 

Tra i secoli X'I e X'lIII, furono elaborate diverse teorie del con
tratto sociale, con la finalità di combattere do stato assoluto che nasceva 
dalla dissoluzione della società medievale, che era di carattere eminente
mente pluralista,,". Era necessario identificare il nesso tra i cittadini di 
Wla nazione, capace di dar ragione della convivenza sociale e politica, già 
che l'antica base religiosa era inadeguata per legittimare il potere dei 
sovrani e la cooperul';loile dei sudditi~5. Era comune a tutti loro il proble~ 
ma della giustificazione e del fondamento del potere e, dunque, l'orienta
mento che sostituiva il diritto divino con il volontarismo, nel senso che il 
fondamento del potere passava ad essere ricercato nel libero accordo 
degli uomini che, in un certo momento, decidevano di creare lo Stato. 

Tutti i contrattualisti vedono nel contratto uno strumento di eman
cipazione politica, che utilizza positivamente la struttura sociale basata 
sulla proprietà privata e sulla famiglia monogamica. Stato di natura e 
stato di civiltà si contrappongono, nello stesso modo come si contrap
pongono il mondo animale, retto dagli impulsi istintivi, e il mondo 

cl 11 . J . 1 ,-1 '1 • r· umano, retto alla ragione uove, gra~ie al contratto, e pOSSlDue unlt1Care 
le volontà individuali. 

Da Hobbes e Spinoza a Locke e Kant, sono state elaborate diverse 
teorie delle forme di governo, equilibrando in maniera differente le esi
genze della libertà e della giustizia. Risultava da ciò una differente valo
rizzazione delle forme democratiche di partecipazione politica'6 

44 N. BOBBIO, Diteito e Bstado no Pensamento de Emanue! Kant, Vnb, Brasilia 1997, Il. 

45 Non era comune a tutti i filosofi del contratto sociale la preoccupazione sulla limitazione del 
potere dello Stato, tanto è vero che Hobbes, nonostante ne sia uno dei piu illustri, ha elaborato l'e
spressione piu coerente di Stato assoluto. 

~6 Hobbes e Spinoza identificano esplicitamente il fondamento dell'unità nella capacità di coerci
zione dello Stato, che ottiene obbedienza dai sudditi per causa delle sanzion1. In questa prospettiva, 
il diritto finisce per coincidere con la forza. Cfr. P. KmscHKE (org.), O Contrato Sodal Ontem e Haje. 
Cartz Editora, Siio Paulo 1993; N. BOBBIO, As Teorias das F01'mas de Governo, Unb, Brasilia 1995. Il 
mito dello stato di natura è stato reinterpretato, in epoca recente, dal marxismo e dalla psicanalisi, 
che hanno cercato di dargli un significato progressista grazie alla prospettiva della riconquista della 
felicità perduta, per mezzo della rivoluzione socialista elo della liberazione da tutte le forme di 
repressione. Proprietà privata e famiglia monogamica, in questa prospettiva, avrebbero dato origine 
allo Stato, organo di sfruttamento e di repressione nelle mani della classe economicamente dominan
te. Cfr. F. ENGELS, .r;Origine della Famiglia, della Proprie/a e dello Stato, Editori Riuniti, Roma 1976. 
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Le teorie contrattualiste, con differenze tra i diversi autori, hanno la 
funzione di definire l"origine del potere, legittimando il monopolio della 
forza da patte dei Governi. L:unità tra le parti che stipulano il contratto, cioè, 
l'unità del popolo, dipende dall'interesse comune e dal timore delle sanzioni, 
come in ogni contratto. La definizione razionale dei diritti e dei doveri di 
ogni cittadino e dei governanti dovrebbe garantire il superamento di tutte le 
arbitrarietà e una convivenza civile pacifica. L:ideale dell'unità popolare con 
base nell'esperienza religiosa condivisa è stato sostituito dall'ideale della tol
leranza e dal riconoscimento dei diritti e dei doveri di ogni cittadino. Punto 
di convergenza era la ricerca di una base razionale per qualsiasi forma di 
governo moderna, svincolata da intelferenze religiose. È impressionante la 
chiarezza con la quale Cassirer esplicita queste ragioni: «La ragione è autono
ma e snfficiente. Non ha bisogno di nessun supporto esterno. Deve incontra
re da sé il suo cammino ed aver fiducia nella sua forza. Questo principio è 
diventato una pietra angolare di tutti i sistemi di diritto naturale [ ... 1 La dot
trina dello Stato-contratto è diventata, nel secolo XVII, un assioma evidente 
del pensiero politico, [ ... 1 questo fatto marca tID grande e decisivo passo. E 
questo perché, se adottiamo questa posizione, se riduciamo l'ordine legale a 
atti individuali liberi, a una sottomissione contrattuale libera da parte dei 
governati, tutto il mistero scompare. [, . .1 Se possiamo attribuire allo Stato una 
tale origine, esso diventa un fatto perfettamente chiaro e comprensibile»47. 

La maggior parte dei mali della situazione economica e sociale sof
ferti da molti popoli è il risultato negativo, non intenzionale, di azioni 
pianificate con una finalità positiva, non sono, quindi, il risultato della 
rottura di un contratto. Le azioni pianificate ed eseguite con buone inten
zioni possono causare grandi mali. «L:etica dei nostri paesi, afferma 
Morande, deriva in grande misura, dalla filosofia dell'Illuminismo e si 
limita a considerare il male morale in rapporto alla intenzionalità dei sog
getti e delle loro azioni. Nessuno si fa carico di quelle azioni o, ancor più, 
delle loro conseguenze negative impreviste, che non si aveva 'intenzione 
di produrre»48. L:etica che nasce dal contrattualismo non spiega, né assu
me la responsabilità della maggior parte dei mali del nostro tempo. 

La teoria del!' azione comunicativa 

Un altro importante tentativo di consolidare le conquiste della razio-

47 E. CASSIRER, O Mito do ESlado, Zahal', Rio de Janeiro 1976, 189. La sottolineatura è nostra. 

48 p. MOHANDE, La Cultura de la Solidaridad: Exigéncia.f de una Humanidad Uni/icada e Interdepen
dien/e, Pro manuscripto, Santiago de Chile si d. 
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nalità e della democrazia nelle società moderne, destinata a costituire un 
nuovo paradigma, per una nuova universalità, oggi perduta nei frammenti 
e nei conflitti della post-modernità, è la Teoria dell' Azione Comunicativa, 
elaborata da Habermas49• Egli valorizza l'intersoggettività mediata dallin
guaggio. I soggetti interagiscono, potendo giungere a una intesa intersog
gettiva, grazie alla coordinazione mutua delle loro azioni. La mediazione 
del dialogo, in una reciproca e paritaria criticabilità delle pretese di vali
dità, apre il cammino ad un processo di razionalizzazione della pratica inte
l'attiva quotidiana, nelle sue dimensioni: conoscitiva, normativa ed espressi
va. Ciò che garantisce il massimo di universalità e di riflessività non è la 
coscienza del soggetto, legata a determinati contenuti e valori, ma l'utilizza
zione del processo corretto nella interazione intersoggettiva. Per questo, la 
razionalità comunicativa è chiamata anche "processuale". 

In questo processo di razionalizzazione, il dialogo ha la possibillLà, 
nelle condizioni della parità suddetta, di offrire: intesa, consenso, e la 
riduzione dei conflitti a forme razionali di convivenza, in contesto demo
cratico e pluralista. Il processo della razionalità comunicativa tutto· può 
elaborare, meno la religione. In un primo momento, non c' è nessuno spa
zio per la religione nello schema di Habermas. «La coscienza religiosa, 
nelle società industriali dell' occidente, è in procinto di dissolversi. La reli
gione, sotto il segno di un ateismo di massa, che si delinea per la prima 
volta con chiarezza, ha perduto in grande misura la sua ampia influenza e, 
con ciò, le sue funzioni ideologiche>"o. La razionalità si farebbe carico di 
rielaborare tutti gli aspetti della convivenza umana e sociale, anche degli 
aspetti che le religioni riservavano a sé, riducendoli al nucleo etico-politico 
dell'azione comunicativa, di competenza del pensiero razionale e della 
pratica interattiva profana. Egli inoltre dichiara: «Il progresso delle scien
ze moderne e l'avanzare della formazione di volontà politico-morali non è 
più pregiudicato da un ordine fondato con certezza, ma posto come asso
luto. Solamente ora può essere liberato il potenziale universalista già con
tenuto nelle immagini razionalizzate del mondo. I.:unità del mondo non 
può essere più garantita oggettualmente attraverso le ipostasi di principi 
creatori di unità (Dio, l'essere, la realizzazione della ragione»>51. 

In un secondo momento, Habermas sembra voler riservare un qual
che spazio alla religione, sebbene provvisorio: «Fin quando (l'azione 
comunicativa) non abbia trovato nel mezzo che è il linguaggio argomenta-

49 HABERMAS, op. cito 

50 r HABERMAS, Per la Ricostruzione del Materialismo Storico, Etas Libri, Milano 1979,36. 

51 Ibid., citato da G. CUNICO, "}Urgen Habermas (1929). A Religiao Alèm dos Limites da Razao 
Comunicativa", in PENZO & GlJ3ELLINI (arg.), op. cit., 51'0. Sottolineatura nostra. 
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tivo, parole migliori per caratterizzare quello che la religione sa dire, essa 
coesisterà sobriamente con quest'ultima, tuttavia senza appoggiarla,>,'. 

Sembra necessario censurare una parte troppo grande della realtà 
affinché lo schema della razionalità comunicativa possa sviluppare pro
cessualmente i risultati previsti. Un paradigma che aspira ad essere il fon
damento universale di una nuova unità entra in contraddizione quando 
esclude un' esperienza umana estremamente significativa, se si considera
no la quantità di persone che coinvolge e la qualità della vita che genera. 

La riconciliazione 

Riconciliazione è una parola assente dai saggi e dai dizionari di 
politica e di scienze sociali. È messa al bando dal discorso scientifico, 
probabilmente a causa della sua origine religiosa. Si riferisce a disposizio
ni e atteggiamenti umani, ma ha un aspetto di grazia, di dono divino con 
il quale gli uomini della modernità non sanno che fare. In fondo, 
Habermas dice: «Nelle società industrialmente sviluppate, osserviamo, 
oggi per la prima volta, come fenomeno generale, la perdita della speran
za nella redenzione e dell' attesa della grazia»" . 

Nei momenti in cui la lotta di classe era più accesa, la ricerca del
l'unità era considerata come un espediente ideologico della borghesia e 
dei suoi servi tori, in funzione contro rivoluzionaria, cercando di svuotare 
il conflitto attraverso l'appello a un'unità che era smentita dallo sfrutta
mento dei lavoratori. Parlare di riconciliazione in tale contesto era facil
mente interpretato come un inganno. 

I! fallimento delle speranze suscitate da potenti movimenti ideolo
gici dilata lo spazio dello scetticismo, del pragmatismo, della frammenta
zione nichilista. Per le persone più libere da preconcetti, questo stesso 
fallimento apre il cammino ad un nuovo sguardo sull'unità dimenticata, 
con l'intuito di verificare se, nell' affrettato abbandono, non siano state 
messe da parte anche preziose risorse per ricomporre la dignità della con
vivenza civile. 

Pensare alla riconciliazione significa pensare oltre gli schemi del 
mercato. VuoI dire ripensare, dalla radice, la realtà umana, il nesso di cia
scuno con gli altri uomini, il fatto che ogni persona è relazione con un 
Mistero infinito. 

52 J. HABEmvlAS, Il Pensiero Post-Metafisica, Laterza, Bari 1991, 185. 

53 ID., "Philosophisch-politische Profile" J citato in: CUN!CO & GmELLINI, op. cit., 511. 
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Un cammino di riconciliazione di ampio respiro è, prima di tutto, 
un'impresa intellettuale, un problema di conoscenza, e richiede un uso 
della ragione libera dai limiti di schemi preconcetti. Infatti, questi riduco
no l'orizzonte delle sue possibilità. Alcuni passi saranno succintamente 
indicati, quasi a mo' di indice di una tematica che è impossibile svolgere 
dettagliatamente. 

Un' antropologia adeguata alle sfide del Terzo Millennio 

È necessaria un'antropologia adeguata alla complessità della cultu
ra e della società attuali. Questo è possibile ricercando le radici dell' espe
rienza umana, riprendendo le esigenze originarie ed elementari, comuni a 
tutti gli uomini, come perno di un' esistenza l'azionale e creativa, attraver
so le quali la natura ci lancia nel confronto con tutte le circostanze della 
vita. Le esigenze di libertà, di giustizia, di felicità, costituiscono l'espe
rienza originaria comune a ogni uomo, in qualsiasi cultura, in qualsiasi 
latitudine ed epoca storica. Queste esigenze costituiscono, proprio per 
questo, la base del dialogo con tutti gli uomini, la ragione per la quale 
antichi poeti ci commuovono, quando descrivono con genialità il dram
ma umano che anche noi sperimentiamo. 

Queste esigenze emergono esistenzialmente come desiderio. 
L'insieme di tali esigenze, che suscitano inquietudine e ricerca di risposte 
adeguate, è stato definito come "senso religioso"". Esso si esprime attra
verso domande inevitabili a rispetto del perché e del significato ultimo di 
tutte le cose. 

La ragione entra in scena per rispondere alla provocazione di que
ste esigenze, percepite come desideri. Il tentativo di rispondere all'insie
me di desideri mette in moto il dinamismo della ragione, come pure un 
potente criterio di valutazione critica di ogni azione umana. La ragione 
non può sviluppare pienamente le sue potenzialità se non in tensione con 
queste esigenze, con il senso religioso. Nella società moderna, essa ha 
smesso di confrontarsi con le esigenze originarie ed è passata a defmire il 
proprio operare in l'apporto con le esigenze del mercato, riducendosi a 
"ragione strumentale", senza prendere in considerazione tutti i fattori 

5~ Pcr i fenomenologi della religione, l'uomo è '(naturaliter religiosus". Pcr un iniziale approccio a 
questo tema suggeriamo la lettura di M. ELIADE, La Nostalgia delle Origini, Morcelliana, Brescia 
1980. Dello stesso autore: O Mito do Eterno Retorno, Ed. 70, Lisbona 1987; ImageftJ e Simbo!os, 
Martins Fontes, Suo Paulo 1991.; Sagrado e Profano, Martins Fontes, Sao Paulo 1992; c]. R1ES (org.), 
I Riti di lnhiazione, Jaca Book, Milano 1988 e Il Sacro, Jaca Book, Milano 1990; L. GIUSSANI, Il 
Senso Religioso, Companhia llimitada, Silo Paulo 1993. 
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della realtà". D'altro canto, il desiderio è stato ridotto a bisogno. I biso
gni sono quantificabili e le risposte ad essi possono essere prodotte 
socialmente. Il desiderio, al contrario, per sua natura tende all'infinito e 
non è soddisfatto da nessun oggetto finito. Il mercato è impotente davan
ti al desiderio. Così, per esempio, il mercato può organizzare un modo 
per rispondere ai bisogni sessuali, ma non può garantire la soddisfazione 
del desiderio di amare e di essere amato. 

Comunione di umanità, comunione di destino 

È importante identificare e valorizzare il bene condiviso con altre 
persone, quelle vicine e quelle lontane, riconoscendo gli elementi comuni 
che abbiamo con uomini e donne del nostro tempo. Si scopre così una 
comunione di umanità, di storia, di cultura, di valori, di simboli, di sacrifi
ci, di lotte, di fedi, di esperienze, di circostante entusiasmanti o deprimenti 
nel mondo del lavoro, in quello dei consumi, in quello dei diritti e dei 
doveri, della politica e dell' economia, un patrimonio ereditato dalle genera
zioni passate, frutto del loro arduo lavoro, di beni strappati alla terra, di 
civiltà edificata, di arte, di architettura, di culinaria, di musica, di danze, di 
feste, di lavori, insomma, di opere che testimoniano la presenza di mani 
umane che hanno lavorato questa terra in cui oggi abitiamo, per farla 
diventare più umana.Un uomo dell'impero romano, un pagano, in questo, 
ancora ci è maestro: «Homo sum: humani nihil a me alienum puto», «sono 
uomo, niente di ciò che è umano mi è estraneo», affermava Terenzio". 

Non meno importante è identificare la comunione di destino, 
come una provocazione e una chiamata che le circostanze storiche con
crete dirigono agli uomini che le condividono per coinvolgersi nella stes
sa lotta e perseguire gli stessi obiettivi, assumere la stessa responsabilità e 
cooperare alla stessa opera: costruire una città per tutti, senza esclusi, una 
civiltà che ama la vita e la difende, la valorizza, la promuove, quando 
sembra forte, quando è debole o ferita e quando si avvicina al suo natura
le tramonto. Questo ideale, capace di mobilitare le energie e farle conver
gere verso una unità più grande, può essere riconosciuto e accettato 
come compito comune che coinvolge tutti. Con questa coscienza ricon
quistata, si può guardare al carattere effimero della natura umana, alla 

55 Sarebbe interessante discutere queste affermazioni con M. HORKHEIMER, A Eclipse da Raziio, 
Labor, Rio de ],meit'O 1976; e M. HORKHEIMER & T. ADOENO, Dialettica dell'Illuminismo, Einaudi, 
Torino 1976. Vedere anche B. S/\IN-SERNIN, A Razào no sèculo XX,]osè Olympio, Rio deJaneiro 1998. 

56 TERENZJO, Heaotontimorvoumenos, V. 77. 
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sua finitezza e, perciò, alle offese inevitabilmente fatte e ricevute e al per
dono da concedere o da accettare57

, come parte integrante di questa con
vivenza umana e sociale nella quale il male è presente, infatti non può 
essere definitivamente eliminato, tuttavia pnò essere vinto dal perdono 
offerto e richiesto, dato ed accolto. 

«La riconciliazione, però non potrà essere meno profonda di quan
to appare profonda la divisione. La nostalgia della riconciliazione e la 
riconciliazione stessa saranno piene ed efficaci, nella misura in cui 
potranno raggiungere, col fine di curarla, quella ferita primordiale che è 
la radice di tutte le altre, ossia, il peccato»58. La riconciliazione non è un 
fatto che si realizza appena nell'interiorità della persona, al contrario, 
essa comincia nel mondo interiore dei valori, delle decisioni, ma si com
pleta nella realtà obiettiva esterna alla persona, rimodellando aspetti con
creti della convivenza sociale. 

In questo orizzonte del conflitto sociale e della possibilità della 
riconciliazione come forma ragionevole ed efficace di affrontarlo, è inevi
tabile confrontarsi con la Chiesa che fa suo l'appello di Paolo ai Corinti: 
«Noi L .. ] siamo ambasciatori al servizio di Cristo, come se Dio esortasse 
per mezzo nostro. Vi supplichiamo, dunque, in nome di Cristo: riconci
liatevi con Dio»". E, scrivendo ai cristiani di Efeso, diceva: «Egli è la 
nostra pace, egli che ha fatto di due popoli uno solo, distruggendo il 
muro di separazione, cioè, l'inimicizia che costituiva la barriera [ ... ] rista
bilendo la pace, per riconciliare gli uni e gli altri con Dio»60. 

La riconciliazione, che è sempre un avvenimento personale, che si 
associa a nn cambiamento di vita, a nna vera conversione, acquista una 
dimensione sociale quando diventa un movimento di riconciliazione, che 
come un'onda va rinn()vando le persone, le famiglie, i popoli, fino a pro
vocare una novità nelle questioni che costituiscono motivo di conflitto tra 
le nazioni. Il Santo Padre afferma in un documento del 1984: «Il Sinodo 
ha parlato, nello stesso tempo, della riconciliazione di tutta la famiglia 
umana e della conversione del cuore di ogni persona, del suo ritorno a 
Dio, volendo confermare e conclamare che l'unione tra gli uomini non si 
potrà realizzare senza il cambiamento interiore di ciascuno. La conversio
ne personale è il cammino necessario per la concordia tra le persone»". 

L'inizio del terzo millennio delinea un contesto favorevole a un rin-

57 J. LAFFLTTE, O Pel'diio transfigul'ado, Instituto Piaget, Lisboa 1998, 23-27. 

58 GIOVANNI PAOLO II, Reconciliatio et Paenitentia, n. 3. 

59 2Cor 5,20. 

60 Ef2,14.16. 

(,J GIOVANNI PAOLO II, op. cit., n. 4. 
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novamento globale attraverso il cammino della riconciliazione. Il giubileo 
proclamato dal Santo Padre si collega ai tempi di Mosè, quando, ogni 
cinquanta anni, coloro che, per causa dei debiti, avevano perduto la casa 
o la terra o la loro stessa libertà, diventando schiavi di un creditore, recu
peravano la libertà, la casa, la terra e i debiti gli erano perdonati". 

Affinché awenga la riconciliazione è necessario che si rimuova la 
causa dell' offesa e, da una parte e dall' altra, si offra e si accetti il perdo
no. Senza perdono non c'è riconciliazione né pace. In questo senso, la 
proposta di coinvolgersi in un movimento di riconciliazione non è una 
generica esortazione a volersi bene, chiudendo gli occhi sui mali commes
si. Lo chiarisce bene il Papa quando afferma: «Nella sua forma più auten
tica ed elevata, il perdono è un atto di amore gratuito. E precisamente 
come atto d'amore, ha anche le sue esigenze intrinseche, la prima delle 
quali è il rispetto della verità,,"-

Il Papa, già da alcuni anni, viene chiedendo perdono per i peccati 
commessi da alcuni figli della Chiesa in lÌlomenti storici determinati, 
prendendo una iniziativa unilaterale di riconciliazione. Non si tratta di 
una tattica di 'marketing', ma della testimonianza di una apertura e di 
una umiltà che desiderano la cura di antiche ferite, affinché il secolo XXI 
sia marcato dalla civiltà dell' amore, perché è stata troppa la barbarie che 
ha macchiato il secolo precedente. 

dI riconoscimento dei peccati storici - ha affermato il Santo Padre 
- suppone una presa di coscienza davanti agli eventi, così come essi real
mente sono successi e che solamente ricostruzioni storiche serene e com
pIete possono far emergere. D'altro canto, il giudizio sugli eventi storici 
non può prescindere da una considerazione realistica dei condizionamen
ti costituiti dai contesti culturali particolari, prima di attribuire agli indi
vidui specifiche responsabilità morali, Questa richiesta di perdono [" ,] 
corrisponde a una irrinunciabile esigenza di verità»". 

La testimonianza del Santo Padre, spesso intesa in modo equivoco, 
continua solitaria fino al momento presente. Ma sono incalcolabili le con
seguenze benefiche che si potrebbero sviluppare nel mondo intero, nel 
caso in cui altri gruppi sociali, politici e religiosi, prendessero l'iniziativa 
di chiedere perdono per i loro propri peccati e per quelli dei loro prede
cessori nella professione, nelle cariche di responsabilità, 

Coloro che hanno governato per i propri interessi, coloro che 

62 Lv 25,8-54. 

6} GIOVANNI PAOLO II,. Messaggio per la Giornata Mondiate della Pace, 1/1/1997) n. 5 

64 lo., Udienza Generale, 01-09-1999, n. 3. Il Papa si riferisce a peccati storici di alcuni membri della 
Chiesa, ma le sue affermazioni costituiscono indicazioni di metodo valide per ogni tipo di peccato. 
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hanno torturato, quelli che hanno oppresso, coloro che non hanno paga
to il giusto salario, coloro che hanno sviato risorse destinate all' educazio
ne e alla salute dei più poveri, coloro che hanno promosso genocidi, colo
ro che si sono omessi davanti alla fame di moltitudini, coloro che hanno 
corrotto e scandalizzato giovani ed adolescenti, coloro che hanno sac
cheggiato, coloro che hanno ucciso innocenti, coloro che hanno condan
nato innocenti e quelli che hanno rimandato in libertà criminali, coloro 
che hanno trafficato schiavi, coloro che hanno trafficato droga, coloro 
che hanno esigito interessi estorsivi, coloro che hanno promosso la discri
minazione e la guerra, coloro che hanno escluso moltitudini dai .benefici 
sociali e tanti altri potrebbero fare parte di questo movimento di riconci
liazione, capace di produrre non solo sentimenti di perdono, ma opere di 
fraternità, di solidarietà, di condivisione, con conseguenze concrete a 
livello dell'economia, della finanza, della politica, della cultura, parteci
pando della costruzione di una nuova democrazia, sostanziale, della edifi
cazione della civiltà dell' amore. 

I! fatto che, oltre a molte encicliche, chiaramente orientate in que
sto senso, la Santa Sede abbia prodotto, attraverso i Pontifici Consigli e 
Commissioni, ("Cor Unum", "Justitia et Pax", per la Famiglia, di Scienze 
Sociali, ecc.) documenti che indicano modi nuovi di affrontare la fame 
nel mondo, la distribuzione della terra, il perdono del debito pubblico ai 
paesi del Terzo Mondo, ecc. significa che è stato aperto uno spazio di 
dialogo per approfondire concretamente 1'orizzonte della riconciliazione. 
Si può cominciare a verificarne i' effettiva eseguibilità. 

La provocazione è lanciata. È questo il cammino proposto all'uomo 
moderno per affrontare positivamente i suoi conflitti. Quale altro sarebbe 
migliore? Quali ragioni suggerirebbero di rinunciare a quest' ipotesi come 
ingenua? E se fosse la più intelligente? Che cosa inibisce un confronto sin
cero con la posizione del Papa? Fino a quando alla ragione sarà interdetto 
un cammino che non sia tracciato dalla logica del mercato? 



PARDON DES OFFENSES ET 
AMOUR DES ENNEMIS 

DANSLES SERMONES DE SAINT AUGUSTIN 

Jean Laffitte-" 

r; activité homilétique de saint Augustin s'est prolongée durant près de 
quarante années, dont l'essentiel (trente-quatre ans) a constitué le cceur de 
son ministère épiscopal, il est peu de dire qu'i! nous est parvenu un très 
grand nomhre de textes dont la transmission, l'étahlissement de l'authenti
cité et l'étude critique ont nécessité des siècles de recherche, Lme recherche 
particulièrement féconde depuis un siècle1 et qui réserve encore de nos jours 
de bien belles découvertes2

, La prédication d'Augustin n'est pas Iimitée aux 
seuls Sermones: elle s'étend à des recueils et des traités publiés sous d'autres 
dénominations, telles les Enarrationes in Psalmos ou le In Iohannis tractatus, 

,', Professeur à l'Institut Jean-PauI Il pOUf le Mariage et la Famille, Rome. 

I Après la reprise dans les tomes 38 et 39 de la Patrologic latine de Migne de la grande édition des 
Bénédictins de Saint-Maur (363 sermons répurés a10rs authentiques et 21 dOlltellx, auxquels s'ajau
taleot 27 fragments), 1<1 publication eo 1930 par Dom Germain MOrlo des Saneti Augu5tini Sermones 
post-Maurinos reperti (Miscellanea Agostiniana, T I) marque le grand toumant de l'époque moderne: 
Morin accrolt de 138 unités le nombre cles pièces qu'il considère authentiques, non seulement par la 
critique des sermons connus et découverts après l'édition bénédictine successivement pal' le jésuite 
Miche! Denis à la fin du XVlIIèsiède, par Ottave Fraja Frangipane (Mont-Cassin) en 1819, par le 
pretre Armand Caillau (Mont-Cassin et Florence), puis le cardinal Angelo Mai en 1852 
(Bibliothèque Vaticane), par Francesco Liverani, ou bien publiés par Ies moines du Mont-Cassin 
(Bibliotheca Casinensis), mais encore pal' ses propl'es découvertes: la plus l'etentissante fut celle du 
célèhre manuscrit 4096 de WoIfenbuttel, collection dont sont aujourd'hui reconnus amhentiques 29 
sermons (SermoneJ Guelferbytani); mais il convienr d'y ajouter 12 autres pièces découvertes en d'au
tres occasions par Morin SUI' Ies 17 qu'il estimait devoir retenir (ce sont Ies wmons Morin). A cet 
apport, s'ajoutent les sermons trouvés par Dom André Wilmart (21 dont 15 admis comme authenti
ques), et par Dom Cyrille Lambot, au nombre de 29. Quelques pièces éparses, sermons ou frag
ments, sont aussi répertoriées dans Ies l'écentes éditions critiques (Fransen, Haffner, Etaix). Plus 
récemment (1990), ont été découverts par François Dolbeau Ies sermons inédits du Sermonnail'e de 
Mayence: publiés entte 1990 et 1995, Hs ont été rassemblés en un seuI volume sous le ritre de 
Augustin d'Hippone, 26 sermons au peuple d'Afrique (Etudes Augustiniennes 147, Paris 1996). Après 
les sermons de Mayence, trois autres sermons om été découverts et'publiés par E DOL13EAU (cf. REA 
40,1994, pp, 279-303, REA 41,1995, pp_ 267-289, Rech. Aug. 28, 1995, pp. 37-63). Pour l'ensemble 
des problèmes Hés à l'histoire de la transmission et de l'édition cles sermons d'Augustin avant les 
découvel'tes Dolbeau, on se reportera avec intérèt au très utile OUVl'age de P-P. VERBRJ\KEN, EtudeJ 
critiques SUI' les sermons authentiques de saint Augustin, Nijhoff, Steenbl'ugge 1976, 

2 Signalons la toute l'écente découverte, par le meme F. Dolbeau de la Finale inconnue du Serino 
Mai 158 retrouvée dans un codex ii Olomouc et'publiée dans la toute clemière livraison cles REA 
(1998-I!), pp. 181-203. 

"ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 69-103 



70 Jean Laffitte 

le Tractatus in Epistolam Iohannis, ou encore le De sermone Domini in 
monte', Les pages qui suivent sont consacrées exclusivement aux Sermones, 
rubrique qui depuis l'origine désigne l'enseignement prononcé oralement au 
cours d'une liturgie eucharistique, Un sermo se réfère donc toujours à des 
questions pastorales précises, Les thèmes traités au cours cles senTIons pre
chés recouvrent naturellement l'ensemble des différents aspects du mystère 
chrétien, et qui vont du véritable approfondissement doctrinal au simple 
commentaire des textes liturgiques du jour, en passant par l'exhortation 
morale et la méditation sur l'exemple de la vie des saints et des martyrs, A la 
charnière de tous ces domaines d'intervention du pasteur, le pardon des 
offenses et l'amour des ennemis qui le fonde reviennent sans cesse, à tous 
propos, lls donnent lieu parfois à de très longues métaphores à partir des 
grandes figures bibliques, comme celles de J acob et Esali, par exemple; sou
vent à cles cléveioppements théologiques sur 1'action juste et miséricordieuse 
de Dieu envers les pécheurs, sur la rétribution de l'impénitence et la bienveil
lance divine envers ceux qui parclonnent au prochain ses offenses, Le thème 
du pardon des injures est décliné sous tant de modes clans la prédication 
augustinielme qu'une étude systématique des Sermones nous a semblé néces
saire4

, pour en mesurer l'importance capitale, non seulement pour la vie 
chrétienne et ses implications morales aux yeux d'Augustin, mais encore 
pour une appréciation équilibrée de la théologie augustinienne de la rédemp
tion et de la gràce, comme nous espérons le montrer, Bien sur, la question se 

) La récente édition de Città Nuova-Nuova Biblioteca Agostiniana piace bieu Enarrationes in 
Fsalmos et In lohannis Evangelium tractatus clans la rubrique Discorsi. Le terme meme de Sermones 
peut preter à confusion: tl'actatus, cn effet, ne désigne pas nécessairement un commentaire de l'eeri
tUte destiné à etre exposé par oraI, au cours cl' une préclicatlon. Il signifie aussi un écrit ou un traité, 
Oll eucore un texte élaboré après discussion (cf. A. BLAlSE, Dictionnaire Latin-Français des auteul's 
chl'étiens, s.v. tl'actatus, Brepols 1993 (2). Toutefois, cela peut arriver comme dans j'expression tracta
tus populal'es (cf. M. PELLEGRINO, Introduzione generale ai Discorsi, in Opere di Sant'Agostino, val. 
XXIX, p IX. L'auteur cite l'expression sous la l'lume d'Augustin lui-meme, in Epist. 224). 

4 Nous avons trouvé une confirmation de cette intuition dans 1'opinion exprimée par A-M. La 
Bonnardière dans son magistral arride en trois parties sur la récondliation des 1'énitents selon 
Augustin: "La prédication SUI' le pardon des offenses dans sa l'e1ation avec l'Oraison dominicale joue 
un role considérable dans la pastorale de S. Augustin. C'est sùrement le point le 1'1us important de 
tout son enseignement moral. D'emblée il donnait à sa communuté d'Hi1'pone la sève la plus pure 
du chl'istiannisme" (A.·M. LA BONNAI{j)lERE, Pénitence et l'éconciliation des Pénitents d'après saint 
Augustin I, in Revue des études ar.tgustiniel1nes (REA] 1.3 [1967J, pp. 31-53; voi! aussi les parties II et 
III, in REA 1.3, pp. 249-283 et REA 14 [1968J, 1'1'.181-204). Par "oraison dominicale", l'auteur fait 
plus particulièrement référence à la demande du Pater: "Remets-nous nos dettes comme nous les 
remettons nous-memes à nos débiteurs", qui accompagnait au cours de la liturgie eucharistique la 
démarche pénitentielle ordinaire de la communauté pour demander à Dieu le pardon des fautes 
légères. Signalons que la récitation de ce vel'set de Mt 6,12 était accompagnée du geste de se frapper 
la poitrine. SAINT THOMAS mentionne ce fait dans le contexte d'une l'emise des péchés véniels, en 
dtant la Lettre 265 d'Augustin dans Ies questions de la Somme théologique qu'il conSàcre à la péni
tence (S Theol. lIla Pars, q 87, a. 3, sed contra). A pl'OpOS de l'emploi de ce verset à usage pénitentiel 
dans l'ceuvre de saint Augustin, il ne manque pas d'jntérèt de remarquer qu'il r:n existe 185 commCl1-
taires entre Ies ceuvres catéchétiques et liturgiques, et les écrits polémiques. 
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pose du choix des seuls Sermones, s'il est vrai que l'amour des ennellÙs est 
traité par l'éveque d'Hippone dans les autres ceuvres parénétiques et caté
chétiques, ou dans d'autres ceuvres prechées comme les Enarrationes. Ainsi 
les Psaumes de la pénitence donnent-ils lieu à de nombreux développements 
sur le sujet; et de meme, le commentaire du Sermon sur la montagne est-il 
l'occasion d'une construction grandiose autour des Béatirudes, et tout spé
cialement celui de la cinquième béatitude matthéenne sur les miséricordieux 
(Mt 5,7). Se limiter aux sermons est cependant un choix bien déterminé, que 
justifie à nos yeux la période véritablement couverte par les Sermones qui 
nous sont parvenus: pas moins de la totalité de 1'apostolat d'Augustin, mème 
à n'en juger que par ceux dont la datation est établie avec une certitude abso
lue. L:ensemble des Sermones ad populum offre ainsi un panorama de toute la 
pensée d'Augustin SUl' le pardon des offenses. En outre, l'exercice quotidien 
du pardon est un aspect éminemment pastoral de la préoccupation de 
1'Eglise, et le genre du Sermo, activité pastorale par excellence lui donne une 
expression parfaite, puisqu'il est vrai que tous les Sermones ont bien été pro
noncés. Ce n'est pas nécessairement le cas de traités scripturaires plus amples 
et systématiques, et qui ont pu etre composés au cours d'un laps de temps 
bien plus court'. TI y a enfin ce qu'un pasteur comme Augustin retient essen
tiel de dire à une assemblée de fidèles, parfois nombreuse comme il arrivait à 
l'occasion des très grandes fetes (celle du martyre de saint Cyprien par exem
pie, ou encore la célébration de la fete de saint Etienne après le passage en 
Afrique des reliques du protomartyr6). Enfin, les commentaires thématiques 
SUI' 1'ensemble des Sermones sont rares'; en ce qui concerne le pardon des 
offenses, il a parfois été abordé dans le cadre de la discipline pénitentielle8 , 

ou dans celui de la vie communautaire monastique9 

5 Les numéros 55 à 124 cles Tractatus in lohatmem, POU! ne prendre qu'un seul exemple, n'au
raient été composés qu'en l'espace d'une seule année (419-420). 

(, 00 estime que ces reliques de saint Etienne ont gagné le continent afrkain au plus tot aux alen
tours de 417·418 (cf. A. WILMART, Le morceau final du Sel'tnOtl 317 de saint Augustin pour la F'he de 
S Et/erme, in Revue bénédictine 44 [1932], pp. 201-206). 

7 Eu général, ces ouvrages Oli ces artides s'intéressent soit au style du prédicateur et à la langue 
qui lui est propre (C. MOHRlvlANN, Die altchristliche SonderspnJche in den Sermones des hl, Augustin 
I, Einliihrung, Lexikologie, Wortbildung, Latinitas Christi<lOorum Primaeva, 3, Nijmegen 1932), s9it à 
l'usage de la Bible (M. PELLEGRINO, Appunti sultuso della Bibbia nei Sermoni di S. Agostino, in 
Rivi,," biblica 27 [1979), pp. 7-39). 

8 A.-M. La Bonnardière montre l'lItilisation rituelle de l'effort de pardonner comme préparation 
explicite à la réception dll sacrement euchal'istique: "L'effort morai de la miséricorde est pour ainsi 
dire élevé au oiveau de dte litUl"gique et constitue la préparation immédiate à la panicipation du 
corps et du sang du Chdst (in art. cit.). 

9 Cf. El perdon y ell'eneor (C. VACt\, O.S.A, in Revista agustiniana de Espiritualidad, T. II, N° 8 
Calahorra 1961, pp. 427-437), OÙ l'auteur relève dans la Regula ad sel'Vos Dei, PL 32,1381, le passage 
suivant: "Melior enim qui quamvis via saepe tentatur, tamen impetrare festioat, ut sibi dimittat cui se 
fecisse agnoscit injuriam, quam qui tardius irascitllr, et ad veniam petendam difficilius inclinatllr". 
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Certains sermons sont consacrés essentiellement à l'amour des 
ennemis et au pardon des offenses; d'autres n'évoquent ce thème que de 
façon connexe, dans le cadre d'autres sujets: ils forment alors souvent 
une digression, ou bien offrent l'occasion d'une association d'idées qui a 
toujours un but didactique bien précis. Pour voir clair dans une telle 
abondance d'écrits, il convient de procéder d'abord à un inventaire de 
tous les sermons concernés; nous pourrons distinguer ensuite panni eux 
les pièces plus essentielles à notre réflexion: 

Sermo IV: De Esau et Iacob 
Sermo V: De luctatione Iacob cum 
angelo 
Sermo IX: Tractatus S. Augustini De 
decem chordis. Sermo habitus Chusa 
Sermo XIII: Sermo habitus ad men
sam sanct Cypriani VI kal. Iun. De 
psalmo ubi dicitur: «Erudimini omnes 
qui iudicatis tetram» 
Sermo XV: Senno habitus in regione 
tertia in Basilica Petri Carthagine de 
versu psalmi: «Domine dilexi deco
rem somus tuae» 
Sermo XVII A: Sermo habitus in 
Basilica Maiorum clie dominica XIV 
kal. luI. De responsorio Psalmi XXX
VIII: «Exaudi orationem meam 
et precem meam~ Domine» et de 
muliere in adulterio deprehensa 
Sermo XVII: De psalmo XLIX 
Sermo XXII: Sermo santi Augustini 
de psalmo LXVII 
Sermo XXIX/A: De versu psalmi 
CXVII: «Confitemini Domino quo
niam bonus est» 
Senno XLII: De eo quod scriptum est 
in Isaia: «Quo mihi multitudinem 
sacrificiorurn vestrorum?» et de capi
tulo Evangelii ubi dicit: «Remittite et 
remittetur vobis, date et dabitur vobis» 
Sermo XLVII: De ovibus in Ezechiel 
XXXIV, 17 -31 
Sermo LVI In Evangelio Mt 6 De ora
tione ·dominica ad Competentes 

Sermo LXII: De verbis Evangelii Mt 
8)8: «Non sum dignus ut sub tectum 
meum intres», et cetera necnon de 
verbis Apostoli 1 COl' 8.1 O: "Si enim 
quis viderit eum qui habet sdentiam, 
in idolio recumhentern» et cetera 
Sermo LXXI: De verbis Evangelii MI 
12,32: «Qui dixerit verbum contra 
Spiritum Sanctum, non remittetur ci, 
neque in hoc saeculo) neque in 
futuro» sive de blasphemia in 
Spiritum Sanctum 
Sermo LXXVII: De verbis Evangelii 
Mt 15,21-28: «Egressus Iesus de 
Genezareth) secessit in partes Thyri et 
Sidonis) et ecce mulier Chananea» et 
cetera 
Sermo LXXXII: De verbis Evangelii 
MI 18, 15-18: «Si peccaverit in te fra
ter tuus) corripe eum inter te et ipsum 
solum». Et de verbis Salomonis (Prov. 
10,10 sec. LXX) «Annuens oculis 
cum dolo, congerit hominibus maesti
tiam n »et cetera. 
Sermo LXXXIII: De verbis Evangelii 
Mt 18,21-22: «Quties peccabit in me 
frater meus» et cetera 
Sermo IC: De verbis Evangelii Le 7, 
36-50: «Et ecce mulier quae erat in 
civitate peccatrix» et cetera. De 
remissione peccatorum) contra 
Donatistas 
Sermo CVI: De verbis Evangelii Le 
11,39-42: «Nunc vos, Pharisaei, quod 
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foris est paropsidi lavatis» et cetera 
Senno CIX: De verbis Evangelii Le, 
56-59: «Faciem caeli et terrae nostis 
probare» et cetera, deque istis: «Si 
vadis cum adversario tuo ad prind
pem, da operam in via liberari ab ilio» 
et cetera 
Sermo CXIII/B: Tractatus de Lazaro 
paupere et divite qui induebatur 
purpura et bysso: De verbis Evangelii 
Le 17 ,3-4 
Sermo CXIV: «Si peccaverit in te fra
ter tuus, corripe illum» et cetera. De 
remissione peccato rum 
Sermo CXIV I A: De verbis Evangelii 
Le 17,3 -4: «Dimitte, et dimittetur tibi» 
Sermo CLXIII/B: De eo quod 
Apostolus ad Galatas dicit (Gal 
6,1ss): «Fratres, si praeoccupatus fue
rit homo in aliquo delicto, vas, qui 
spiritales estis, instruite huiusmodi», 
et cetera. Sermo habitus Carthagine 
ad mensam martyris Cypriani VI idus 
septembris 
Sermo CLXIV I A: De generalitate 
eleemosinarum 
Sermo CLXXI: De verbis apostoli 
(Phil 4, 4-6): «Gaudete ion Domino 
semper», etc. 
Sermo CLXXVI: De tribus lectioni
bus Apostoli (1 Tim l, 15-16): Fidelis 
sermo et amni acceptione dignus», 
etc., Psalmi 94, 6.2: «Venite adore
mus, et prosternamur ei», etc. 
Sermo CLXXIX: De verbis apostoli 
Tacobi (l, 19.22): «Sit autem unusqui
sque vestrum velox ad audiendum, 
tardus autem ad loquendum». Ac de 
ilIis ibidem: «Estate autem factores 
verbi, et non auditores tantum», etc. 
Senno CLXXXI: De verbis Epistolae 
I Ioannis (1,8-9): «Si dixerimus quia 
peccatum non habemus, nos ipsos 
sedudmus, et veritas in no bis non 

est» Contra pelagianos 
Sermo CXCVII A: sans titre 
Sermo CCVI: Quaresima 
Sermo CCVII: Quaresima 
Sermo CCVIII: Quaresima 
Sermo CCIX: Quaresima 
Sermo CCX: Quaresima 
Sermo CCXI Quaresima 
Sermo CCXXIX: De sacramentis 
fidelium Dominica sanctae Paschae 
Sermo CCL: In diebus Paschalibus 
Sermo CCLIX: In die Dominica octa
VaIurn Paschae 
Sermo CCLXXVIII: De vocatione 
apostoli Pauli, et commendatione 
dominicae orationis (Pro sollemnitate 
conversionis S. Pauli 
Sermo CCLXXIX: De Paulo apostolo 
Pro sollemnìtate Conversionis eiu~ 
sdem 
Sermo CCLXXX: In Natali martyrum 
Perpetuae et Felicitatis 
Sermo CCLXXXV: In die Natali 
martyrum Casti et Aemilii 
Sermo CCXCVI:De Natale sancto
rum apostolorum Petri et Pauli 
Sermo CCCII: De Natale Sancti 
Laurentii 
Sermo CCCIV: In soIlemnitate 
Laurentiis martyris 
Sermo CCCVIIII A: Habitus 
Carthagine in Mappalibus, id est, in 
Basilica Beati martyris Cypriani, per 
vigiliam Natalis cius 
Sermo CCCXIII/E: Traetatus de 
Natale Sancti Cypriani 
Sermo CCCXIV: In Natali Stephani 
martyris 
Sermo CCCXV: In soIlemnitate 
Stephani martyris 
Sermo CCCXVI: In sollemnitate 
Stephani martyris 
Sermo CCCXVII: De Stephano 
martyre 
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Senno CCCXIX: De Stephano martyre 
Sermo CCCXXVII: In Natali martyrum 
Senno CCCXXXll: In Natali martyrum 
Sermo CCCXXXIX: In die ordinatio
nis suae 
Sermo CCCLI: De utilitate agendae 
paenitentiae 
Sermo CCCUI: De utilitate agendae 
paenitentiae 
Sermo CCCUV: Ad continentes habi
tus: que eos primum adversus obtrec" 

tatores et invidos corroborat, tum 
deinde superbiam cavere iubet 
Sermo CCCLVIII/ A: Tractatus saneti 
Augustini de bono misericordiae 
Sermo CCCLXII: De resurrectione 
mortuorum 
Sermo CCCLXXXVI: De dilectione 
inimicorum 
Sermo CCCXCIII: De paenitentibus 
Sermo CCCXCVIII: Sermo de 
Symbolo ad catecbumenos 

Les sermons consacrés essentiellement au pardon des offenses ou à 
ramour cles ennemis sonr Ies suivants: XVI/A; XLII; LXVI; LXXXII; 
LXXXIII; CXIV; CXIV / A; CLXXIX/ A; CCVI à CCXI; CCLIX; 
CCCXIV; CCCXV; CCCXVI; CCCXVII; CCCXIX; CCCLII; 
CCCLXXXVI. Les différents thèmes liés à ce sujet (tels la nécessité de la 
correction fraternelle, le nombre de fois où le pardon des offenses doit 
l'tre donné, la rétribution divine de la miséricorde humaine) sont l'objet 
de développements qui se melent d'un sennon à l'autre, en raison des 
improvisations du prédicateur qui a pu, devant des auditoires différents, 
se répéter. En outre, le but de sa prédication n'est pas a priori d'etre 
complet meme si l'une des caractéristiques des sermons est qu'ils arrivent 
à donnef, SUf ceflàlll~ pulIll~) l'irnpression d'une construction unifiée. Il 
reste difficile de trouver la totalité de sa pensée dans une seule homélie. 
D'où la questiono comment rendre compte, dans ce cas, de cette exhorta
tion à la miséricorde, sans passer en revue de façon nécessairement fasti
dieuse chacun des vingt-deux textes qui précèdent? Le choix d'une 
méthode serait difficile si l' on ne disposait, par chance, dans cette liste, 
de deux sermons qui forment ensemble un tout, certainement pas exhau
stif, mais déjà très complet. Nous nous référons aux deux sermOnes 
LXXXIII et LXXXIV, dont l'authenticité n'a jamais été mise en doute, 
pas plus par l'édition des Mauristes que par celle de Dom Germain 
Morin, authenticité réaffirmée par l'unanimité de la critique contempo
raine. r; éveque d'Hippone semble les avoir prononcés au cours d'un 
voyage à Milève, vers 408-409, à un jour d'intervalle, et devant la meme 
assembléelO Les thèmes brassés sont ainsi complément:aires, j)uisque le 

10 "D'après l'état actuel cles connaissances co matière de chronologie augustinicl1ne, Ics seulcs pré
dications qui puissent iméresser Ics voyages de saint Augustin au cours de (ces) années 408 et 409 
sont Ies sermons 82 et 83. Le premier est consacré au devoir de la correction fraternelle; le second, 
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premier sermon commente Mt, 18, 15-18 (Si ton frère vient à pécher, va le 
trouver et reprends-Ie, seui à seui .. . ), et le second la question de Pierre à 
J ésus (Seigneur, comhien de fois mon frère pourra-t-il pécher contre moi et 
devrai-je lui pardonner? Irai-je jusqu'à sept fois? ... ) qui introduit la para
bole du débiteur impitoyable (Mt 18, 21-22). La lecture unifiée de ces 
deux homélies s'impose donc. Nous procéderons d'abord à une analyse 
de la trame de cet ensemble, dans un but bien précis: examiner ce que 
signifie pour Augustin l'acte méme de precher sur le pardon des injures. 
Dans cette étude, nous nous attacherons bien sur aux idées développées 
à partir de l'enseignement évangélique, avec leur enchainement, qui ne 
doit rien au hasard, mais au contraire vise à convaincre les auditeurs sou
vent directement interpellés; ensuite aux procédés littéraires et à une rhé
torique particulièrement efficace qui ne renonce à aucun procédé (phra
ses extremement courtes, souvent interrogatives, répétées deux ou trois 
fois, usage presque excessif des allitérations, habiles prises à témoin de 
l'auditeur tour à tour captivé, apostrophé, rendu contrit); au-delà de l'ars 
praedicandi du pasteur, il conviendra d' ordonner ensuite les thèmes 
dégagés, de les compléter par les apports éventuels des autres sermons, et 
de les interpréter à la lumière de la théologie augustinienne de la rédemp
tion. Ce deuxième temps de l'analyse thématique intégrera naturellement 
les développements sur l'amour des ennemis et le pardon des injures pré
sents dans les autres sermons qui leur sont consacrés, ainsi que les quel
ques thèmes complémentaires présents dans les textes où ces sujets ne 
sont abordés par Augustin que secondairement; ces sujets ne pourront 
pas faire dans le cadre de cette étude l'objet d'un recensement exhaustif. 

prononcé le lendemain, a pOU!' thème le pardon cles offenses: Hs formcnt done un ensemble consacré 
à l'explicitation de Mt 18, 15-22 ... 11 est indubitable que ces sermons ont été prononcés au mème 
endroit. edui-d, on le connalt depuis que Dom Morin a retrouvé une pattie du serman 82 dans le 
codex Guelferbytanus 4252 (Weissenburg 68) du Xème siède: 'habitus Mil.v', ce qui signifie done 
vraisemblablement que cette prédication eut lieu à Milev" (O. PERLER, in Les voyages de saint 
Augustin, Etudes AugustiniennesL Il est clair que l'auteur fait siennes Ies eondusions d'A. 
Kunzelman dans sa ehronologie des Sermons parue dans le seeond volume des Miscellanea 
Agostiniana: "Im Serm. 82 finden wir einige SteOen, die darauf hindeuten, dass Augustin wohl noch 
in der ersten Periode seiner bischofliehen Erfahrung sp1'ieht. Zudem hat Augustin das Thema unse
res Senno, den scheinbaren Widerspruch zwisc1wn den Stellen del" hl. Schrift (Matth, 18,15, 1 Tim 
5,20, Provo 10,10), clie vom Riehten iiber den Naehsten spl'echen, schon einmai kul'z Un Bl'ief 95 
behandelt, del' Un Jahl'e 408-9 flis Antwort auf einen Brief cles Paulinus von Nola (94) gesehriebcn 
ist. Mit aOcr Wahrseheinlichkeit 1St anzunehmen, dass Sermo 82 Un Zusammenhang steht mit Erief 
95 und dal'um auch in die Jahre 408-9 zu setzen ist. Serm. 83 abe1' ist einen Tag nach Serm. 82 gehal
ten (A. KUNZELMAN, Die Ch1'Onoiogie del' Sermones des hl. AuguJtinus, § 2: Sermones, die Augustin 
als Bischol gehalten, in MA, voI. II, Roma 1931, p 499). Perler condut: "Le Père KunzeLnan estime 
1ue ces deux textes témoignent de la meme préoecupation chez Ieur auteur et temontent done il la 
meme époque, le sel'mon étant toutefois un peu postél'ieur il la leme: dans celle-ci 1'eveque déclate 
'ignoter quand et comment reprendre le pécheur, en publie eomme le demande saint PauI, ou seuI à 
seuI comme l'indique saint Matthieu, alo1's que dans le sermon, il développe assez longuement sa 
l'éponse il cetre question (82, 5) (cf. PERLER, ibld.). 
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1- L'ACTE DE PRÉCHER LE PARDON DES OFFENSES: LA 
TRAME DES SERMONS 82 ET 83 

A-Le déroulement de la prédication 

1) Le sel'vice Iìtul'gique des textes du jOUl': les vel'sets commentés 

Augustin entreprend de commenter les lectures de la liturgie, com
posées ce jour-Ià de la péricope de Mattieu 18, 15-35 et de Proverbes 
10,10, et qui viennent d'etre proclamées ll , En fait, chez l'Evangéliste, il 
prend les trois premiers versets (15-18), objet de l'homélie du premier 
jourE

, réservant au lendemain un long développement à la question de 
Pierre et à la réponse de Jésus (21-22), illustrant l'ensemble par des sai!
lies tirées de ìa parabole du débiteur impitoyable qu'il a pris soin, au 
début de sa deuxième intervention de raconter librement, à sa manière", 
Si le texte des Proverbes dans Ics Sermons n'apparaìt qu'id, on trouve les 
versets Mt 18, 15-18 commentés dans une autre homélie de l'évèque 
d'Hippone: le sermon 295 pour la fete des Apatres Pierre et PauI. 
Augustin y parle du pouvoir des clés confié à Pierre qui figure l'Eglise 
toute entière, Le prédicateur entend insister ensuite sur ce rale unique de 
l'Apatre, et il utilise en ce sens Mt 18, 15-18, puisque ce sont des paroles 
adressées à tous'4 les disdples, et non seulement à Pierre comme en Mt 
16,19, En revanche, l'autre grand sermon sur la correction fraternelle, 
s'alluche au passage parallèle en Le 17,3-4. 

Augustin s'appuie sur l'Ecriture qui ne lui sert pas de prétexte pour 
illustrer une problématique qu'il souhaiterait exposer et résoudre, Il mani
feste le désir de comprendre ce que disent les textes (id, liturgiques), en 
exploitant toutes les richesses de sens et de nuances qu'un verset peut 
apporter à la compréhensiol1 d'un autre verset, Ce qui est frappant, c'est 
qu'il tire des textes eux-memes le paradoxe dont il va se servir pour poser 
une question dont la résolution n'apparaìtra que très avant dans l'homélie, 

Il "Talcs si fuerimus, optime facimus quod bodie admoniti sumus" (Sennon 82,4); "Qui autcm 
passus est, quid debet? Quod audivimus hadie" (82,6); "HHCC cum ita sint, quid est quod ait 
Salomon, guod bodie ex alia lectione primitus audivimus: ... " (82,8). 

12 Augustin ne s'occupe done pas de eommentcr Ics versets intermédiaires que Matthieu eonsane 
à la prière en eommun (19 et 20). 

lì A propos Ju récit de Mt rdatif à la réaetion du serviteur méchant: "il s'en alla le faire jeter eo 
prisoo" devienr "coepit eum suffoeatum trahere" (83,]), ce qui laisse supposer qu'il a pris son pro
pre débiteur par le col au point de !'étrangler lÌ moitié. 

14 "Quae solvcritis in terra, sol uta enmt et in coelo. Sed hoc Petro dixit. Ut scias qula Petrus uni
ver$ae Ecdesiae personam lune gerebat, audi quid ipsi dicatu1', quid omnibus Hdelibus sanctis: Si 
peccaverit in te frater tUtls .... "(Sermon 295, 2). 
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C'est le cas pour nos deux sermons 82 et 83. Dans le sermon 82, par 
exemple, la question naìt de la confrontation de l'Evangile et de la pre
mière lecture: selon cette dernière, qui contient le verset de Pr 10,10, celui 
qui reprend en public (palam) procure la paix; comment articLÙer cette 
sentence du roi Salomon avec ce que dit Matthieu: si ton frère vient à 
pécher con tre toz; va le trouver et reprends-Ie, seui a seuI (inter te et ipsum 
solum). Dans une attitude de service de la Parole de Dieu, Augustin anti
cipe ce qui pourra dérouter le fidèle non averti. A cet égard, les deux ser
mons sous rubrique donnent une leçon magistrale de lecture de l'Ecriture: 
en soulignant dans le sermon 82 la difficulté de ces deux textes mis 
ensemble, Augustin met en garde l'assembléeJ5 con tre la pensée que les 
préceptes divins pourraient se contredire l'un l'autre. Il voit en eux, au 
contraire, une harmonie parfaite (summam concordiam); mais il lui appar
tient maintenant de montrer cet accord profond et d'en convaincre ceux 
qui l'écoutent. C'est à cela que l'orateur doit employer tout son talent. 
Que sa démonstration lui donne ensuite l' occasion de rompre des lances -
en l'occurrence il s'agira id des Manichéens16 - cela s'inscrit aux yeux du 
prédicateur dans le cadre du soin dù aux fidèles par leur pasteur. 

Dans le sermon 83, Augustin fixe l'attention des fidèles sur le nom
bre de soixante dix-sept; certes il est élevé, comment pourrait-on compter 
que nous avons été offensés soixante dix-sept [ois par le mème ennemi? 
Malgré tout, on peut concevoir que ce nombre donne une limite; c'est 
pourquoi l'orateur formule lui-mème, de façon provocante, la transgres
sion de cette limite: si tu parviens à une soixante dix-huitième fois, alors pré
pares ta vengeance; mais Augl!stin ne lache pas: est-ce en ce sens que l'alfir
ma/ion du Seigneur est vraie, qu'elle doit etre comprise? Avec élégance il ne 
prend pas la peine de dire non, il va droit al! but, en assénant: J' ose, / ose 
dire que si ton frère péchait soixante dix-huit fois con tre toz; pardonnes-Iui. Et 
s'il péchait cent fois, pardormes. Et en d'innombrables occasions (toties et 
toties)? Pardonnes. Ainsi après avoir affirmé l'unité des del!x testaments 
dans la première partie (82), il prévient les fidèles dans la deuxième (83) de 

15 "Metuendum est, ne sibi contraria sint pl'aecepta divina" (82,8). 

1(, I.:aUusion de l'éveque d'Hippone est transparente: "Sed intellegamus esse ibi summam concor
diam, non quemadmodum quidam vani sapiamus, qui errantes opinantur contraria sibi esse duo 
Testamenta in Libris Veteribus et Novis: ut ideo putemus hoc esse contrarium, quoniam illud est in 
Salomonis libro, hoc in Evangelio. Si enim aliquis imperitus et caliumnator divinarum Scripturarum 
diceret: Ecce ubi sibi contradicunt duo Testamenra ... " Ubid.). L'cxpl'ession "calumniator 
Scripturarum" renvoie à celle de "laceratO!' impius" qu'on trouve au début du De moribus Ecclesiae 
catholicae, I: " ... fieri{que) posse immo id sempcr accidere, ut multa indoctis videantur absurda, 
quae cum a doctoribus cxponuntur, eo laudanda videantur elatius quo abiectius aspernanda vide
bantur ... Hoc fere in sanctis Vcteris Testamenti libris evenit, si modo ille qui cis offenditur, docto
rem potius eorum pium quam impium laccl'atorem J.'cquirat etc ... " 
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ne pas tomber dans une interprétation littérale des paroles du Seigneur, et 
qui contredirait l'esprit et le sens de l'enseignement évangélique (pardon
ner soixante-dix-sept jois, c'est pardonner toujours). 

2) Les distinctions binaires 

Après une introduction très dense qui annonee la substanee du 
message qui va etre discuté, Augustin établit plusieurs distinetions qui 
ont pour effet de pIacer constamment l'auditeur devant les termes d'un 
ehoix. Certains de ces binames sont très naturellement repris du texte 
évangélique, comme celui de la paille et la poutre; d'autres expriment 
une alternative morale, ou les conséquences d'une action, d'un 
sentiment; ils opèrent comme des jalons dans l'exposition du prédicateur, 
permettant, de distinction en distinction, de relancer 1'attention d'audi
teurs en général non particulièrement formés. Ils offrent en .outre un 
moyen mnémotechnique idéal pour se souvenir plns tard du eontenu et 
des nuances d'une homélie, dont la durée paraltrait sans ce procédé très 
longue. Il est vrai aussi que la reprise dans leur ordre chronologique de 
ces couples sémantiques permettrait de reconstituerl7 l'ensemble de la 
prédication de l'éveque. 

Sermon 82 
festuca - trabis 
ira - odium 
disciplinam dare - amare 
irasci - corrigere 
turbare - extinguere 
extrin,secus - intrinsecus 
(ou bien: intus - forinsecus) 
nudus esse - iniquus esse 
pecunia - innocentia 
res peritura - periturus esse 
nocendi avi ditate - studio 

[corrigendi 
rnortifera res - remedium 
offere munus suum - munus Dei 

[esse 

Sermon 83 
septies - septuagies septies 
dilaLioiltm - remissionem - merere 
debito liber - iniquitatis servus 
debitor Dei esse - debitorem habere 
dimittere - dare 
panem petere - panem vivum petere 
septuagies septies - septuagies octies 
omnla peccata-a1iqua pars peccatorum 
vocem audite - conscientiam inspicere 
delictum - culpa 
saevire in vulnus - vulnus palpai'c 
blandus ore - crudelis in corde 
saevire in vulnus - vulnus palpare 
blandus ore - crudelis in corde 

17 Nous ne prétendons pus, bien SU1', suggérer l'al' cctte observation gue c'est à partir de ces mots
dés abbinés gu'a pu se dérouler le travail cles tachigraphes, chargés de pl'cndre note cles pal'oles pro" 
noncées; ceux en effet dol1t c'étalt la tàche ordinaire (Ics "notarli ecclesiac") étaiem suffisamment 
exercés pau l' reproduire à la perfection j'homéJie dans san l110indre détail (cf. M. PELLEGRINO, in 
Introduzione .. " cit., pp. XII-XII), 
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Sermon 82 
irrogare iniurias - concol'diam 

[requirere 
se hwniliare - iacere 
correptor - proditor 
prodesse peccanti - punire 

[peccantem 
hodie - cras 
publica correptio - secreta 

[correplio 
in voce laudalor - in corde 

[contemplor 

B- La trame des sermons 82 et 83 

1) Introduction générale: 82,1 

79 

I.:introduetion au sermon 82 prépare le eontenu des deux interven
tions par une affirmation préliminaire: Dieu nous exhorte à ne pas négli
ger les péehés que nous commettons les uns envers les autres, mais il 
demande que nous soyons attentifs à ee qu'i1 convient de corriger. 
Corriger n'est possible que si l'ceil n'est pas encombré par une poutre. 
Augustin prend d'emblée Ses auditeurs à contre-pied: le devoir de corri
ger son frère, Dieu nous demande bien de le remplir, mais sans haine; la 
haine ne permet pas de corriger le frère en colère. Comment les fidèles 
peuvent-i1s prendre pour eux cet avertissement? En quoi la haine les con
cerne-t-elle? Augustin compare la haine à une poutre, et la colère à une 
paille:festuca in ocu/o, ira est; trabes in ocu/o, odium est. Comment arrive
t-on à la poutre? L'orateur très habilement renverse toute la 
perspective pat une image qui fait sourire: une paille, c'est un début de 
poutre, et l'on passe de l'une à l'autre en l'arrosant, autrement dit en ali
mentant la eolère (nouveau renversement rhétorique) par des soupçons18 

qui conduisent à la haine. La rhétorique est très habi!e: les fidèles sont 
ainsi amenés à considérer possible le danger de tomber dans la haine, 
d'avoir ainsi une poutre dans l'rei!, et d'etre dans l'impossibi!ité de rem
plir le devoir de correetion fraternelle. Pourquoi? Parce que la haine est 
un sentiment si excessif qu'aucun fidèle écoutant un sermon ne peut se 
sentir directement concerné par cet avertissement; en revanche, les 

lil "Naro trabes quando nascitur, prius festuca est. Rigando festucarn, perduc1s ad trabem; alendo 
imm malis slispidonibus, perducis ad odium" (82,1). 
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soupçons, les procès d'intention, c'est la menace quotidienne de toute 
communauté qui comt le risque de se divisero On ne voit pas pourquoi la 
communauté de Milève amait fait exception. On ne peut d'aillems exclu
re que l'éveque ait eu vent de quelques difficultés qui ont pu agiter la 
communauté à laquelle il s'adressait. Quoiqu'il en soit, Augustin en cap
tant l'attention dès le départ s'est ouvert la possibilité de développer ce 
qui lui tient à cceur, à savoir une exploration de l'intériorité humaine 
pour montrer son besoin d'etre visitée par la vraie charité. 

2) Vintériorité de l 'aete de pardonner: 82, 2 à 82, 7 

a- ira et odium19
; 

La colère et la haine SOilt deux sentimenrs qui peuvent habiter le 
cceur de l'homme; mais il n'y a rien de commun20 entre l'une et l'autre. 
A10rs que la seconde est toujoms ténébreuse (odium, tenebrae sunt, affir
me-t-i1 plus avant), la première est ambivalente. A10rs que dans l' exorde, 
la colère avait ce ròle d'a!imenter la paille et de la transformer en poutre, 
id Augustin en montre la fonction positive dans la correction des 
enfants. Il procède à une véritable captatio benevolentiae: est-ce que nous 
ne nous meltons pas en colèl'e lorsque nous donnons une correction à 
nos enfants? Il n' y a pourtant pas là le moindre indice de haine. Il serait 
absurde de le penser'l. Mieux: celte colère est parfois nécessaire quand il 
, . d 1'.c • . t l" . s aglt e sauvcr J. cn,dlnt qUI courralt un aanget IIlorte en VQUlant se bal-

gner dans un torrent impétueux; et meme, paradoxe, ne pas le reprendre 
avec colère, ce serai!, dir Augustin, lui témoigner de la baine22 • On voit 
l'effet de l'exemple choisi: au départ l'hypothèse était celle de reprendre 

19 Les deux termcs 'ira' et 'odium' se retrouvent souvent dans Ies sermons: 72 fois pOU!" le premier, 
et 245 fois pom le second, Le tbème de la .haine est omniprésent dans la prédication d'Augustin. 

20 Saint Augustin utilise souvcnt l'expression: "Multum autem interest iute!'. .. " quand il veut faire 
une comparaison entre deux sentiments ou deux attitudes, afin d'établir tout ce qui peu! Ics différen" 
ciel". Dans le sel'lnon 82, l'expression est employée iei à quatre reprises: outre le paSi>age que nous 
avons signalé, nous la retl'Ouvons dans la distinction entre un a:il troublé et un a:il éteint: "Multum 
interest inter turbatum oculum et exstinctum";puis dans le contexte de l'amour des ennemis: 
"Saevisti in inimicum tuum; te saevieme ille l1udatus est, tu iniquus es. Multum interest inter nudum 
et iniquum" (82,3); enfio, dans le paragraphe suivant (82,4), la comparaison est faite entre cdui qui 
accepte de s'humilier et celui qui gìt à terre: "Non vis te humiliarc qui ceeidisti? Multum interest 
inter se humiliantem et iuter iacentem. Iam faces, et humiliare te non vis?". Nol'ons gue la prédica
teur utilise d'autres tournures pour opposer deux attitudes: par exemple, "multul11 aliud est ... ;et 
aliud est" (§ 2). 

21 "odisse filios quis invenitur?" (82,2). 

22 "tu si vides, et patienter permittis, odisti; tua patientia, illius rnors est. Quanto melius est si ira
scerls et corrigis, guam non irascendo interire permittis" Ubid.). 
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un frère en colère (reprehendit iraseentem); non seulement cette colère 
qu'on voudrait bien corriger en l'autre n'est qu'une paille si on la compa
re à la poutre qui pourrait bien envahir notre rei! en laissant notre propre 
colère prendre le dessus, mais encore un te! sentiment peut, dans certains 
cas, et re une nécessité. Les fidèles sont ainsi conduits à considérer 
comme peu de chose le travers qu'ils seraient tentés de vouloir corriger 
chez les autres. Le prédicateur peut conclure ce premier point en étant 
compris: Avant taute chase il faut éviter la haim!'. 

Intus sibi ipse inimicus est, qui adi! alterum: 
La haine est meurtrière, comme l'enseigne la Ière Lettre de J ean 

qu'Augustin prend soin de citer" à l'appui de sa dénonciation des senti
ments haineux; mais elle se retourne con tre celui qui l'abrite en son creur. 
Elle l'empeche d'abord de voir, et c'est pour cette raison qu'elle ne lui 
permet pas de corriger le regard de son frère. li y a là un jeu de mots25 

autour du terme lumen pour opposer les ténèbres de la haine à la lumière 
qui permettrait de corriger son prochain. Le véritable paradoxe de la 
haine est ce!l)i-ci: tandis qu'elle déploie son activité pour nuire à l'autre, 
elle ignore le mal qu'elle procure à celui qui hait. Qui plus est, cette nui
sance est première". li est, dit Augustin, impossible qu'il en soit autre
mento Celui qui hai! son frère, a nécessairement de la haine pour sa propre 
dme. Il se conduit en véritable ennemi de soi-meme. La vengeance est un 
mal externe qu' on essaie d'infliger à son ennemi, mais ce mal a d'abord 
un premier effet dévastateur sur soi-meme, à l'intérieur de soi-meme. 
C'est le binòme laedere extrinseéus - se vastare intrinsecus mentionné plus· 
haut. li est fondamental pour Augustin, car seule cette distinction peut 
rendre compte des répercussions du mal volontairement accompli contre 
son prochain. Aussi l'évéque insiste-t-il dans sa prédication, en se répé
tant, utilisant des expressions synonymes (forinsecus noeere-intus sibi ini- . 
mieus esse); comme il s'agit de convaincre son auditoire, le rhéteur sait 
insister sur le mal que se fait à soi-meme celui qui se venge: i! perd le sens 
moral; i! devient injuste; il perd san innacence; il devient périssable. 

Et quid facturus est ei quem adit? 
Il reste à se demander pourquoi l'ennemi ne peut atteindre notre 

intériorité, aux yeux de saint Augustin. Déjà cette considération explique 

23 "Odium ergo ante omnia vitandum est, trabes de oculo eicienda est" Uhid.). 
2'1 "Multum postremo interest inte!" haec verba Scripturae: 'Turbaws est !)rae ira oculus meus' (Ps 

6,8). De ilIo autem quid dictU111 est? 'Qui odit frarrem Sllum, homidJa est''' (82,2). 

25 Le terme "lumen" signifie à la fois la lumière au premier sens du tenne, mais aussi par extension 
la lumière des yeux, c'est-à-dire la vue. En somme, jes ténèbres sont une privation et de la lumière et 
de la vue. 

26 "Non potest autem fieri ut qui odit a!terum, non sibi prius nocc<lt" (82,3). 



82 J ean La/fitte 

le caractère vain de toute tentative de vengeance: si notre ennemi ne peut 
rien contre nous, en répliquant, nous ne pourrons à notre tour rien con
tre lui; car un ennemi ne fait rien d'autre que nous oter ce que nous 
avons (pecuniam), ou notre bonne renommée (jamam tollere), il n'a aucu
ne prise sur les deux biens27 que nous possédons et qu'il n'est pas possi
ble de perdre con tre son gré: la foi; notre conscience morale. Ce sont 
pourtant les deux biens les plus précieux que ayons. Pourquoi? La que
stion est importante car elle reflète toute l'anthropologie d'Augustin, et 
dont il donne id un trait essentiel: notre corps, dit-il, compte moins que 
notre ame28 (animus noster corpore maior est), de telle sorte que notre 
préoccupation première doit etre de veiller à ce que celle-ci ne soit pas 
lésée. Nous ne perdons rien d'essentiel si notre ame demeure intègre. La 
perspective de l'éveque demeure résolument salvifique. D' où vient alors, 
se demande-t~il, qUe ceux qui se vengeilL ile ~e rendent meme pas compte 
qu'ils se sont infligé un grand dommage à l'intérieur? C'est qu'en agis
sant de la sorte, ils ont perdu le sens moral. La pette du sens moral est 
pour l'éveque le plus grand malheur dont puisse souffrir le chrétien, car 
elle le dispose à faire le mal, à perdre ainsi son innocence, et donc à se 
perdre (jactus es periturus). 

Ayant dit aux fidèles tout ce qu'il souhaitait sur ce point, Augustin 
fait mine de retourner au thème initial de la correction. Il ne s'agit que 
d'une simple transition: si nous nous avisons de corriger quelqu'un, que 
ce soit par amour de lui, et non par désir de lmire. C'est là un agir excel
lent (si amore illius facis, optime facis) , qui pennet de gagner son frèrt ~u 
saluto En fait, l'éveque a encore une digression importante à faire. L'art 
est habile, car pader de gagner son frère, c'est dire que ce frère est dans 
le besoin de l'etre. Augustin va donc pader des offenseurs, ceux qUl 
pèchent contre leurs frères. 

27 "Et quid facturus est ei quem odit? Quid facturus? Tollit pecuniam?, numquid fidem? Laedil 
famam, numquid consdentiam?" (82,3), 

28 Le premier sens de 'animus' est 'esprit; mais le scns id donné l'al" le contexte est edui plus précis 
d'ame: "Ics auteurs chrétiens emploient ordinairemenr 'anima' pour désigncr rame, l'esprit opposé 
au corp5, mais quelquefois aussi 'an1mus", signale A. BLAISE avant de citer plusieurs passages juste
ment dans saint Augustin (in Dictionnai1'(; Latìn-Français des auteul'S chrétietlJ, s.v. 'animus'). 
Ajoutons gu'il y a aussi, chez l'aureuf, une propension à varicI' Ies termes pal' simple souci littéraire: 
"on sait gue l'inrerprétation dc la pensée augustinienne est rcndue particulièrement délicate du fait 
gue l'éveguc d'Hippone, gu'il soi! philosophe ou théologien, ne conscnt jamais à ccsser d'etre un 
grand écrivain, un dassigue déférent envers l'usage de la triple tradition dont il se reconnait l'héri
tiel', envers l'usage des trois langues, littéraire, bibligue et ecdésiastigue. Il ne s'astreil1t pas à un 
vocabulaire technigue donnant à chague terme un sens rigoureusement univoque" {H.-L MAEROD, 
cn collaboration avec A.-M. La Bonnardière, Le dogme de la résurrectiol1 des corps et la théologie des 
valeurs humaines selon l'enseignement de saint Augustin, in RBA 12 (1966), pp. 11-136. 
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b· prendre au sérieux la gravité de la faute qu' on a commise: Nemo ergo 
contemnat, quando peccat in Iratrem 

Le sens de ce renversement oratoire est le suivant: Bien SUl', j'ai mis 
en garde contre tout sentiment de haine qui vous empecherait de corriger 
efficacement votre frère. Pour autant, que ne se sentent pas quittes ceux 
qui ont péché contre le prochain. A eux aussi j'ai quelque chose à dire. 
En fait, très subtilement, Augustin continue de s'adresser à tous; car, en 
citant 1 Cor 8,12, il parle du risque de heurter chez les frères, en les 
offensant, une conscience malade: c'est justement ce qui arrive quand on 
corrige son frère sans amour, c'est-à-dire, pour reprendre une expression 
qu'il avait utilisée avant, nocendi aviditate. 

Que personne ne pense qu'il n'a commis qu'une faute légère: car si 
vous blessez vos frères~ comme le dit l'Apotre, c'est con tre le Christ que 
vous péchez. A l'appui de son affirmation, le prédicateur cite le passage 
explicite de Mt 5,22, et le complète par le verset qui suit sur la nécessité 
de se réconcilier avec son prochain avant d'offrir à Dieu son offrande. 
Que fait l'orateur par cette nouvelle incise, très brève cette fois? En affir
mant que Dieu ne peut agréer le sacrifice de celui qui a lésé son frère, et 
qu'il convient, pour lui ètre agréable, de différer son offrande, il suggère 
combien est grave le péché contre l'autre; il s'apprète à le dénoncer avec 
force. Mt 5,23 renforce donc sa démonstration. Au delà de cet aspect de 
technique oratoire, il y là a aussi pour l'évèque d'Hippone l'occasion de 
concentrer l'attention des fidèles sur l'essentiel: faire une offrande, c'est 
bien; mais ce qui est mieux, c'est faire l'offrande de soi-meme, manifester 
son appartenance à Dieu: Offers munus tuum, et tu non es munus Dei. Ne 
perdons pas de vue que ces paroles d'Augustin sont prononcées juste
ment au cours du sacrifice eucharistique. Pour Augustin, cependant, le 
plus important reste à dire: pour se réconcilier avec celui qu' on a offensé, 
encore faut-il etre pret à s'humilier. Certainement, remarque-t-il, il est 
moins facile de demander pardon" que d' offenser son prochain. S'humilier, 

29 Ici, Augustin utilise l'expression 'veniam petere'. On retrouve à de nombreuses reprises dans 
l'ensemble cles sermOnes le terme 'venia' dans ce contexte: dans le sermon 114/A: "quid entm perdis, 
ex eo quod dimittis? Veniam das, non pecuniam" (in MA I, p 234); deux fois dans le sel'mon 211: 
"habemus ergo ipSUlU testem in col'dibus nostris, gula si in ,ùiquem peccavimus, vero corde veniam 
postulemus; si aliquis in nos peccavit, veniam dare parati simus, et pro inimicis nostl'is oremus" (in 
Sources chl'étiennes 116, p 170); ou encore dans le sel'mon 278, l "Dicit (Paulus) enim ad hoc sibi 
veniam datam omnium peccatorum suorum, et illius furorls atque insaniae qua pertrahebat 
Christianos ad necem, qui minister erat furoris Iudaerorum, sive in lapidatione sancti martyris 
Stephani, sive in ceteris exhibendis et adducendis ad poenmn; ut nemo de se disperet, qui fuerit 
magnis peccatis involutus, et magnis sce1eribus irretitus, quasi veniam non sit accepturus, si conver
sus fuerit ad eum, qui pendens in cruçeoravit pro persecutoribus dicens: Pater, ignosce illis, quia 
nesciunt quid faciunt" (in PL 38, coL 1268). 
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sans doute c'est s'abaisser; et le prédicateur d'ajouter avec ironie: mais tu 
refuserais de t'humilier, alors que déjà, tu gis à terre? Sous-entendu: regar
de à quoi t'a réduit le mal que tu as fait contre ton frère. Tu ne perdrais 
vraiment rien à t'humilier! 

Augustin peut maintenant retourner au verset initial et au sujet de 
la correction. 

c· Pourquoi et comment corriger l'offenseur: Obliviscere iniuriam tuam, 
non vulnus fratris tui 

Il s'agit maintenant de convaincre les fidèles que la correction fra· 
ternelle est un devoir. On pourrait objecter à ce devoir qu'il importe de 
ne pas avoir de haine con tre notre ennemi, c'est bien ce que le prédica· 
teur a dit jusqu'ici, et de fait, Augustin rend hommage en ce sens à l'oubli 
des offenses, qui est un acte glorieux30

; mais l'éveque avec une extreme 
fermeté dénie le droit du chrétien d' oublier la blessure de son frère: ce 
dernier, il est impossible de l'ignorer après ce qui a été dit, s'est infligé un 
grand dommage par son offense. Comment alors négliger une telle bleso 
sure? Il est pourtant bien dair que cette blessure ne saurait etre moindre 
que celle qu'il a pu provoquer par sa méchanceté. Eh bien, celui qui 
négligerait une telle blessure serait pire encore que son ennemi. I.: adresse 
est violente et Augustin a choisi de marquer ce moment qui est le som
met de son sermon, par ce qui va sembler aux fidèles une véritable 
outrance verbale. Alors, il faut toujours corriger le coupable? Oui, toutes 
les fois qu'il est possible, mais pas dans n'importe quelles conditions. 
Que celui qui corrige soit attentif à ne pas h umiliednouveau paradoxe: il 
n'appartient à personne d'humilier son prochain, meme si Augustin a 
exhorté publiquement les coupables à s'humilier eux·memes). I.:offensé 
qui corrige est invité à prendre considération (et compassion) de l'amour· 
propre de son adversaire, non à cause d'un froissement possible de ce 
dernier, mais surtout en raison des conséquences prévisibles d'une telle 
humiliation: il pourrait etre a10rs tenté de donner une justification du mal 
commis et de considérer son péché comme un aete de justice (quasi iusti
tiam). Paur cette raison il convient de suivre la recommandation du 
Seigneur dans ces versets de l'Evangéliste: si ton frère a péché contre toi, 
reprends·le seui à seui. 

De ce qui précède, nous pauvons déduire que la préoccupation de 
l'éveque est purement surnaturelle, meme s'il démontre aussi dans ce 

30 "gloriosul11 est iniurias oblivisd" (82,7). 
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passage une connaissance affinée des profondeurs psychologiques de 
l'ame humaine. Il le prouve encore par ce qui suit: sans doute, le 
Seigneur appelle dans la péricope de Matthieu à ne plus considérer 
comme un frère celui qui aura refusé de se laisser réconcilier, et de le trai
ter à l'égal d'un publicain ou d'un gentil; toutefois, cela n'autorise en rien 
à se désintéresser de son salut, s'il est vrai que les chrétiens se préoccu
pent du salut de tous les hommes. Le meilIeur moyen pour délier son 
frère du péché qu'i1 a commis, est de se réconcilier avec lui, de façon à ce 
qu'i1 soit Iibéré non seulement sU!' la terre, mais eneo re dans le ciel: cum 
solveris in terra, solutus erit et in coe/o. Nous avons là toute la doctrine 
augustinienne de la charité: aimer son prochain, c'est d'abord se préoc
cuper de son salut. 

3) La COl'rection doit-elle etre publique (82,8 à 82, 15)? Corrigere in 
secreto et corrigere publice: discernere debemus 

Il est temps pOU!' Augustin de résoudre l'apparente divergence 
entre les deux lectures, Mt 18,15 et Pr 10,10, et dont nous avons déjà 
parlé plus haut, pour dire l' harmonie suprème qui les uni!. Pas de discor
dance dans les textes de l'Ecriture. Une nouvelle fois, l'argumentation 
vise à secouer spirituellement les fidèIes. Il y a deux possibilités: ou bien 
l'offense n'est connue que de celui qui l'a subie; ou bien elle a été publi
que. Pourquoi la première doit-elle etre corrigée secrètement? Ne pour
rait-on concevoir que la connaissance d'une telle correction puisse etre 
utile aux autres? Augustin ne le nie pas, méme si à vrai dire i! ne le dit 
pas explicitement; car son souci est ailleurs: i! s'adresse à qui prétend cor
riger. Or, si quelqu'un désire corriger en public ce qu'i! est seuI à savoir, il 
y a lieu de s'interroger SUl' la nature de ce désir: corriger son frère, ou 
bien révéler aux autres le mal qu'i! a fait? Aucune hésitation pour 
Augustin, sans i1Iusion sur le cceur de l'homme: c'est bien le plaisir de 
révéler aux autres le péché commis. Le prédicateur exprime sa convic
tion par une formule extremement concise: non es correptor, sed proditor. 
Il donne en exemple ]oseph, l'homme juste qui ne voulait répudier qu'en 
secret la femme qui lui était promise (82,10). Quant à l'autre type d'of
fense, celle qui a été commise en public, il convient de la corriger devant 
les autres. Pourquoi? Parce que la faute a, dans ce cas, été commise con
tre tous. Augustin donne l'exemple de l'injure adressée en sa présence 
contre l'un de ses frères. Il ne pourrait, dit-i!, considérer qu'elle ne le 
regarde pas. Il y a ainsi un discernement à faire avant de révéler quoi que 
ce soÌl des fautes commises par n08 frères. II y a un exemple bien précis 
de péché qu'Augustin veut utiliser pour montrer l'importance de la 
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discrétion à observer. C'est celui de l'adultère. Comment en adresser le 
reproche au coupable? 1: exemple, comme on va le voir, permet à 
Augustin de faire une allusion au ministère de l'éveque, donnant ainsi à 
ces Iignes (82,11) une importance particulière. 

Novi! enim nescio quem homicidam episcopus, et alius illum nemo 
novit. 

Le cas imaginé par Augustin est le suivant: un éveque vient seui à 
connaìtre d'un crime commis. Il serait bon qu'une réprimande publique 
fUt faite, mais voici que quelqu'un souhaiterait aller au tribunal". 
Augustin utilise maintenant la première personne: Je ne dévoile pas la 
faute, mais /e ne la néglige pas davantage12

• Que fait alors l'évèque? En 
reprenant secrètement le coupable, il veille à le rendre conscient de la 
gravité de sa faute et agit dans trois directions à son endroit: 

· Fono ante ocu/os Dei iudicium 
· Terreo cruentam conscientiam 
· Persuadeo poenitentiam 

Cette triple action du pasteur a conduit certains" à y reconna1tre 
l'exercice de celle prérogative de l'évèque d'écouter la confession et de 
déterminer une pénitence pour la faute commise. Il importe peu pour 
notre étude de savoir si une telle référence doit etre entendue dans une 
perspective radicalement sacramentelle, car telle n'est pas dans ce passa· 
ge, semble·t·il, la pointe de ce qu'Augustin veut dire aux fidèles qui l'é· 
coutent. En effet, la faute qui est prise en exemple est tellement grave (un 
homicide fait partie des peccata morti/era) qu'elle entraìnerait de fait une 
pénitence publiqueJ4 pendant de très longues années, sans que, d'ailleurs, 

31 Il faut se garder id d'une lecture anacbronique de ce passage: s'il semble tout à fait norma! à 
une sensibiJité contemporaine de traìner quelqu'un au tribunal, et a fortiori quelqu'un qui semit cou
pable d'un crime, il faut garder présent à l'esprit le pouvoir qui était edui de l'évéque au temps 
d'Augustin, non seulement d'écouter l'aveu, mais encore de déterminer la sentencc. Dans la commu
nauté chrétiennc, appeler ses frères en justice était considéré comme un péché. Dans l'exemple choi
si par le prédicateur, la volonté de garder seo"et le crime est moins un désir de protection du coupa
blc (sauf dans l'hyporhèse blen sùr, défendue par certains, OÙ il s'agirait d'une confession sacramen
telle), que la volonté de préserver celui qui s'appreterait à dénoncer le coupable au tribunal ('inscri
bere') de la faute qu'i] commettrait ainsi. 

}2 "Ego volo publice corripere, at tu guaeris inscribere. Prorsus nec prodo, nec negligo; corripio in 
secreto" (82,11). 

}) Cf la note 6 du texte de l'édition de Città Nuova Editrice, in Discorsi 2, p 625. 

34 Rappelons gue pour un tel péché, seule une 'poenitemia magna' convenait. L'homiddc, cn effet, 
faisait partie de ces trois 'crimina', avec l'adultère (autre exemple qu'Augustin va utiliser), et le 
sacrilège; d'autres parlent du blasphème comme faisant aussi partie de ees péchés qui conduisent à la 
mort (peccata mortifera). Le coupable se présentait publiquement devant l'éveque en présence de la 
communauté réunie. Le geste accompli avec humllité signifiait que le péeheur se reeonnaissait eou
pable d'une faute grave. Il n'étai[ eependant pas exigé de lui qu'il donne à tous le détail du péché 
commis, dont l'aveu avait pu, et c'était le plus souvent le cas dans ces matières graves, etre fait en 
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le reste de la communauté chrétienne en sache nécessairement le motif 
précis. On a reconnu dans ces quelques lignes la vive préoccupation de 
1'éveque d'Hippone des conséquences possibles d'une révélation des fau
tes demeurées secrètes". Cette drconstance historique ne doit pas voiler 
le noyau dur des paroles de l'éveque. Le jugement de Dieu qu'il évoque 
devant le coupable visé à rendre conscient ce dernier de la véritable gra
vité de sa faute et de l'importance de la démarche pénitentielle qu'il va 
entreprendre. La peur du tribunal divin est la première considération à 
faire, compte tenu du crime commis. La deuxième indication du prédica
teur est intéressante: il ne craint pas d'inspirer de la terreur à la conscien
ce blessée du meurtrier; comme éveque, il n'est pas seulement maitre de 
doctrine mais formateur des consciences par 1'enseignement moraI. Or 
id, la très forte expression (terreo cruentam conscientiam) doit etre rigou
reusement interprétée à la lumière du but suivi par le pasteur, conduire 
cet assassin à se repentir, au sens strict de la parole: non seulement à 
regretter ses fautes dans ce que la tradition ultérieure appellera !es senti
ments d'une contrition parfaite, mais surtout plus immédiatement, à inté
grer l'Ordre des pénitents, le persuader d'accomplir cette démarche 
publique. 

Fornicatores autem et adulteros iudicat Deus 
Parler d'un homicide revient à envisager un cas exceptionnel; les 

fidèles peuvent ne pas se sentir concernés par cetre admonition de l'éve
que. Pour ce motif, Augustin va reprendre 1'autre exemple, si banal qu'il 
touche vraisemblablement un plus grand nombre de personnes dans son 
auditoire: 1'adultère. Il entend éveiller en elles le meme tourment de con
science, évoquer le meme jugement de Dieu, et très concrètement les per
suader d'entreprendre dIes aussi une démarche de pénitence. Pourquoi 

secret à l'éveque. Il est c1air que la 'poenitcntia magna' s'appliquait à ce type de péchés, alors que 
pour la rémission des fautes légères, la pénitence quotidienne s'accomplissait dans la liturgie par 
exemple (oraison dominicale, autres prières pénitentielles .. ,), On se reportera sm cc.point aux trois 
arddes d'A. M. LA BONN1\RDlERE déjà dtés (Pénitertce et l'éconciliation des Pénitents d'après saint 
Augustin 1, II, et III); cf. aussi C. VOGEL, Le péché et la pénitence (IlI: La pénitence canonique du 
IVème (tu Vième sièc!e) in Pastorale du péché, Bibliothèque de Théologie, II, val 8, Paris-Tournai 
1961, pp. 176-234). 

35 S'il est vrai que "S. Augustin se plaint qlle Ies péeheurs se sOllstraient trop souvent à l'obligation 
de se faire inserire daos l'ordre des pénitents", il est généralement attentif à ne rien fai re pour provo
quel', dans le cas de fautes eetes moins graves que l'homicide dont il est question, des réactions 
imprévisibles: "Pour exdure quelqu'un de la communion, il faut qu'il y ait eu scandale, faute eon
statée juridiquement (rrH~me au for civil, -Ics éveques sont juges au for dviI depuis Constantin) Oli 

bien dénoneiation à }'éveque ou enfin aveu spontané du coupable. Mais on hésite à dénol1cer autrui, 
on a peur des représailles, et surtout on redol1te cette aerio poenitentiae qui ne pem eue donnée 
qu'une fois. Augustin eompl'end ces hésitations, lui-meme a peul' des conséquenees sociales Oli jud
dique d'une manifestation des fautes secrètes" (H. RONDET, Esquisse d'une histoire du Sacrement de 
Pénitence, in NRT 6 (1958) P 572). Notons que Rondet falt cette observation en citant justement 
notre passage (sermon 82,11). 
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cette évocation de l'adultère? Simplement parce que les fautes en cette 
matière en demeurant souvent secrètes ne sont pas toujours soumises à la 
purification de la magna poenitentia. Elle ne sauraient, toutefois, l'tre 
mésestimées. Les adultères n'ont·ils que la crainte que soit connue leur 
souillure? Ils devraient, affirme le prédicateur avec Force, craindre davan· 
tage celui qui les juge. L'évocation de l'adultère est l' occasion pour 
Augustin d'appe!er tous les fidèles à la conversion. Tous doivent se corri· 
ger aujourd'hui mème, et ne pas remettre à demain cette démarche. 
Après une telle semonce il est temps de détendre l'atmosphère, sans per· 

. dre le fil de ce qui est recherché, susciter la décision de se corriger. 
Augustin utilise un jeu de mot pour opposer la vraie décision de conver· 
sion qui est toujours immédiate à sa remise au lendemain. Ceux qui 
disent demain sont co~ine des corbeaux qui croassent parce qu'ils répè· 
tento cras, cras. (82,14). Iis feraient mieux de préférer le murmure de la 
colombe (gemitum columbinum) à un te! croassement! Différer de se 
convertir repose sur une sorte de présomption aux yeux d'Augustin: s'il 
est vrai que Dieu accueille et accueillera qui se convertit, parce qu'ill' a 
promis, jamais Il n'a promis à quiconque le jour du lendemain% 

1: évèque n'a pas tout di! aujourd'hui, il va renvoyer l'assemblée 
avec un ultime appe! à la conversion. Seule la résolution des fidèles peut 
lui donner la joie d'accomplir une telle mission confiée par Dieu, surtou! 
pas des applaudissements de leur part qui ne seraient pas suivis d'effet. 
Les voilà donc munis d'un bon sujet de méditation en attendant la ren· 
contre du ìendemain. 

4) L'ingratitude du débiteur impitoyable (Debito liber, sed iniquitatis 
servus) et la condition de tout homme (83,2) 

L'évèque rappelle les versets commentés la veille, et répète la suite 
de la péricope de Matthieu qui vient d'étre lue et qui sera l' objet de son 
enseignement d'aujourd'hui: la question de Pierre àJésus sur le nombre 
de fois qu'il convient de pardonner à son frère. Sa prédication va passer 
continuellement de cette question que se posent bien sùr tous ceux qui 
l'écoutent, à la parabole du débiteur impitoyable. Ici, il convient de se 
garder de considérer cette dernière seulement comme une illustration de 

% "Securus sum; quando me correxero, dàt mihi Deus indulgentiam de malis meis. Et guid ego 
dicturus sum? Contra Deum rcdamaturus? Dicturus sum Deo: Noli mi dare indulgentiam? Dicturus 
sum hoc sCl'iptum non esse, hoc Deum non promisisse? Si 1sta dixcro, omnia falsa dico. Bene dids, 
verU11l dicis; indulgentiam corredoni tuae promisit Deus, negare non possum; sed dic mihl, rogo te; 
ecce ego consentio et concedo et cagnosco quia indulgentiam Deus promisit tibi; crastinum enim 
diem quis tibi promisit?" (82,14). 
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la nécessité de pardonner les offenses. La parabole commentée est sans 
doute ici aussì importante que le reste de l'argumentation de l'éveque. Il 
tient à avertir l'assemblée. Nous avons là une histoire que le Seigneur a 
contée dans le but de nous sauve,J7. 

Comment saint Augustin présente-t-il cette imtructio? En rejoi
gnant la totalité de ceux qui l'écoutent: chacun d'eux, sans exception, est 
dans une position identique à celle de ce personnage de la parabole. Tout 
homme, en effet, est à la fois: 

debitor Dei et 
habens debitorem fratrem suum. 
Nul n'est exempt de péché; et celui-ci est une dette envers Dieu. 

La conscience de cette réalité est fondamentale chez Augustin. Il n'est 
rien dont il ne veuille davantage prévenir ses fidèles que la fausse tran
quillité de conscience. Est ici en cause le sens du péché, c'est-à-dire le 
sens de son propre péché. En meme temps chacun a un frère qui est 
débiteur envers lui, puisque chacun a déjà commis des fautes contre son 
prochain. Une fois ce rapprochement fait avec le débiteur impitoyable de 
la parabole, Augustin va conduire son développement à partir de l' exi
gence de justice. C'est très habile car il dispose là d'un argument pour 
ainsi dire rationnel, qui s'adresse d'abord à toute intelligence normale. Il 
y a une norme (regulam) que Dieu dans sa justice (Deus iuslus) a établi 
pour toi à l'égard de ton débiteur, une règle qu'il s'appliquera à lui-meme 
envers son propre débiteur (quod faciel et ipse eum suo, sous-entendu: 
qu'il appliquera envers toi-meme qui es débiteur envers Lui). 

Cette règle est la suivante: Remetlez, et zl vous sera remù;' donnez, 
et l'on vous donnera (Le 6,37-38). Elle évoque les deux ceuvres de la 
miséricorde: pardonner, et donne,J8. Tout homme est un mendiant de 
Dieu (Dei mendieus) dans la mesure où il s'adresse à Dieu. Il sera exaucé 
dans la mesure où il aura fai! lui-meme l'aumone aux nécessiteux; le pain 
donné aux pauvres prépare au pain vivant, le Christ, que tout homme de 
prière demande quand il s'adresse à Dieu. 

Or, il y a une prière que chacun récite quotidiennement: c'est la 
demande: Dimitte nobis debita nostra, sieut et nos dimittimus debiloribus 

37 "Ergo h!lnc similitudinem ad nostram instructionem proposuit, et admonendo perire nos noluit. 
'Sic, (inquit), et vobis faciet Pater vester caelestis, si non remiseritis unusquisque vestrum fratri suo 
ex cordibus vestris'. Ecce fratres, res in aperto est, admonitio utilis; et valde sa1ubris obedientia 
debetul', ut quod iussum est impleatur." (83,2). 

38 En ce qui concerne le pardon, 00 a déjà vu que chacun est dans la nécessité d'erre pmdooné par 
Dieu et a au moins quelqu'un qui l'a offensé; en ce qui concerne la seconde proposition, il arrive à 
chacun d'étre sollicité par des mendiants; mais qui pense que le seuI fait de prier fah de lui un men
diant de Dieu? 
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nostris. Très finement, Augustin observe" qu'elle établit une règle; celui 
qui la récite pose lui-meme les conditions du pardon de ses propres fau
teso Augustin va meme jusqu'à l'appeler un pacte (pactum). Dire cette 
prière40, c'est s'engager dans un pacte avec Dieu. l:effet produit sur les 
auditeurs est nécessairement très fort, car ils ne peuvent se retrancher 
derrière la sévérité de conditions que le Seigneur aurait posées (lui qui a 
tout pardonné, au delà de toute limite). Dans celte rhétorique efficace, il 
ya sans doute aussi le souci d'Augustin d'inviter implicitement les chré
tiens à réfléchir aux paroles qu'ils adressent avec légèreté bien souvent à 
leur Dieu. Ce sont eux qui rédigent les termes de l'accord (placitum). 

5) Septuagies septies: l'absence de limites 

La réponse de ] ésus à la question de Pierre est une application de 
celte regula établie par le Maìtre; mais la mesure est utilisée à l'envers. 
Auparavant il s'est agi de tracer la perspective d'un pardon futur, en 
s'exerçant en celte vie à la miséricorde envers ceux qui nous ont offensés. 
Maintenant, Augustin va expliquer le sens du nombre donné par ] ésus en 
évoquant l'exemple qu'il donne de la miséricorde. C'est que le chrétien 
est appelé à imiter le Seigneur, comme l'Apotre invite les chrétiens de 
Colosses à le faire41

• Le Christ ne s'est pas Iimité à un nombre limite, si 
élevé soit-il. ]ustement l'emploi de septuagies septies signifie un nombre 
illimité de fois. Augustin formule ainsi la norme absolue du pardon des 
injures: Il n'existe pas de faute qu' on ne doive pardonner. Comment 
comprendre l'esprit de cet enseignement? En retournant à la parabole: 
les dix mille talents ne figurent-ils pas dix mille péchés? Et les cent deniers 
eux-memes ne dépassent-ils pas le nombre de soixante-dix-sept? Qu'y a
t-il pourtant de commun entre les deux dettes? Il est dair qu'Augustin 
tout en insistant sur l'abyssale différence entre les deux sommes, veut 
persuader ses auditeurs qu'il n'y a pas de dette insignifiante, en ce qui 
touche le péché, puisque la moindre des dettes à cet égard (!es centum 
denarii) surpasse de beauco.up la limite que représente le nombre indiqué 

39 L'habileté est dans la question faussement nalve qu'il pose ainsi: quand tu dis à Dieu Pardonnes" 
nous nos offenses ... , de quels pécqés parles-tu? De tous 00 ben d'une partie d'entre eux? De tous, 
répondras-tu. "Sic ergo et tu debitori tuo" (83,4). 

40 Les passages où saint Augustin cite ce verset sont très nombrcux dans Ics Sel'ffiOns: Sermon 9; 
16/A; 17; 47 (dcux [ois); 49 (deux fois); 56 (quatorze fois); 57 (sept [ois); 58 (six fois); 59 (deux fois); 71 
(deux fcis); 77/A (quatre fois); 83; 93 (deux fois); 114 (3 fois); 114/A (trois fois); 115; 131; 135; 155; 
163; 1631B; 179/A; 181 (huit fois); 208; 211 (quatre [ois); 229; 229!E; 256 (deux fois); 261; 278 (ti'ois 
fois); 315 (deux fois); 348/ A; 351 (deux fois); 352 (deux [ois); 354/ A; 376/ A; 386 (tl'ois fois); 393. 

41 Col. 3,1.3. 
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par Jésus. Il faut convenir que l'affirmation du prédicateur selon laquelle 
les cent deniers étaient déjà une transgression grave n'avait pas de quoi 
convaincre l'auditoire, s'i! est vrai que ce chiffre comparé à la dette 
incommensurable de dix-mille talents, semble choisi par Jésus à cause de 
son montant dérisoire. La difficulté est donc liée à la valeur symbolique 
qui est attachée au nombre de soixante-dix-sept. Ce n'est pas simple; 
d'ailleurs l'éveque d'Hippone appelle cette figure symbolique un 
magnum mysterium, et un admirabile sacramentum. Il part de la compa
raison des deux généalogies de J ésus en Matthieu et en Luc. Dans la pre
mière, l'Evangéliste veut mettre en relief la venue de Jésus; i! fait donc un 
compte descendant à partir d'Abraham. Luc, en revanche, part du 
Sauveur lui-meme, et remonte jusqu'à Adam; cette énumération couvre 
ainsi la totalité du temps, et le nombre des générations indiqué est de 
soixante-dix-sept. Or, Luc inscrit sa remontée jusqu'au premier homme 
dans la lumière du bapteme de Jésus (Le 3,21-22). Augustin ne manque 
pas de rapprocher ces soixante-dix sept générations des soixante-dix -sept 
fois requises pour le pardon des péchés. Il en conclut que s'il est vrai 
qu'avec le bapteme tous les péchés sont effacés, alors aucun péché com
mis dans l'histoire des hommes (de Jésus à Adam) n'a pu etre exempt du 
salut opéré par le bapteme. La démonstration est brillante, et l'éveque 
d'Hippone consacrera à ce thème précis un très long sermon42

, plusieurs 
années après. Il reste à préciser pourquoi dans le nombre soixante-dix
sept est figurée symboliquement la rémission des péchés. Le nombre 
enferme un seeretum: il est obtenu par la multiplication de sept (qui sym
bolise la totalité du temps) par ol1Ze", qui est à comprendre comme la 
transgression de la Loi (dix plus un). Voilà pourquoi la signification sym
bolique de soixante-dix-sept est la totalité des fautes commises. Le nom
bre n'indique pas une limite mais souligne au contraire l'ensemble exhau
stif de tous les péchés que la miséricorde de Dieu a assumés. Voilà la 
mesure que le Christ enseigne: chacun est appelé à pardonner toujours. 

Pour autant l'aspect quantitatif de ce rappe! pastoral du prédica
teur Augustin ne renvoie pas au second pIan l'exigence intérieure du par-

'12 Il s'agir du sermon 51 intitulé: De consonantia evangeLislarum Mtltthaei et Lucae in genera/ioni· 
bus Domini, prQnoncé vers Ics années 417-418. Notons à cct égard que récemment P.-M. Hombert a 
identifié des correspondances intéressantes cntre ce sermon 51 et cles passages du De consensu 
Evangelistal'um, et plus particulièrement entre 51,31 et De cons.ev. II, 4,11-13; 51,32 et De com. E'v. 
II, 4, 8-9; et entre 51,33-35 et De con.t. E'v.II, 4, 13. Nous le remercions de bien avoir vouIu nous 
communiquer le résultat de ses recherches à paraltre à la fin de 1999 (P.-M. HOMBERT, NoU"velles 
Recherches de chronologie augustinienne, in Collection des Etudes augustiniennes, IEA, Paris). 

43 Dans Exode 26, 7, remarque Augustin, l'une cles prescril)tions données pour la construction au 
désert de la Tente de la Demeure fut de faire des bandes cn poU de chèvre ('vela cilicina') justement 
parce que cette matière manifeste la 'confessio peccatorum'. 
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don. 1'éveque évoque une nouvelle fois la qualité morale de l'acte de par
donner qui englobe toute l'intériorité de la personne: il faut pardonner 
dans son cceur (dimittis corde) parce que Dieu voit la conscience de celui 
qui dit: je pardonne. Corriger est un acte de charité, mais il doit etre 
accompagné de douceur (de corde lenitas non recedat). 

II- LES GRANDS THÈMES AUGDSTINIENS LIÉS AD PARDON 
DES OFFENSES 

Le pardon des offenses repose chez saint Augustin sur un certain 
nombre de principes théologiques qui sont essentiels dans son ceuvre. 
Certains sont manifestes dans les deux sermons 82 et 83, d'autres sont 
plus explicites dans les autres prédications. Ii est impossible d'en faire 
l'inventaire exhaustif car cela reviendrait à rebàtir l'ensemble de la théo
logie augustinienne de la Rédemption. Toutefois, il est utile de rappro
cher certaines des exhortations du pasteur sur le pardon, des questions 
qui n'ont cessé d'habiter son apostolat et son enseignement. Nous pen
sons que les sermons sur le pardon des offenses peuvent etre avec profit 
considérés comme l'expression.pastorale des grands thèmes suivants: 

-dans les sermons 82 et 83: 
" l' odium renvoie à son contraire, la Caritas, qui est une traduction 

parfaite de l' ordre augustinien; 
i, la nécessiré de rétablir ì'unité par la réconciliation, suppose, au 

travers de la demande de pardon, par exemple, un engagement personnel 
qui exige que soient remplies les conditions de l' humilitas augustinienne; 

* la correction des offenses est un devoir dont l'exigence la plus 
haule est de rétablir le coupable dans son état de réconcilié et de le 
recompter ainsi au nombre des frères; cela suppose d'une part le rétablis
sement de la justice dans la relation, et la préoccupation du salut éternel 
de son frère (iustitia et salus); 

* l' offense que le frère a commise a provoqué en lui un mal plus 
grand encore que le mal infligé au prochain; la gravité de cette blessure 
ne se comprend qu'à l'éclairage de la conception augustinienne du péché 
(vulnus peccati); 

* l'urgence de la conversion (hodie et non eras) traduit deux thè
mes qui sont id liés: eelui de la souveraineté de Dieu sur le temps et l'hi
sto ire et celui de la conversio augustinienne; 

dans l'ensemble des autres sermons: 
i, celui qui t'a offensé est aussi ton frère (16/A), tes ennemis ont la 

meme nature (56); parce que tu est pécheur, pardonnes à qui a péché 
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eontre toi (114); eette égalité entre les débiteurs (1141 A) manifeste une 
solzdarité des membres d'un meme corps, en particulier sous l'angle de la 
réeeption d'un meme don: Qu'avons-nous que nous n'ayons reçu? La 
grace reçue implique l'aetion de graees. Ces passages doivent etre eom
pris à la lumière de la théologie de la gràee de l'éveque d'Hippone; 

" eette gratia Christi agit eomme une libération: etre Iibéré de 
l'homme mauvais, c'est etre délivré de soi-meme, ear ehaeun est à soi
meme son ennemi intérieur (quand il ne pardonne pas): sermon 42; 

* pardonner à ses ennemis, c'est imiter le Maitre remettant à ses 
perséeuteurs leurs outrages; l'imitation du Christ est elle aussi une ceuvre 
en nous de la gràee (imitation du Rédempteur: sermon 56); 

;, le Iien entre aumone et pardon: si l' on eonsidère le but final, 
remettre les offenses et donner aux pauvres par eompassion, c'est preter 
à Dieu à usure (sermon 42), c'est aussi entrer dans la eonsidération du 
jugement dernier et de la rétribution finale (lumière esehatologique); 

* pardonner c'est une exigenee de vertu; les obstacles au pardon 
sont souvent des obstacles à la vie vertueuse (sermon 209). 

" le martyre, enfin, est le sommet auquel peut atteindre l'amour 
des ennemis, il est aussi une imitation du Chdst, et fruit (sermon 315) et 
souree de graee. 

Deux observations s'imposent: eertains thèmes augustiniens, de 
première importanee, sont id délibérément passés sous silenee, tout sim
plement paree qu'ils sont développés abondamment par Augustin dans 
d'autres endroits44 de son ceuvre; il eonvient done id de se limiter rigou
reusement aux Sermons; d'autre part, les thèmes que nous avons relevés 
sont indéniablement liés à divers aspeets de la miséricorde: par exemple 
l' humilitas se dit d'abord du Christ le modèle (humilitas incarnationis et 
humilitas crucis); elle se réfère ensuite à l'attitude du disciple quand il s'a
baisse pour demander pardon, mais aussi quand il ne répond pas à eelui 
qui le provoque ou l'injurie, quand il eommenee par se faire le juge de soi
mème selon la formule d'Augustin, ou eneore lorsqu'il reconnait le Chtist 
dans le pauvre auquel il fait l'aumone. 

Reprenons quelques uns de ees thèmes fondamentaux que le par
don des offenses et l'amour des ennemis illustrent: 

44 Nous pensons eu particulier à des commentaires exégétiques de versets de Psaumes ou aux 
différents commentaires sur le IVème Evangile et de la Tère Epitre de Jean, mais davantage cocore ii 
edui du Discours sur la Montagne, où l'on trouve une grande insistance sm le thème de la l'écompen
se; Augustin voit dans l'acte de perdonner (et de donner) la manifestation du don de consci!: le con
scii convient aux miséricordieux: "le seuI remède en effet pour échapper à tant de maux (le chati
ment) est de pardonner comme nous voulons etre pardonnés, et d'aider Ies 'autres de notre pouvoir 
comme nous voulons etre aidés dans notre impuissance; pour cette raison, on dit iei (à propos de Mt 
5,7): 'Hemeux les miséricordieux'" (cf. De Sermone Domini in Monte, I, III, lO, PL 34/III, 1). 
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A - Ordre et Charité 

L' ordre et la charité ne peuvent etre considérés séparément en matiè
re de miséricorde, L' ordre, pour Augustin est ce que Dieu a établi, une har
monie, une mesure, la règle inserite en tout etre, Lorsque le début de son 
ministère le conduira à préciser la nature du bien et du mal pour contrer 
les erreurs des disciples de Manès, Augustin donnera à sa pensée une 
forme systématique, li lui importe d'affirmer qu'il ne peut y avoir de nature 
mauvaise", en tant que nature, car Dieu est juste et tous les biens, quelque 
soit leur degré d'etre, participent de cette bonté qui les a créés; mais corol
lairement, il faut affirmer aussi que Dieu est au dessus de tout mode, de 
toute forme et de tout ordre", quelque soit la bonté des autres natures, li y a 
ainsi en tout etre une raison qui a présidé à sa création, ce qui permet de 

• l' " 1-'" 1 • r. ".' .. VOit en lui une cerÌaIne ratlOnallte; comprendre la tlnal1te d'une nature, 
c'est pénétrer son intelligibilité, La créature humaine agit bien quand elle 
va dans le sens de la rationalité dans et par laquelle elle a été créée, 
L'Cl'dre" est traduit alors concrètement par l'ceuvre de la raison, li y a bien 
une raison pour laquelle l'homme doit pardonner à son frère: c'est Dieu 
qui le lui ordonne, Augustin dans sa prédication ne cesse d'avancer la 
norme divine signifiée par te! ou tel verset. li précise aussi très souvent que 
c'est le Christ qui parle dans la bouche de l'Evangéliste, ou dans celle de 
l'Apòtre, ou meme parfois, comme dans le sermon 16/ A, dans la bouche 
de ce!ui qui accuse (lorsque l'accusation est fondée et pousse à se corriger), 
L~ cOlurnandei11ent Jlvln n'etjl pas une force contraignante qui s'impose du 
dehors, mais une source, très naturelle on le voit, d'acdon rationnelle, 

Dès lors, refuser de pardonner, ou bien refuser de s'humilier POut 
demander le pardon à son frère, c'est un agir absurde, incongru, ce que 
font parfaitement ressortir les expressions48 utilisées par l'éveque dans ses 
développements oratoires, L'agir cohérent est eelui de la charité, 
Pardonner est une exigenee de la Caritas Dei, qui a opéré ainsi à notre 
endroit49, et nous appelle à faire de meme, Tout acte de charité s'inscrit 

'~5, "Non (ergo) mala est, in quantum natura est, ulla natura; sed cuique naturae non est malum nisi 
millui bono" (De natura boni XVII, in 

46 Le mode ('modus') est un aspect de l'ordre, il exprime la mcsure d'èH"C propre à chaque etre, 
ç'est-à-dire ce qui 1es différencie les uns des autres. La créature humaine agit selon son mode, humai
nement, lorsqu'elle opère rationnellemcnt. 

~7 Ainsi le tenne 'ordo' désigne-t-ij également t.me règle d'action, une mesure de l'agir, et méme un genre 
de vie, comme dans l'expression "christiano ordine vivendi" (cE A. BLAISE, Dictionnaire ... s.v 'ordo'), 

48 Par exemple: à propos de ceux qui, sur la base de 1 P 1,24 et Is 40, 6s, pensent que Dicu ne fah 
aucun cas des péchés de la chair: "Infelix intel'pretatio! Punienda cogitatio!" (82,13); "ram iaces, et 
humiliare non vis?~ (82,6), 

49 "La charité du Christ qui a été répandue dans nos cccurs vient d'un principe caché: la profon-
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dans une conformité à l' ordre établi par la charité de Dieu. Le prédica
teur s'adresse d'ailleurs directement aux fidèles en stimulant leur charité 
qui les aidera, par exemple à discerner quand il conviendra de reprendre 
en public et quand en secret (cito videbit Caritas vestra, quid quando face
re debeamus). Ious les actes accomplis par le Sauveur dans l'économie du 
salut sont par définition une expression de sa charité; de la meme maniè
re tout acte du disciple qui vise à libérer le prochain de sa dette et à le 
sauver de la perdition (p al' la correction fraternelle) est inspiré de la cha
rité divine et s'inscrit par conséquent dans l' ordre voulu par Dieu. 

On comprend alors la vraie portée de l' odium et de la colère qui y 
conduit parfois: la haine entend soustraire le prochain de l' ordre de la 
charité qui cesse d'etre voulue pour lui. Elle est irrationnelle, car du 
meme coup elle exclut du meme ordre celui qu'elle anime. 

B- I:Humilitas Christi et l' humilité de l'agir miséricordieux: l' imitation 
du Maìtre 

l:humilité du chrétien trouve son fondement, sa forme et sa source 
dans l'humilité rédemptrice du Christ. On a justement souligné50 que 
toute l' c:euvre d'Augustin se comprend à partir du mystère de l'humilité 
du Verbe Incarné. Ioute l'c:euvre du salut est comprise par l'éveque 
d'Hippone comme un déploiement de l' humilitas Christi: humilité de 
l'Incarnation, en tout premier lieu, humilité de sa vie parmi les hommes, 
et humilité de son anéantissement au Calvaire (humilitas crucis). Les ser
mons d'Augustin se font naturellement l'écho de ce thème propice à l'é
dification des fidèles: celui qui nous a créés est venu humblement , tel 
une créature au milieu de nous, dit-il un jour" au cours d'une ordination 
épiscopale; une autre fois, commentant la naissance du Sauveur, il se fait 
encore plus elliptique": à cause de vous le Créateur s'est fail créature. 
Ioute une homélie sera consacrée un jour" à ce thème; avec humour il y 

deur de la volonté divine, le jugement impénétrable de la miséricorde qui nous a sauvés gratuite
ment" (P'-M. HOMBERT, Gloria Gratiae, Se glori/ier en Dieu, principe et fin de la théologie augusti
nienne de la gl'ace, lEA, Paris 1996, p 177). 

50 Cf. A. VER\Xf!LGHEN, Chrùtologie et spil'itualité selon saint Augustin. L'hymne aux Philippiens, 
Paris 1985, pp. 401 55.; P.M. Hm,lBERT, in op. cito pp. 439 SS.; O. SCHAFFNER, Chl'istliche Demut. Des 
hl. Augustinus Lehre von de/' Humilitas, WiirzbUl'g 1959. 

51 "venir humilis Creator noster, creatus inter nos" (sermon Guelf; 32,5); l'homélie a été tenue vers 
411, date généralement admise. 

52 "propter vos creatus est creator" (Sermon 192,1). 

5:> "Hoc salurn si faceret Verbum Deus, ut caro fieret, incredibilis esset humilitas; et beati qui cre
dunt hoc incredibile: ex incredibilibus enim constat fides nostra. Verbum Dei factum est faenum, 
mortlllls resurrexit, Deus crucufixllS est, incredibilia sunt; qllia magnus morbus tuus factlls erat, ut 
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apostrophe les fidèles: qui s'abaisserait au point de passer de la condition 
humaine à l'état animaI? Pourtant, pas de eomparaison possible: celui qui 
y parviendrait n'aurait pas surmonté une distance égale à celle que Dieu a 
franchie en s'abaissant jusqu'à nous. 

Chaque fois qu'Augustin demande à ses auditeurs d'imiter le 
Christ, c'est en référenee à l'humilité qui le désigne dans son ètre au 
milieu de nous, et dans son agir. L'appe! à la miséricorde s'inserit dans 
eette perspeetive. Quand Dieu pardonne, c'est un acte qui est humble, 
parce qu'il renonce, par sa miséricorde, à son droit de chiìtier durement 
le pécheur. 

On comprend que c'est à la racine méme, que l'humilité du Christ 
est salvifique puisqu'elle connote chacune de ses actions envers les hom
mes: elle agit comme une médecine" qui guérit l' orgueil du péché; dès 
lors, eHe agit te! un saerement, en rénovant rhomme intérieur, et en le 
rendant eapable de suivre le divin modèle. L'humilité exemplaire du 
Maitre (qui est ainsi un maftre d'humilité) est done une force agissant sur 
l'agir méme de l'homme qui n'est plus laissé à ses propres forces. En par
donnant à son tour, il renonee au droit d'une juste vindicta. 

C- Iustitia et salus 

Si l'humilité doit marquer le chemin du disciple, elle est en ce sens 
la Voie qui conduit à la Patrie (ista est via, dit le Sermon Denis 20 à pro
pos de la douleur qu'on éprouve pour le salut de son frère"), la via salu
tis. Il n'est pas d'autre voie qui conduise au repos, par laquelle nOus puis
sions parvenir jusqu'à Dieu56

• La réconciliation avee le prochain est le 
triomphe de l'humilité puisque l' offensé qui pardonne renonce à un 
droit, et que l' offenseur est conduit à reconnaitre ses torts et à demander 
pardon. Cette ceuvre de misérieorde ne peut faire abstraction de la justi
ce sans laquelle le péeheur ne peut étre sauvé. La justice comme condi
tion du salut est à entendre d'abord dans le sens intérieur de justifica
tion, une ceuvre de la grace. Augustin s'interroge sur les conditions d' ob
tenir cette justice qui vient de Dieu, en eommentant, dans le sermon 

de incredibilibus sanaretm: Etenim venit ille medicus humilis, invenit iacentem aegrotum, communi
cavit cum iJlo, V0cans illum ad divinitatem suam" (Sermon Mai 22, 1, 341/A dans la NBA). 

54 "medicina tumoris hominis, humilitas est Christi" (Sermon123, 1). 

55 "Ergo obsurdui, et humiliatus sum. Non superbivi, sed slui a boni5, et dolor fiCUS renovatus est, 
non de me, sed de ipso, guia non fcd quad dixit. Habui dolorem, sed guia ita dixit. Habui dolorem; 
frarris enim mei curaro gercns renovatus est in me doloro Ista est via." (Sermon 16/ A, 8). 

56 "Alia requies, alia via non est, qua perveniamus ad Deum, qua redintegremur, qua reconcilie
mur ci, quem pCl'iculosissimc offendi1l1us" (Sel'mon 259, 4). 
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179/ A" (Wilmart 2) les paroles de la Lettre de J acques: Aurait-on observé 
la Loi toute entière, si l' on commet un écart sur un seuI point, c'est du tout 
qu'on devient justiciable. Comment s'assurer que la loi sera observée inté
gralement en nous-meme? En aimant Dieu de tout son etre: Là est le 
véritable soutien (jirmamentum); c'est vers là qu'il convient de se tourner 
(haerere); faire de lui sa forteresse (locum munitum) et la maison où se 
réfugier (domum refugii). C'est dans la maison du Maltre qu'on vit dans 
la justice, parce qu'on y apprend les mreurs du Christ humble et miséri
cordieux. r.: acte de pardonner les offenses est d'abord un acte juste; ici 
prennent toute leur importance les expressions suivantes qui reviennent 
sans cesse dans les sermons: debitor Dei, mendicus Dei, fratrem debitorem 
habere, dare disciplinam", corrigere fratrem, regula, misura, pactum, placi
tum et tant d'autres qui traduisent autant pourquoi il est nécessaire de 
pardonner que ]' exigence de corriger son frère, quand on est en mesure 
de le faire avec douceur. Bien siìr, parfois le coupable ne manifeste aucun 
repentir; il ne peut l'tre réintégré dans la communauté fraternelle, s'i! 
persévère dans son attitude'9. Pour autant, comme on l'a dit plus haut, 
cela ne dispense pas de prier pour son salut comme le prédicateur le 
demande un jour60 • En raison de cette possibilité d'irrepentance, 
Augustin demande que soit toujours donné le pardon au moins à qui 
regrette d'avoir péché et demande miséricorde. 

Refuser le pardon c'est s'exc!ure soi-meme du saluto Augustin est 
très clair sur ce point: si toi qui es un homme tu refuses toute humanité à 
un (autre) homme, alors Dieu te refusera la divinité, à savoir l'incorruptibi
lité de la vie immortelle par laquelle Il fait de nous des dieux61

• Le débiteur 
impitoyable de la parabole a d'abord été un ingrat, et son ingratitude l'a 
rendu injuste62

• La gravité d'un refus de remettre la faute d'un frère 
explique que dans une occasion, l'Eveque d'Hippone se montre con
sterné de découvrir que la communauté chrétienne dont i! a la charge, a 
refusé en son absence d'accepter le retour en son sein d'un donatiste 
repenti. Il exprime ses reproches avec vigueur. Le cas montre à quel 

57 "Vis diligere te? Dilige Deum ex toto te; ibi enim mvenies te, ne in te perdas te. Si te in te dili
gis, caSUfUS es et a te, et multa quaesiturus es praeter te .... Ecce elegisti amare te; videamus siremanes 
ve! in te, Falsum est, non ibi remanes; a Dea lapsus, et ab te laberis. Ibi est enim firmamentum; ibi 
haerere debuisti, illum tibi facere locum munitum et domum refugii" (Sermon 179/A, 4). 

58 Sermon 114/ A, 5. 

59 Sermon 56, 16. 

60 Sermon 179/A, 4. 

61 Sermon 259,3. 

62 "Uterque debitor, et uterque veniae deplorator et impetrator sed ille selVUS malus, servus ingra
tus, iniquus, noluit rependere quod accepit ... " (Sermon 83,6). 
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point Augustin est préoccupé par l'injustice qui a été commise par les 
siens, en proie au doute sur la sincérité d'une telle démarche. Comment 
ont-ils pu juger le cceur d'un homme? Le zèle de ses frères contriste le 
cceur du pasteur, et lui broie les entrailles63 • Il les exhorte à désormais 
recevoir les donatistes repentis; ceux qui n' ont pas été catholiques avant 
leur entrée dans la secte devront etre reçus normalement; ceux qui l' ont 
été avant de rejoindre les donatistes, qu'ils soient admis à la pénitence. Le 
sermon, prononcé à Carthage, en la Solennité de saint Pierre et saint 
Paul, donne avec éclat une démonstration publique de cette justice supé
rieure de l'Eveque, dont le jugement prudentiel s'exprime a priori en 
faveur du pécheur qui demande la réintégration dans l'Eglise; Qui l'ab li
ge à se réconcilier sinon sa volonté? Acceptons pour le moment son in/ir
mité, et nous pourrons ensuite éprouver sa volonté64

• Cet épisode nous 
semble d'une très grande importance, car il montre qu'aux yeux 
d'Augustin, la miséricorde dépasse largement le domaine de l'attitude 
personnelle; elle a et doit avoir une fonction communautaire et sociale. 
I.:Eveque ne pouvait souhaiter occasion plus éclatante et auditoire plus 
important pour que fut donnée la répercussion la plus grande possible à 
ses directives. Le désir d'appliquer à ceux dont il a personnellement la 
charge le contenu de ce qu'il prèche ordinairement manifeste son souci 
que justice soit faite, et le mal commis réparé. Ici, la réparation publique 
a été à la mesure de la faute. 

D- Libération du péché et conversio 

Faire miséricorde à son ennemi atteste l'action de la griì.ce; constam
ment Augustin souligne que seuI un pardon donné du fond du cceur" est 
un acte de charité. La charité nous donne une vraie connaissancé6 de 
Dieu, une présence intérieure qui suppose une action libératrice de la 

63 "Contristavit n05 quad audivllnus. cum praesentes non fuerimus, quaci quidam ex Donatistis 
veniens ad Ecclesiam, peccatum rebaptizationis confitens, cum ad paenitentiam ab episcopo exhor
taretur, redamatum est a quibusdam fratribus, et repulsus est. Dico Caritati vestrae, torta sunt ex 
hoc viscera nostra; fatemur vobis, non nobis placuit talis diligentia. Scio quia zelo Dei 
fecerunt ... (Sel'mon 296, 14); ... nemo sic amet Ecclesiam, ut invideat lucris Ecclesiae. Nudis tertia, aut 
nudius quarta, factum est hoc quod dico; et non levÌter sonuit ad omnes, quia non admittuntur 
Donatistae, quando veniunt ad ecclesiam. Putatis quia nihil mali factum est, quia hoc ad omnes 
sonuit? Rogo, ideo sonuerit hadie vox ista, ut illud quod male sonuit obruat ea res quae bene sonuh. 
Date opel'am; hoc diximus, hoc praedicamus" (15). 

64 Ibid. 

65 "Dimitte ex toto corde", ou bien: "date veniam ex vestris cordibus", ou encore "1'es in corde 
est. Solus Deus videt si dimissum est (Sermon 5,2). 

66 Ce n'est pas simplement la charité dans un sens géné1'al qui nous fait conaitre Dieu; Augustin 
insiste sur la forme d'une telle charité qui nous fah désirer que les autres vivent dans la justice (et 
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grace. Il ne peut y avoir en méme temps dans le meme coeur une délecta
tion de la grace et un attachement au péché. La présence intérieure du 
péché est assimilée à un ennemi intérieur. L'homme pécheur est ennemi de 
soi-méme. Dans le refus de pardonner, ces ennemis sont souvent dénoncés 
par Augustin: la colère et la haine (le sermon 821'a montré), mais aussi l'a
varice, la concupiscence, et la superbe qui conduit à considérer la faute du 
prochain comme plus grave que celles qu'on a pu commettre soi-méme. A 
propos d'une invitation à se purifier par l'aumone faite aux pauvres67 , 

Augustin énonce la façon par laquelle Dieu libèrera le pécheur de lui
méme: Dieu le libère de la colère qui le tourmente, il lui remet ses pécbés, il 
rend sa vie méritoire (donando merita), il lui donne laforee nécessaire pour 
lutter contre ses mauvais désirs, il lui inspire la vertu, il donne à son esprit 
le gottt du ciel (donando caelestem delectationem). Celui qui refuse de se 
réconcilier avec son frère en lui pardonnant est dans le méme cas que le 
pécheur qu'il rejette. Seule la réponse à l'appe! de Dieu, l'adhésion à ses 
desseins miséricordieux permet d'entrer dans le mouvement de converszo, 
propre aux créatures spirituelles. Très profondément, la conversio fait 
entrer la créature dans la juste position envers le Créateur; elle suppose 
ainsi l'bumilitas retrouvée (et qui avait été perdue par le péché), et la 
louange à la gioire de Dieu (laus Dei). L'homme qui, d'impitoyable qu'il 
était, se dispose à pardonner, commence par reconnaitre sa position de 
débiteur envers Dieu et de mendiant de sa miséricorde (debitor Dei et 
mendicus Dei); il se ré;ouit ensuite de la justice que san pardon donne à son 
frère de retrouver. Le premier aspect illustre bien l' bumilitas du disciple, et 
le second est bien un sacrifice de louange (laus Dei). L'homme miséricor
dieux ne perd rien à donner son pardon. Au contraire, dit Augustin, si tu 

pardonnes, tu repars chez toi dilaté par la cbarité. L'exercice de la miséri
corde opère ainsi une transformation: le miséricordieux devient non seule
ment capable d'offrir une offrande agréable à Dieu, mais encore il devient 
lui-meme une véritable offrande (verum munus). 

E- Le cas du martyre 

La prédication d'Augustin sur le martyre chrétien est si abondan
te" qu'elle justifierait une étude séparée. Il y a plusieurs raisons à cela: s'il 

ainsi soient sauvés). Le thème a été développé en d'autres endroits par Augustin: "Haeç est autem 
vera dilectio, ut inhaerentes veritati juste vivamus: et ideo contemnamus omnia mortalia prae amate 
hommum, qua eos volumus juste vivere" (De Trin, L. Vln 7, 10). 

67 Sel'mon 42, 3. 

68 Signalons les sermons: 280, 281 282 SUl' Ste Perpétue et Ste Félicité; 283 sur Ies s, martyrs 
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est un lieu commun de dire que la foi de l'Eglise s'est constituée sur le 
témoignage du sang, cela est particulièrement sensible dans la conscience 
que l'Eglise d'Afrique proconsulaire a d'elle-mème. Les grandes basili
ques de Carthage69 sont dédiées aux grands martyrs, la liturgie solennise 
les anniversaires du jour de la naissance ou de la mort du saint qui a 
offert sa vie. Les fètes de saint Cyprien ou de saint Etienne par exemple, 
donnent lieu à des manifestations de Iiesse populaire dont ne sont pas 
toujours absents des divertissements profanes excessifs que ]' éveque 
d'Hippone a soin de dénoncer. Il y a pour Augustin une raison plus 
profonde: le martyre est le parfait accomplissement en l'homme de l'ceu
vre de la grace: i! répète souvent que nul ne peut s'arroger cet honneur, et 
encore moins se glorifier. Le martyr met sa confiance dans la puissance 
de Dieu et non en ses propres forces. Pour ce motif, c'est en Dieu seuI 
qu'il se glorifie, comme le recommande i'Apotre (l Co 3,21). On sait que 
ce point particulier a été déterminant'° dans la lutte contre la secte des 
donatistes. Seule une juste cause fait le martyr. 

Le martyre trouve ainsi son origine dans la mème source que la 
capacité de pardonner les offenses. Il est meme le pardon des offenses 
porté à son sommet. 1:; acte lui-meme de la mise à mort du chrétien n'est
i! pas, sous un certain angle la plus grande offense qui puisse etre commi- . 
se contre lui? Le prédicateur ira jusqu'à s'exc!amer: Combien de biens 
nous a donnés le diable? Il nous a ollert tous les martyrs7l ! Pourtant la 
nature de cet acte est transformée pour la vietime en couronne de gIoire. 
Augustin souìigne souvent cet aspect. La figure du protomartyr Etienne, 

Massilitains; 284 SUl' S. Marien et S. ]acques; 285 SUl' S. C",stus et S. Emile; 286 sU! S, Protais et S 
Gervais; 293 SUl' le témoignage de S.]ean-Baptistc; 295, 296, 297, 298, 299, 299/A (Mai 19), sur S. 
Pierre et S. PauI; 299/D (Denis 16), 299/E (Morin GuelE. 30) su!' Ics s. martyrs scillitains, 299/F 
(Lambot 9); 300, 301 et 301/A (Denis 17) SUl' Ics $. Maccabées; 302, 303, 304, 305, et 305/A (Denis 
13) SUl' SLaurent; 306 et 306/A (Denis 11) sur Ics martyrs de Massa Candida; 306lB (Denis 18), 
306/C (Morin 15), et 306/D (Lambot 8) sur Quadratus; 307, 308, SUl' la décollation de S. Jean
Baptiste; 309, 310, 311, 312, 313, 313/A (Denis 14), 3131B (Denis 15), 313/C (Morin Guelf. 26). 
313/D (Morin Gudf 27); 313/E (Morin GudE. 28), 313/F (Denis 22) SUl' S. Cyprien; 313/G sur Ste 
Eulalie; 314, 315, 316, 317,318319, et peut-etre 319/ A (PL 39, 2142) SUl' S. Etienne; 325, 326 SUl' Ies 
Vingt martyrs d'Hippone; 327, 328, 329, 330, 331. 332. 334, 335 335/D (Lambot 6), 335/E (bmbot 
7), 335/G (Lambot 15), 335/H (Lambot 26). 335/l (Lambot 27), 335/} (Lambot 29). sor les martyrs 
en général; 335/ A (Frangipane 6) sur S, Primus, Ste Victoria, et Ste Perpetua. 

69 La Basilique de l'Ager Sexti fut élevée à l'cndroi! où saint Cyprien, évéque de Carthagc, fut 
martyrisé. On la trouve dans Ies sermons sous la dénomination Mensa Cipriani: au moins 13 homé
!ies connues y om été pl'échées pal' l'Evèque d'HipPolle; on trouvait aussi au temps d'Augustin à 
Carthage une église dédiée aux saints de Seilli (sermon 155); une autre à S. Pierre (Petri Ùt regione 
tertia), à S. Paul (Pau/i regionis sextae), S. Faust, S. Gratien, etc.,. (cf. 0, PERLER, Les voyages .. cit., 
Excursus: Les basi/iques chrétiennes de Cal'thage en l'appor! aveC Saint Augustin, pp. 417 -422). 

70 Cf. P.M. HOlv!BERT, in op. cit., pp. 129-140. 

71 Sermon 315,6. 
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dont la fete a donné lieu à six sermons72 , offre au prédicateur l'occasion 
d'exalter en lui l'amour des ennemis73 : si nous suivons son exemple (de 
martyre), nous aussi recevrons la couronne (coronabimur); mais imitons 
surlout son amour pour ses ennemis. En Etienne se trouve réalisée une 
parfaite imitation de la Passion du Seigneur: dans l'un et l'autre cas, c'est 
un faux témoignage qui est cause directe de la mort; mais surtout, il y a la 
meme attitude intérieure: au pardon prononcé par Jésus à l'égard de ses 
persécuteurs répond la prière du disciple: Seigneur, ne leur impute pas ce 
péché. Il imite en particulier le Christ patient74

• Augustin dit qu'Etienne 
eut compassion de ceux qui le lapidaient, et c'est pour cela qu'il priait pour 
eux à genoux". A une autre occasion76 il fait de Saul un loup que la prière 
du diacre martyr transformera en brebis, puis en pasteur (Lupe, lupe, 
quid agnum persequeris? .. Exue te lupo: esto de lupo ovis, de ove pastor). 
Toujours, Augustin insiste SUl' l'humilité d'Etienne (non credamus super
bum esse Stephanum) , car c'est en qualité de serviteur77 (tamquam servus) 
qu'il priait ainsi pour ceux qui le mettaient à mort. L'Eveque d'Hippone 
sera toujours attendf à ce que ne soit jamais otée à Dieu la gioire que 
manifestent ses serviteurs. A Dieu seui revient l'adoradon. Pourtant, 
ajoute Augusdn, les autels construits SUI' les reliques des martyrs sont 
agréables à Dieu, car est précieux aux yeux de Dieu le sang de ses saints, 
selon le Psaume (Ps 115,15), mais ce sont des autels érigés à la gioire de 
Dieu. Le pasteur se fait très concret78

: il appelle la communauté à imiter 
l'ex empie des grands témoins, dans les simples épreuves de la vie quoti
dienne: par exemple supporter la maladie grave sans faire appe! aux dtes 
magiques, c'est etre à la foù cloué au lit et à la fois combattre dans le dr
que. Ses encouragements trouvent parfois une expression géniale: ainsi 
les martyrs qui ont vaincu, dit-il, n' ont pas coupé derrière eux le pont 

72 Ces sermons cnt tous éré prononcés à Hippone entre 416-417 et 425 (cf, A. QUACQUARELLI, 
Introduzione al VO Volume des Discorsi, Città Nuova, pp. VIII·IX). 

73 "si enim sequimur Stephanum, coronabimur. Maxime autem sequendtls est et imitandus est 
nobis in dilectione inimicorum" (Sermot! 314,2). 

74 Sermon 319,5: "Quomodo posset iste non ibi esse ubi erat quem secutus, ubi erat quem imitatus est". 

75 " •. attendit eos, et misertus est cis, et fixit pl'O eis genu. Pro se stabat, pro eis genua figebat" 
(Sel'mon 315, 7), 

76Sermon 316,4. 

77 Sermon 319, 7. 

78 Le pasteur d'iìmes vise concrètement à ce que Ies fidèles intériorisent l'exemple et l'cnscigne
ment des martyrs; 1'effet immédiat est de faire retombel' une exaltation excessive des fidèles dans Ics 
occasions solennelles. Ici, dans le cas de cette homélie, il s'agit d'accuei11ir Ics reliques de saint 
Etienne il. Hippone; nous sommes en 425 vraisemblablement et le passage de ces reliques récemment 
découvertes, a provoqué clans taute la région cl' Afrique proconsulail'e une immense mouvement 
d'enthollsiasme (sel'mon 318,2-3). 
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qu'il$ ont franchi, ils ne nous ont pas bloqué le passage". Rien de tel avec 
les donatistes qui ne sont vainqueurs d'aucune bataille et qui honorent 
les tombeaux80 de ceux qui, selon eux, ont eu le courage de mourir de 
leur propre initiative. Le martyre est un don, Augustin y revient sans 
cesse. Méditant la mort de Cyprien, il affirme fortement sa conviction 
que nombreux parmi ceUx qui l'insultaient pendant qu'i! versait son sang 
en abondance, fléchissait le genou, et présentait son cou au bourreau, se 
sont convertis ensuite. Il n'y a pas à en douter, il faut le eroire, assène+iF', 
car dans les memes circonstances, la prière meme du Seigneur ne pouvait 
etre vaine: Père, pardonnes-leur, ear ils ne savent pas ce qu'ils font. Et de 
fait, ceux qui comme ses persécuteurs avaient versé son sang, burent 
comme croyants le sang qu'ils avaient versé. Eh bien, en ce qui concerne 
Cyprien, ceux qui en tant qu'impies l'ont contemplé mort, crurent en son 
Seigneur, et il se peut bien qu'en l'imitant, ils aient donné à leur tour leur 
sang pour le nom du Christ. 

Les passages que nous avons lus et commentés forment une matiè
re particulièrement riche pour apprécier l'activité de prédicateur de 
l'Evéque d'Hippone. Le pardon des offenses et l'amour des ennemis ont 
été si souvent abordés qu'il ne faut pas craindre de les compter au nom
bre des thèmes les plus importants de la théologie de saint Augustin. En 
eux, en effet, convergent, comme nous espérons l'avoir montré, les deux 
préoccupations majeures du pasteur: le salut des ames à lui confiées, et la 
présence constante dans son ceuvre de la charité chrétienne; la charité est 
l'agir du fidèle le plus à meme de refléter la piace exacte de la créature 
dans un ordre OÙ tout: l'etre, la griìce, le rachat, a été reçu de Dieu. 
Nombreux sont ceux qui ont souligné la constance du thème de la cha
rité dans l' ceuvre d'Augustin. Il est vrai que la charité est le mouvement 
profond de la pensée augustinienne; elle développe la dynamique de l'a
mour, pour y rencontrer le moment de la justice et de la vérité. 

Les textes que nous avons parcouru ont montré aussi que saint 

79 IbM., 3. 
80 Le prédicateul' Augustin n'hésite pus à entrer dans Ies détails Jes plus réalistes et propres à susci

ter l'écoute attentive des fidèles. Ici, il apostrophe Ics donatistes eo leur demandant pourquoi ils n'u
tilisent pus simplement une corde pour se pendre, au lieu de se précipiter dans un ravin. C'est que, 
selon eux la corde leu1' rappelle J udas le traìtre. Augustin dI'e prétexte de cette évocation de J udas 
pour faire une longue digression SUl" le pardon dont nuI ne peut désespércr: Judas lui-mémc aurait cu 
accès au pardon s'ill'avait voulu. Jésus n'a~t-il pas prié pour ses pcrsécuteurs sur le bois. "Non veniit 
ad cum qucm tradiderat, et veniam petiit; venirun non pctiit, liberationem non imploravit, eius se 
redimendum sanguini non commendavit. Neque cnim esset dominus in luda crudelis, qui fuit mise· 
ricors in ludaeis", in Sermon 313/E, 4 (Guelf 28). 

81 Sermon 313/B,4. 
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Augustin n'a pas seulement pensé la charité, il l'a mise en acte comme 
pasteur. En ce sens, nous avons dans !es Sermons une pensée qui se com
munique dans la charité. Celle-ci n'est pas seulement un objet de l'intelli
gibilité du mystère chrétien, elle est ici un principe inspirateur de la pen
sée du théologien et de la manière de la communiquer. De toure éviden
ce, Augustin a considéré son activité de prédicateur comme primordiale, 
ayant constamment à l'esprit l'enseignement du Prophète Ezechiel sur les 
mauvais pasteurs d'Israel, eux qui ne poussaient pas leurs brebis à la con
version. Augustin souhaitait imiter le Bon Pasteur, laissant devant ses 
fidèles82 monter à ses lèvres le verset du Cantique des Cantiques: 

Dis-moi done, loi que mon eceur aime: 
OÙ mèneras-tu paftre le troupeau, 
où le mettras-tu au repos, à l'heure de midi? (Ct 1,7) 

82 Sermon 46,37. 





IL PERDONO INEVITABILE 

Un tentativo tra antropologia e politica 

Giovanni Salmerl' 

Aporie del perdono 

In un'intervista concessa in occasione del conferimento della lau
rea honoris causa all'Università di Torino, Jacques Derrida ha riassunto in 
maniera eccellente i problemi che si presentano ad una considerazione 
filosofica del perdono I All'intervistatore che chiedeva se fosse possibile 
una «fenomenologia del dono e del perdono», Derrida rispondeva tiran
do in causa la difficoltà di tematizzare quella pura gratuità che ad 
entrambi dovrebbe essere Sottesa: 

Se la persona cui dono qualcosa ne è consapevole e mostra quindi la sua 
riconoscenza dicendomi ad esempio: «ho ricevuto questo da parte tua, 
grazie», questa semplice gratitudine e questa presa di coscienza mettono 
in moto un circolo economico e un gesto di restituzione che, come tali, 
distruggono il dono. Detto in altri termini, e venendo subito alla radice 
del problema: basta che il dono appaia come tale a chi lo riceve o a chi lo 
fa perché scompaia. Per essere conforme alla sua essenza, il dono deve 
sfuggire all' economia, deve sfuggire al «grazie», alla ricompensa, al mer~ 
cato. Fa parte dunque del senso del dono il fatto di non apparire come 
tale. [".] Lo stesso vale, mutatis mmandis, per il perdono. Se penso all'i
dea del perdono cosÌ come l'abbiamo ereditata dalla nostra cultura giu
daico-cristiano-islamica, il perdono dev'essere una pura grazia. 
Dev' essere libero e offerto in forma incondizionata. Per perdonare biso
gna anzitutto che il perdono non sia richiesto, che nessuna parola lo pren
da in consegna, lo esprima, lo dica, lo raccolga. Il perdono dev' essere 
silenzioso, invisibile, discreto. Deve sfuggire al linguaggio e alla fenome-

* Professore di Filosofia politica, Istituto Giovanni Paolo II, Roma 

l L'intervista è stata pubblicata su il m(lnzfesto del 18 febbraio 1999; ora anche in Sito Web Italiano 
di Filosofia (in linea), «Rassegna Stampa», http://www.swif.uniba.it/leilrassegna/preced/990218.htm 
(consultato il lO febbraio 2000). In tale intervista sono ripresi in sintesi temi che hanno occupato 
buona parte della riflessione di Jacques Derrida dalla fine degli anni '70. 
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nologia~ non deve neppure avere un senso, Se avesse un senso potremmo 
capire come si orienta e come appare a una coscienza. Ma tanto il dono 
quanto il perdono, dal momento in cui si danno nell'esistenza, sparisco" 
no. Abbiamo dunque in una stessa esperienza - intendendo questa nel 
suo senso più ampio - insieme una possibilità e un'impossibilità, 

Con queste osservazioni e come è evidente dal seguito del discorso, 
Derrida non intende affatto sostenere che la nozione di «perdono» pos
segga un carattere contraddittorio che condanni questo alla non esisten
za. Anzi, proprio il fatto che ci si scontra con le aporie implicate dal con
cetto di gratuità mostra che negli uomini esiste almeno un desiderio di 
perdono che non può essere ridotto a tale dissonanza concettuale. Tale 
desiderio però aspira a qualcosa di sfuggente. Se è vero - come dichiara 
Derrida - che l'unico «perdono degno di questo nome deve aver luogo 
tra vittima e colpevole nel presente stesso in cui il male è fatto» (ogni 
pentimento e consapevolezza del male lo ridurrebbero infatti ad uno 
scambio, fosse pure il più eticamente raffinato), allora il perdono si sot
trae ad una reale comprensione, perché può avvenire realmente solo se 
assolutamente non dovuto, se sganciato da ogni giustificazione, da ogni 
contesto, da ogni movente. Traducendo il discorso di Derrida in termini 
classici: la vera conoscenza è conoscenza per causas; ma di ciò che per 
definizione non ha causa - non ha ragion sufficiente non è possibile 
conoscenza. Al massimo si può effettuare una constatazione, ma anche 
questa con la movenza discreta di chi sa che si tratta di una descrizione 
cbe mai si può trasformare in consiglio o imperativo. 

Non ci pare che le considerazioni di Derrida siano oziose o fuori 
luogo. Esse certamente affondano le radici - come del resto dichiarato -
in una tradizione teologica che riconosce essenzialmente a Dio il potere 
del miracolo del perdono, del far diventare «bianco come la neve» ciò 
che prima era scarlatto, di «scagliare in fondo al mare» ciò che prima era 
un macigno insuperabile, tramite un atto di misericordia letteralmente 
infinito. I Salmi solo in questo contesto ne parlano, un contesto che viene 
ancor più messo in risalto (e non certo compromesso) dal contrasto con 
la condanna inesorabile delle sopraffazioni umane, sulle quali si invoca la 
giustizia retributrice. Ma riconoscere il colore teologico della nozione di 
perdono significa sottrarlo alla possibilità di un' analisi filosofica, O perlo
meno lasciare che essa, proprio nel suo aspetto determinante, rimanga 
sospesa e incompleta. Gli uomini non sono capaci di miracoli, né tanto 
meno essi possono essere pretesi. 

L'esperienza sembra confermare tutte queste difficoltà, e forse 
aggiungerne qualcun' altra ancora. Ogni apparizione pubblica del termine 
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«perdono» nei rapporti interumani è accompagnata da uno spontaneo 
fastidio o perplessità. Quando si insinua nelle vicende che sono compe
tenza della giustizia pubblica, è inevitabile pensare che esso o designa 
un'ingiustizia arbitraria (perché graziare l'uno e non l'altro?), o rappre
senta semplicemente quella dimensione di equità che può essere pur sem
pre codificata nella giustizia, oppure infine è un'appendice emotiva, pro
pagandistica o giornalistica ad una legge che ovviamente fa il suo corso 
«<Lei, signora, perdona agli uccisori di sua figlia?»). Se esso riguarda i 
fatti minori e minimi, quelli di cui nessuna giustizia pubblica si occupa, 
sembra che basta pronunciarne il nome per distruggerne la possibilità: è 
ben difficile non percepire nella parole pronunciate «lo ti perdono» il 
retropensiero della propria superiorità, che vuole essere mantenuta prima 
e dopo la presunta offesa dell'altro (un retropensiero che paradossalmen
te pare ridimensionato nella negazione «lo non ti perdono», la quale 
spesso può significare la confessione di una propria incapacità e la verità 
della sofferenza). Il perdono certo esiste, ma appunto pare esistere pro
prio là dove non viene nominato, dove non sopporta più che uno sguar
do fuggevole, privo di ogni voyeurismo teoretico. 

Lo spazio per un pensiero del perdono pare essere qui: nel tentativo 
di ridire umanamente ciò che all' origine pare qualcosa di esclusivamente 
divino. Sembra insomma trattarsi di elaborare una grammatica finita in cui 
tradurre un linguaggio infinito: quello di un atto che dietro le spoglie della 
remissività manifesta la più assoluta sovranità di fronte al male, la possibilità 
di cancellarlo e togliere il pungiglione alle sue morbose e inarrestabili conse
guenze. Come suggerisce l'etimologia, sarebbe qui in questione un dono 
assoluto che assomiglierebbe ad una creazione dal nulla, anzi forse ne supe
rerebbe perfino il miracolo, se è vero cbe Dio - come recita la liturgia 
pasquale - mirabilmente ha creato l'uomo ma più mirabilmente l'ha redento. 
Ma è possibile trovare questa grammatica? e ancor prima: è lecito cercarla? 

Come interrompere il male? 

Un inconsueto saggio di Levinas, Uio e la Totalità, pubblicato nel 
1954 e quindi un poco prinla della grande sintesi di Totalità e Infinito (cir
costanza questa che ci servirà), sceglie il punto di partenza dell'immersio
ne nella «totalità»'. Essa è la situazione del vivente che spontaneamente 

1 Il saggio è attualmente raccolto in n'a noi, Saggi sul pensare-aLL'altro, a cura di E. Baccarini, Jaca 
Book, Milano 1998,41-67. Più avanti ci occuperemo di Totalità e infinito, trad. di A. Dell' Asta, ]aca 
Book, Milano 1980. Faremo riferimento alle due opere con il solo numero di pagina. 
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occupa il centro del suo mondo e anzi se ne sente il centro, che vive la sua 
sensibilità come qualcosa di puramente immanente, che ancora non ha 
intrapreso quella strada del pensiero che lo porterà a considerarsi un esse
re particolare, un semplice frammento di mondo accanto ad altri fram
menti di mondo. Una situazione di vita anteriore al pensiero (infantile 
dunque, o animale se si vuole) sembrerebbe innocente per eccellenza. Ma 
Levinas pone il problema in maniera più corretta: d'innocenza comporta 
un rapporto tra esseri e !'impegno nella totalità» (44), dunque solo la com
parsa del pensiero, facendo affacciare la possibilità della colpa nei con
fronti di altri esseri distinti da sé, rende sensato anche parlare di innocen
za e in generale concepire lo specifico della società umana: 

I.:individualità dell'io si distingue da ogni individualità data per il fatto che 
la. sua identità non è costituita da ciò che la distingue dalle altre, ma dal suo 
riferimento a sé. La totalità in cui si situa un essere pensante non è una pura 
e semplice addizione di esseri, ma un'addizione di esseri che non fanno 
numero gli uni con gli altri. I.:originalità della società è tutta qui. La simul
taneità della partecipazione e della non partecipazione è appunto un'esi
stenza che si svolge tra colpevolezza e innocenza, tra il dominio sugli altri, il 
tradimento di sé e il ritorno a sé. [ ... ] Pensare una libertà esterna alla mia è 
il primo pensiero. Esso contrassegna la mia stessa presenza al mondo. [ ... ] 
Quindi il rapporto dell'io con la totalità è un rapporto con gli esseri umani 
di cui riconosco il volto. Verso di loro io sono colpevole o innocente. La 
condizione del pensiero è una coscienza morale (44-45). 

Ad un' analisi più attenta, tuttavia, i concetti di colpevolezza e 
innocenza esigono condizioni più forti e quasi paradossali. Il 
colpevole-o-innocente deve essere solo un frammento della totalità, di 
fronte alla quale debba rispondere - ma in un certo senso una totalità 
compiuta libera di porre azioni e comportamenti. Il colpevole-o-innocen
te deve essere separato dagli altri esseri così da poterli offendere-o-non
offendere - ma la separazione non deve appunto pregiudicare la possibi
lità di colpirli. Non si tratta di considerazioni nuove: di simili se ne trova
no per esempio nel Crepuscolo degli idoli di NietzscheJ • Ma in Levinas si 
tratta non di chiudere il discorso, ma di accettare la sfida, e disegnare le 

;l «Si è necessari, si è un frammento di fato, si appartiene al tuttO, si è nel tutto - non c'è nulla che 
possa giudicare, misurare, verificare, condannare il tutto ... Ma fuori del tuttO non c'è nulla! - Che 
nessuno più sia reso responsabile, che la natura dell'essere non possa venire ricondotta a una causa 
prima, che il mondo non sia, né come sensorium, né come "spirito", una unità, tutto ciò soltanto è la 
grande liberazione - con dò soltanto è nuovamente ristabilita l'innocenza del divenire» (Crepuscolo 
degli idoli ovvero come sifiioso/a col ma/'tella [1888), trad. di F. Masini, Adelphi, Milano 1983, «I 
quattro grandi errori», par. 8, 64-(5). 
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condizioni alle quali queste tensioni possono comporsi in una moralità 
praticabile. Il procedimento ricorda vagamente quello di Kant: anzitutto 
indagare sulla struttura formale dell'etica (una formalità che tuttavia è 
qui già fenomenologicamente riempita dall' evento del rapporto con gli 
altri), e poi grazie a questa determinare i possibili contenuti. È qui che il 
discorso diventa più concreto e viene direttamente a toccare il nostro 
tema. La prima possibile composizione che Levinas individua è quella 
dell'esperienza religiosa: 

Lo schema antologico offerto dalle religioni rivelate - un io in relazione 
con un Dio trascendente - concilia queste contraddizioni. Esso mantiene 
!'insufficienza dell'essere umano e al tempo stesso il suo carattere di tota
lità o di libertà. Colpevolezza e innocenza non si concepiscono se non 
riguardo a Dio, esterno a questo mondo in cui l'uomo è tutto. La trascen
denza di un Dio condiscendente assicura insieme separazione e relazione. 
Inoltre, il perdono divino restituisce la sua integrità iniziale all'io in colpa 
e garantisce la sua sovranità, in tal modo inalterabile (46). 

Dunque, proprio e solo il monoteismo della trascendenza assicura 
uno spazio per 1'etica, proiettando in uno spazio diverso da quello umano 
la questione della colpa e dell'innocenza. Ma questa proiezione ha senso 
non in rapporto al premio e alla punizione (questo era il rozzo fraintendi
mento di Nietzsche), ma in rapporto al perdono. La vera qualificazione 
teologica del peccato non è «colpa che offende Dio», ma «colpa che Dio 
può perdonare». Il riferimento a Dio non svolge affatto, o almeno non in 
prima battuta, la funzione di scaricare i rapporti umani dal peso di una 
giustizia confinante e sconfinante con la ritorsione (<<A me la vendetta»), 
ma piuttosto quella di costituire l'identità degli uomini, sempre empirica
mente implicati nella colpa, come «uomini perdonati», ciascuno solo di 
fronte a Dio nella sua responsabilità che pure ha l'origine proprio e solo 
nella comunità umana (giacché il comandamento di Dio proprio que
st'ultima riguarda). Se Davide canta «Contro di te, contro te solo ho pec
cato», questa diventa contemporaneamente la sua grandezza e l'implicita 
confessione del Dio assolutamente trascendente come del Dio assoluta
mente perdonante. 

Tutto questo ci sembra che sia sotteso alle rapide osservazioni di 
Levinas. Il suo discorso non procede tuttavia su questa strada teologica: il 
problema è cercare di capire fino a qual punto il modello religioso può 
essere trasferito nella moralità quotidiana, fino a che punto il Dio assolu
tamente perdonante può essere modello di un uomo assolutamente per
donante - che ciò avvenga per un processo di imitazione o di secolarizza
zione in questo caso poco importa. Levinas osserva sì che «una parte 
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importante dell'umanità non trova più nella religione o nella religiosità il 
cammino della vita spirituale», ma l'esigenza si porrebbe in ogni caso 
appena la presenza di Dio (e non la sua semplice esistenza), appunto 
come Dio perdonante, non viene vissuta come un' evidenza. Ma solo un 
Dio trascendente (come abbiamo visto) può essere perdonante, e un Dio 
trascendente non è evidente. Insomma: solo se riusciamo a comprendere 
in qual modo l'uomo può essere fonte di perdono potremo dire di aver 
fondato qualcosa come un'etica del perdono. Di fronte a questa esigenza 
di trascrivere in una grammatica finita un linguaggio infinito (riprendia
mo i termini prima usati), Levinas mostra tutta intera la sua perplessità: 

Il perdono presuppone soprattutto che il danneggiato accolga tutto il 
maleficio del torto e, per conseguenza, disponga interamente del diritto 
di grazia. Confrontata con la colpa mistica, commessa pei' violazione 
involontaria di un tabù, l'idea di colpa intenzionale, aperta al perdono, 
compie un sicuro progresso spirituale. Ma le condizioni di un legittimo 
perdono non sÌ realizzano che in una società di esseri totalmente presenti 
gli uni agli altri, in una società intima. Società di esseri che si sono eletti, 
in modo però da conservare in pugno tutti gli annessi e connessi di questa 
società. Società intima in verità, del tutto simile per la sua autarchia alla 
falsa totalità dell'io. Di fatto, una tale società è a due, da me a te. Siamo 
tra noi. Essa esclude i terzi. Per essenza il terzo uomo turba questa inti
mità: il mio torto verso di te, che io posso riconoscere interamente par
tendo dalle mie intenzioni, si trova oggettivamente falsato dai tuoi rap
porti con lui, che mi restano segreti, poiché, a mia volta, io sono escluso 
dal privilegio unico della vostra intimità. Se riconosco i miei torti verso di 
te, posso, persino col mio pentimento, ledere il terzo (47). 

Levinas non sta affatto negando quanto altrove di continuo afferma, 
cioè l' originari età del rapporto faccia-a-faccia anche dal punto di vista 
etico. Ciò che sta contestando è che· un tale rapporto costituisca Wla vera 
società (l'espressione «società intima» è quasi una contraddizione in tenni
ni), e ciò che awiene in esso possa dunque essere la materia prima dei rap
porti sociali più estesi. In un rapporto a due con un' altra persona il perdo
no sembra possibile perché la dimensione della colpa è costituita intera
mente dalI' intenzione, si muove solo in Wl orizzonte interiore; ma appena 
la visuale si allarga alle determinazioni sociali concrete, la colpa assume una 
dimensione materiale, oggettiva, che non viene affatto annullata dai buoni 
sentimenti dell'una o dell' altra parte, ma continua a far male come il dolore 
di una ferita. Ma questo significa anche per Levinas che il «perdono» elar
gito nella società intima ha qualcosa di profondamente ambiguo, perché la 
sua ricerca può significare anche il tentativo di liberarsi dal peso delle con-
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seguenze della propria azione: «La società intima che rende possibile il per
dono libera la volontà dal peso degli atti che le sfuggono e che la impegna
no, e per i quali in una vera società ogni volontà rischia di alienarsi» (48). 
Per questo anche le discolpe basate sull'intenzione sono solo una «risibile 
scusa» e le eventuali opere buone riparatrici dell' anima pia assumono l'a
spetto equivoco del recupero di una buona coscienza. 

Queste dichiarazioni contro la possibilità di un' «etica del perdo
no» (1'espressione è nostra) possono certamente sorprendere. Certo: non 
bisogna dimenticare che Levinas non solo lascia inalterata la possibilità di 
un perdono divino, ma proprio in nome di questo sembra rifiutare l'effi
cacia etica e l'onestà di un perdono umano: «Si potrebbe accettare legitti
mamente il perdono soltanto se altri fosse Dio o santo» (49). Ma proprio 
questa rivendicazione dell'irraggiungibilità del perdono apre la porta ad 
una requisitoria verso quella forma di intimità emotiva in cui una persona 
è appagata dall' altra, forma che Levinas denomina, senza sentire il biso
gno di apporre aggettivi, «amore»: 

L'emozione che, nella società, fonda una società padrona di tutti i suoi 
annessi e connessi, è r amore. Amare significa esistere come se l'amante e 
l'amato fossero soli al mondo. Il rapporto intersoggettivo dell' amate non 
è l'inizio, ma la negazione della società. E qui c'è certamente un'indicazio~ 
ne circa la sua essenza. L'amore è l'io soddisfatto dal tu, !'io che coglie in 
altri la giustificazione del suo essere. La presenza d'altri esaurisce il conte
nuto di una tale società. Il calore affettivo dell' amore compie la coscienza 
di questa soddisfazione, di questo appagamento, di questa pienezza ritro
vati al di fuori di sé stesso, eccentrici. La società dell' amore è una società 
a due, società di solitudini, refrattaria aWuniversalità. La sua universalità 
può edifìcarsi soltanto nel tempo, per infedeltà successive, per cambia
mento di amici: amore del prossimo secondo il caso della prossimità) e) 
per conseguenza) amore di un essere a detrimento di un altro) sempre pri~ 
vilegio, anche se non è preferenza (49). 

Proprio questi aspetti ambigui da una parte, e l'irrompere degli 
«aItri» con le loro sofferenze sul palcoscenico della propria esistenza dal
l'altra, sarebbero in fondo la causa del declino della religione intesa come 
un isolamento con Dio. Da qui il bisogno di cercare una forma di etica in 
cui la colpa non venga illusoriamente e intimisticamente cancellata dal per
dono, ma venga affrontata e combattuta in tutta la sua corposità. Ma la 
colpa sociale è ingiustizza e viene combattuta dalla giustizia. Del resto, l'u
nico modo tramite il quale una giustizia sociale può essere applicata è sot
toponendo l'uomo ad un processo di quantificazione, in modo che le ferite 
dell'ingiustizia possano essere soppesate e adeguatamente riparate. Vunità 
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di questa quantificazione è offerta dal denaro, il quale in forma mediata o 
immediata è sempre una misura della vita (per il suo lavoro, la sua opera, la 
sua presenza in questo mondo). Dunque, solo l'eguaglianza economica per
mette di instaurare la giustizia e offrire così una risposta al male umano: 

Se la differenza radicale tra gli uomini (quella che non dipende dalle dif
ferenze di carattere o di posizione sociale, ma dalla loro identità persona
le, irriducibile al concetto, dalla loro stessa ipseità, come si dice oggi) non 
fosse superata dall'uguaglianza quantitativ. misurabile mediante il dena
ro, la violenza umana potrebbe ripararsi soltanto con la vendetta o il per
dono. Una tale riparazione non pone fine alla violenza: il male genera il 
male e il perdono all'infinito lo incoraggia. Così va la storia. Ma la giusti
zia interrompe questa storia. Noi abbiamo insistito appunto su questa 
interruzione della storia in cui si costituisce il Noi. Il denaro lascia intra~ 
vedere una giustizia di riscattò <..:he si sostituisce al circolo infernale o 
vizioso della vendetta e del perdono. Non possiamo attenuare la condan
na che, dal versetto 6 del capitolo II di Amos fino al Manifesto comuni
sta, pesa sul denaro proprio a causa del suo potere di comprare l'uomo. 
Ma la giustizia che ce ne deve scampare non può tuttavia rinnegare la 
forma superiore dell'economia - cioè della totalità umana - in cui compa~ 
re la quantificazione delJ>uomo, la comune misura tra uomini di cui il 
denaro qual che ne sia la forma empirica - fornisce la categoria. È certo 
assai sconvolgente vedere nella quantiflcazione dell'uomo una delle con
dizioni essenziali della giustizia. Ma è possibile concepire una giustizia 
senza quantità e senza riparazione? (66-67). 

Abbiamo percorso con estrema rapidità la lunga pars costruens del 
saggio di Levinas, che meriterebbe altro approfondimento. Quel che qui ci 
interessava era notare come la tensione tra giustizia e perdono cui fin dall'i
nizio abbiamo fatto cenno trova in queste pagine una teorizzazione non 
solo rigorosa, ma anche sofferente e produttiva. Sofferente perché scopre 
con sgomento nella «quantificazione» prodotta dal denaro l'unica possibi
lità di un superamento del male che sia rispettoso delle ferite reali cbe esso 
opera, principio peraltro implicitamente affermato da tutte le legislazioni 
(compresa quella ecclesiastica: «Quicumque illegit.ime actu iuridico, immo 
quovis alio actu dolo ve! culpa posito, alteri damnum infert, obligatione 
tenetur damnum illatum reparandi», ere can. 128). Produttiva percbé alle 
aporie del perdono vuole far subentrare W1a continua lotta per la giustizia 
in cui la sofferenza di ogni essere umano, per il solo fatto di essere presente 
nella comunità umana, merita di essere presa sul serio e ricevere risposta'. 

" Una posizione simile è sostenuta da E. ABECASSIS nella sua originale Petite métaphysique du 
meurtre: «Le pardol1, à l'inverse de la justice, est l'acte le plus commun de la vie, le fondement de l'a-
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È comunque molto interessante costatare come, appena qualche 
anno dopo, nel 1961, Levinas aggiungerà sul tema pagine con tutt'altra 
tonalità, bellissime. Esse si trovano alla fine di Totalità e Infinito, nella 
sezione che sotto il titolo «Al di là del volto» intende mostrare come l'am
biguità dell' amore (ritorna il termine già inquisito, talvolta variato con 
«eros») trovi la sua soluzione e il suo riscatto nella fecondità: la comparsa 
del figlio realizza un effetto di trascendenza che infrange la chiusura della 
società più intima possibile. Si tratta di un principio ontologico nuovo, che 
crea lo spazio per la molteplicità degli esseri umani, che «ripete in ogni 
istante il paradosso di una libertà creata» (287). li fatto universale di essere 
figli crea d'altra parte il concetto di fraternità, in cui ogni «terzo» viene 
necessariamente implicato in un rapporto di solidarietà. Insomma, sembra 
di poter riassumere, è nell' elementarità dei rapporti famigliari che si crea lo 
spazio per quella giustizia che il saggio di qualche anno prima aveva credu
to necessario far passare per la mediazione della quantificazione della vita 
umana. Le due posizioni non sembrano del resto incompatibili. L'aspetto 
invece nuovo è che la fecondità viene ora interpretata come portatrice di 
un senso del perdono non più gravato dalle ambiguità dell'intimità (pro
prio perché si trova in ciò che interrompe l'intimità della società a due): 

Il tempo discontinuo della fecondità rende possibile una giovinezza asso
Iuta e un nuovo inizio) pur lasciando al nuovo inizio una relazione con il 
passato nuovamente iniziato) in un libero ritorno - libero secondo una 
libertà diversa da quella della memoria - verso il passato e, nella libera. 
interpretazione e nella libera scelta) in un)esistenza come 'interamente per
donata. Questo nuovo inizio dell'istante, questa vittoria del tempo della 
fecondità sul divenire dell' essere mortale e soggetto all'invecchiamento, è 
un perdono, l'opera stessa del tempo (292-3). 

In altre parole: il figlio realizza ciò che è sotteso come aspirazione 
forse irrealizzabile ad ogni richiesta e offerta di perdono: che la vita ricomin-

midé et en meme temps l'acte le plus improbable parce qu'étant le plus difficile et le plus inhumaio, 
Le pardon met-il fin à la contagion du mal? A condition qu'il reste au-dehors, extérieur au mal, et 
que, magnanime, il ne le ragarde pourtant en face. Cependant, le pardon, fondé SUl" la compréhen
sion du mal, est aussi sa justitification. C'est pourquoi le pardon, qui est inséparable de la com
préhension, ne donne pas de réponse à la question du mal» (Pl'esses Universitaires de France, Paris 
1998, 91). Ma non suppongono queste riflessioni quasi una reificazione del male, il quale allora 
potrebbe ricevere una risposta solo se inteso come un elemento antologicamente estraneo e avventi
zio? Il problema che viene posto è però reale, e anche la storia de1.la teologia ne reca forte traccia nel 
suo confronto con le parole di perdono riservate da Gesù ai suoi crocifissor! (Lc 23,34: peraltro 
espunto come aggiunta sucçessiva nell'edizione Nestle-Aland!): si veda l'E'thica di PIETRO ASELi\R1)O 
(cap. -«Quod peccatum non est nisi contra consdentiam»), la relativa condanna del concilio di Sens 
(DS "'729-730), e la ripresa del problema da parte di TOMMASO D'AQUINO (Summa T'heologiae, III, 
q. 47. a. 6). 
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ci daccapo, senza essere gravata da offese e rimorsi, e contemporaneamente 
mantenendo la stessa «carne» di prima. È questo paradosso che Levinas 
ora, adoperando ripetutamente la parola della liturgia cristiana, chiamafelix 
culpa: è la «strana felicità della riconciliazione», che è capace di arricchirsi di 
un passato purificato e trasfigurato, violando così a modo suo quella tragica 
incapacità di modificare il passato che gli scolastici addossavano pure a Dio. 
«La realtà è quella che è, ma sarà ancora una volta, un' altra volta liberamen
te ripresa e perdonata>>: è il volto di un neonato che ripete le fattezze dei 
genitori ma in un modo fresco e nuovo, con un' esistenza da inventare 
davanti a sé. È per questo che Levinas può legare così strettamente il tempo 
al perdono: l'esistenza umana è temporale solo nella catena delle generazio
ni (l'alternativa impensabile sarebbe un perpetuo invecchiamento nella ste
rilità), ma la nascita di un nuovo essere umano è perdono, perdono anche di 
tutte le opere di giustizia lasciate a metà strada o fallite, che però grazie al 
tempo della prossima generazione, e poi della prossima ancora, avranno la 
possibilità di essere completate, corrette, riprese, guarite. Forse, il tempo è 
perdono anche perché permette di dimenticare, e aiuta gli esseri umani a 
ricominciare laddove un atto di cosciente volontà non ne sarebbe capace. 

È con ciò sciolto il nodo del perdono? Non crediamo, se non altro 
perché le argomentazioni di Totalità e infinito lasciano in piedi tutte inte
re le obiezioni formulate qualche anno prima. il nodo del perdono viene 
piuttosto tagliato, troncato di netto tramite l'appello a quello che potrem
mo chiamare un «perdono trascendentale», un perdono già posto ed esi-
«tpnte ('hp ri rn~t1hl;crp -:lrLilr1f'T1l1'<) 1., rol1/l ..... "tA ""ss""':; V;~";""""'f -,,- 't.'isto che 
,,~~~~ ~~._ ~~ ~ ..... ,,~ ............. v'- ___ ......... "" ........... " ............ ... ~ '1uu..u~v ~ '-' .. ~ ... V ..... ~H.... , 

tutti siamo figli. Ma come il gesto del perdono possa diventare un' azione 
nella storia, riprendendo il passato anche con la mente e non solo con la 
carne - questo problema non viene ancora risolto da Levinas'. 

Le azioni e la loro salvezza 

Tale è invece esattamente la prospettiva che troviamo in Hannah 

5 Non prendiamo qui in considerazione le opere successive di Levinas. Notiamo solo che gli scritti 
che ruotano attorno ad Altrimenti che eS,vere o al di là dell'essenza (pubblicato nel 1974 ma anticipato 
nel suo nucleo essenziale nel 1968) introducono con il concetto di «sostituzione» un campo di rifles
sione nuovo, che sarebbe molto fecondo per il nostro tema, Ciononostante ci pare che almeno un 
elemento problematico rimane costante: detto in termini un po' approssimativi, la netta distinzione 
tra il piano dell'amore e il piano della giustizia, i quali sembrano avere una reciproca impenetrabilità. 
Pure se si scegliesse la categoria della «sostituzione» (evidentemente di nobile ascendenza teologica) 
per chiarire l'essenza del perdono, difficilmente sarebbe quindi cancellata l'impressione che anche in 
questo caso il nodo sia tagliato anziché sciolto, tramite il richiamo ad una interpretazione della sag· 
gettività umana che pur non facendo appello ad esperienze eccezionali non sarebbe poi in grado di 
travasarsi in esperienze storiche e socialI. 
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Arendt, nel suo capolavoro Vita activa'. Questo è il termine sotto il quale 
vengono raccolte le tre attività che corrispondono alle condizioni fonda
mentali dell'esistenza umana. Anzitutto c'è il lavoro, per il quale l'uomo è 
animallaborans, legato alle necessità connesse ai processi della semplice 
vita. Poi c'è la produzione, grazie alla quale l' homo /aher porta all' esisten
za un universo artificiale di oggetti, rivelando così la sua condizione di 
essere-nel-mondo. Infine c'è l'azione, la dimensione specificamente poli
tica, connessa alla pluralità degli esseri umani, alla irripetibilità e impre
vedibilità dei loro caratteri singoli. Solo l'azione possiede il carattere di 
autofinalizzazione: essa - così come del resto la definiva già Aristotele -
non tende ad uno scopo estraneo, ma è in sé stessa attuazione dell' essen
za propria dell'uomo. (È per questo che non ha senso interrogarsi sui fini 
della politica, né del resto pretendere in base a tali supposti fini di giusti
ficare pragmaticamente azioni che siano dirette contro gli uomini, che 
pretendano di surrogare con la violenza quel «potere» che solo sulla 
scena politica, abitata da cittadini consapevoli e responsabili, può pren
dere corpo.) Lo scopo di Hannah Arendt non è scalzare la tradizionale 
supremazia della «vita contemplativa»: tra l'altro, ella stessa riconosce a 
chiare lettere che lo scopo della sua opera è «niente di più che pensare a 
ciò che facciamo» (5). Si tratta piuttosto, per una volta tanto, di descrive
re tutto ciò che negli uomini non è contemplazione, per avere la possibi
lità così di scoprire una ricchezza che rimane altrimenti fatalmente 
schiacciata dalla considerazione di ciò che indubbiamente - è tipico 
dell'esistenza umana soltanto. Lavorare non è produrre, e produrre non è 
agire: quando queste diseguaglianze vengono .. dimenticate, il proprio 
della vita politica viene soppresso (ecco la tragedia dell' età moderna), e 
con esso la possibilità per l'uomo di «apparire» in modo creativo e origi
nale nella convivenza con i suoi simili. 

Questo sguardo d'assieme su Vita activa è necessario per compren
dere come, pur nella loro contemporanea necessità, esiste una certa 
gerarchia tra le tre attività fondamentali degli uomini. Essa viene resa evi
dente soprattutto nel momento in cui ogni dimensione viene salvata dalla 
successiva. Hannah Arendt riassume così la situazione: 

Abbiamo visto che l' animallaborans poteva essere redento dalla sua situa
zione critica di imprigionamento nel ciclo sempre ricorrente del processo 
vitale, dall' essere per sempre soggetto alla necessità del lavoro e del con
sumo) solo attravel'SO la mobilitazione di un'altra facoltà umana) la capa-

(, H. ARENDT, Vita acliva. La condizione umana (1958), Bompiani, Milano 1994. Faremo riferimen
to all'opera con il solo numero di pagina. 
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cità di fare, fabbricare e produrre dell' homo faber, che come produttore 
non solo allevia la fatica e le pene del lavoro ma edifica anche un mondo 
durevole. La redenzione della vita, che si mantiene mediante il lavoro, è la 
conquista della realtà mondana, che a sua volta è mantenuta mediante la 
fabbricazione. Abbiamo visto inoltre che l' homo laber poteva essere 
redento dalla sua mancanza di significati (la «svalutazione di tutti i valori» 
e l'impossibilità di trovare criteri validi in un mondo determinato dalla 
categoria dei mezzi e dei fini) solo attraverso le facoltà connesse dell' azio
ne e del discorso> che producono storie significative con la stessa natura
lezza con cui la fabbricazione produce oggetti d'uso. [ ... ] Ciò che in 
ognuno di questi casi salva l'uomo -l'uomo in quanto animallaborans> in 
quanto homo faber, in quanto essere pensante - è qualcosa che viene dal
l'esterno - non certo da una realtà estranea all'uomo, ma comunque ester
na a ognuna delle rispettive attività. Quando venga considerato come ani-

I T , , • , 1 • •• " ••• 
mal taoorans) e quasI un mIracolO ene egl1 conosca un mondo e VI abItI; 
dal punto di vista dell'homo laber, è un miracolo, pari alla rivelazione 
della divinità, che il significato abbia un posto in questo mondo (174). 

«Storie significative»: ecco quel che solo l'uomo politico può fare. 
Storie che certamente ogni persona (così come ogni epoca) è destinata a 
non comprendere mai a fondo, perché solo lo sguardo dei posteri potrà 
raccogliere gesti e parole e farne racconto, ma storie significative, in cui 
qualche cosa di completamente nuovo può prendere corpo nell'intreccio 
delle relazioni umane. Ciò che può essere raccontato è anche ciò che ne è 
À t... ~ • • EE • lP' 1 1 ucgno) percue seppure a posteriOri Oure una nsposta aH WHca u0111allua 
veramente umana, «chi sono?», la sola che guarda in viso gli uomini nella 
loro imprevedibile diversità. Ma è possibile che questo senso attraversi il 
tempo e superi il deludente rango dell' effimero? 

Hannah Arendt distingue due possibili atteggiamenti spirituali. C'è 
quello greco, dominato dal fascino per l'immortalità: l'immortalità è 
quella che viene osservata nella natura, nella continua e apparentemente 
immutabile ricorrenza dei suoi eventi. Di fronte ad essa, tutte le cose 
umane sono fragili, e possono essere riscattate solo rendendole straordi
narie e degne di memoria - donde lo spirito agonistico -, e contempora
neamente creando uno spazio sociale in cui si aumenti la visibilità e si 
moltiplichino le occasioni per compiere grandi gesti - e questa è la polis 
- (141-6). Ma che cosa accade quando sfuma questa passione per l'im
mortalità? Si tratta di un processo che Hannah Arendt vede realizzato 
anche nell'ideale della vita contemplativa, che in quanto tensione verso 
una verità al di fuori del tempo non può che guardare con uno sguardo 
sussiegoso lo sforzo per procurarsi una fama imperitura (14-17). 
Spontaneamente cessa l'evidenza della fragilità, e l'azione umana rivela 
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due caratteri complementari: anzitutto una radicale imprevedibilità: l'a
zione è ciò che per definizione può dare origine a cose nuove; in secondo 
luogo una persistenza inquietante: mentre qualsiasi «cosa» fabbricata 
può essere distrutta in maniera da non lasciar più tracce, un' azione, una 
volta posta, continua ad esercitare le sue conseguenze in un modo che 
sfugge al potere di controllo degli uomini, e anche spesso alla loro capa
cità di previsione. È per questo che anche 1'azione, il culmine della vita 
activa, ha bisogno di una redenzione: 

Che le azioni posseggano una così enorme capacità di durata, superiore a 
quella di qualsiasi altro prodotto umano, potrebbe esser ragione d'orgo
glio se gli uomini riuscissero a sopportare il suo fardello, il fardelIo dell'ir
reversibilità e dell'imprevedibilità, da cui il processo dell'azione trae la 
sua vera forza. Che questo sia impossibile, gli uomini lo hanno sempre 
saputo. Sanno che chi agisce non sa mai che cosa sta facendo e diventa 
sempre «colpevole» delle conseguenze che ,non ha mai inteso provocare o 
nemmeno ha previste, che, per quanto disastrose e inaspettate siano le 
conseguenze del suo gesto, non può annullarle, che il processo cui dà 
avvio non si consuma mai inequivocabilmente in un singolo gesto o even
to, e che il suo vero significato non si rivela mai all'attore, ma solo allo 
sguardo retrospettivo dello storico che non agisce. Tutto ciò sarebbe suf
ficiente a farci voltare le spalle con disperazione alla sfera delle cose 
umane (172). 

Da questa disperazione può salvare solo il perdono. Il perdono è 
ciò che libera dalle conseguenze delle propria azione, ciò che nel teatro 
dei rapporti interumani crea continuamente un nuovo spazio di iniziati
va, di entusiasmo, di fiducia nel futuro, ciò che restituisce un senso alla 
libertà dell' azione. È proprio nel perdono, dunque, che si trova il senso 
ultimo della vita activa: esso è un' azione umana che riesce a salvare il 
senso dell'azione in generale. Certamente bisogna notare che Hannah 
Arendt affianca al potere di perdonare un' altra capacità essenziale del
l'uomo: quella di promettere, di vincolare i propri atti nel futuro, elimi
nando così fin dai piccoli gesti l'angoscia che potrebbe nascere dalla radi
cale imprevedibilità dell' azione, imprevedibilità che congelerebbe nella 
paura ogni progetto di convivenza (179-182). Solo la coesistenza di per
dono e promessa realizza dunque la salvezza dell' azione. Ci pare però che 
il perdono abbia nei confronti della promessa qualche cosa di più: anzi
tutto ha un carattere meno formale (la promessa è una pura parola finché 
non è promessa di qualcosa), che per di più fa riferimento al dato di fatto 
universale dello scontro tra gli esseri umani, ineliminabile proprio allivel
lo dell'azione la cui condizione prima è la pluralità delle esistenze. In 
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secondo luogo ha una funzione rivelativa che la promessa non può eserci
tare. II perdono rivela in effetti la possibilità estrema dell' azione: quella 
di mantenere il suo carattere di novità pur connettendosi ai gesti passati: 

Il perdono è l'esatto opposto della vendetta, che consiste nel reagire con
tro un' offesa originale, e lungi dal porre un termine alle conseguenze del 
primo errore, lega ognuno al processo, permettendo alla reazione a catena 
implicita in ogni azione di imboccare un corso sfrenato. Diversamente 
dalla vendetta, che è la naturale, automatica reazione alla trasgressione e 
che per effetto dell'irreversibilità del processo dell'agire può essere previ· 
sta e anche calcolata, l'atto del perdonare non può mai essere previsto; è 
la sola reazione che agisca in maniera inaspettata e che quindi ha in sé, 
pur essendo una reazione, qualcosa del carattere originale dell'azione. 
Perdonare, in altre parole, è la sola reazione, che non si limita a re-agire, 
ma agisce in maniera nuova e inaspettata (I77-8). 

Poi, il perdono è il gesto in cui più di ogni altro viene a rivelarsi l'i
dentità della persona: perdonare significa pronunciare un atto di fiducia 
nell' altro malgrado i suoi gesti, anzi malgrado perfino la sue qualità, e 
cioè la sua fragilità e la sua inclinazione non buona resasi tangibile nel 
gesto di offesa. È per questo che il perdono si muove. soprattutto a suo 
agio nell'amore, «uno degli awenimenti più rari nelle vite umane» (178), 
e in mancanza di questo per realizzarsi ha almeno bisogno di quella ver
sione minore dell' amore che è il «rispetto» (179), quella sorta di amicizia 
senza Ìntltullà che ci lega, b ci àovrebbe legare) a qualsiasi nostro simile 
per il fatto stesso che è una persona. In altre parole, per il fatto stesso che 
l'altro non è solo un che cosa, ma è un chi'. . 

Il lettore cristiano è senza dubbio felice di costatare che Hannah 

7 Tra i meriti di Vita activa c'è senza dubbio anche quello di aver portato al centro dell'atEenzione 
la categoria della natalità, in silenziosa polemica verso 1'essere-per-Ia-morte di Heidegger. E signifi
cativo, ad ulteriore riprova della preminenza del perdono, il fatto che esso nelle ultime pagine della 
parte centrale viene implicitamente legato proprio alla natalità: «Se lasciate a se stesse, le faccende 
umane possono solo seguire la legge della mortalità, che è la più certa e implacabile legge di una vita 
spesa tra la nascita e la morte. È la facoltà dell'azione che interferisce con questa legge perché inter
rompe l'inesorabile corso automatico della vita quotidiana, che a sua volta abbiamo visto interferire 
col ciclo del processo vitale biologico, e interromperlo. L .. ] Il miracolo che preserva il mondo, la 
sfera delle faccende umane, dalla sua normale, "naturale" rovina è in definitiva il fatto della natalità, 
in cui è ontologicamente radicata la facoltà di agire. È, in altre parole, la nascita di nuovi uomini e il 
nuovo inizio, l'azione di cui essi sono capaci in virtù dell'esser nati. Solo la piena esperienza di questa 
facoltà può conferire alle cose umane fede e speranzaÈle due essenziali caratteristiche dell'esperienza 
umana che l'antichità greca ignorò completamente. questa fede e speranza nel mondo che trova 
forse la sua più gloriosa e efficace espressione nelle poche parole con cui il vangelo annunciò la "lieta 
novella" dell'avvento: "Un bambino è nato fra noi"» (182). Non è da escludere -le date lo permetto
no - che proprio questa prospettiva abbia esercitato un'influenza su Levinas e la rivalutazione del 
perdono che abbiamo visto avvenire in Totalità e infinito. 
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Arendt attribnisce la scoperta del «ruolo del perdono nel dominio degli 
affari umani» a Gesù (176). Lui per primo infatti avrebbe sostenuto, con
tro scribi e farisei, che il potere di perdonare non appartiene solo a Dio e 
anzi neppure deriva da lui (solo se gli uomini perdonano possono sperare 
che anche Dio li perdonerà). Pure il legame privilegiato tra amore e per
dono - che cOme abbiamo or ora visto non è affatto una banalità senti
mentale - viene portato alla luce ed enunciato per la prima volta da 
Gesù. Tali riconoscimenti non devono però essere fraintesi: non solo essi 
non hanno owiamente nulla a che fare con l'attribuzione del perdono ad 
un livello teologico (il discorso di Hannah Arendt - peraltro non cristia
na - va nella direzione diametralmente opposta), ma neppure essi inten
dono in alcun modo sminuire lo spessore integralmente politico del per
dono: pure ammettendo che il concetto di politica qui coinvolto è abba
stanza ampio da sottendere più o meno direttamente ogni relazione inter
personale, il punto è che la convivenza civile significativa e feconda può 
edificarsi soltanto sLiI presupposto di una continua liberazione dell'agire 
degli uomini dal peso altrimenti eterno e intollerabile dei loro continui 
piccoli grandi errori. Nella predicazione di Gesù il linguaggio religioso 
media insomma anche «esperienze politiche autentiche», che hanno il 
loro humus nella rivoluzionaria comunità di vita dei suoi seguaci. 
L'attribuzione del valore politico del perdono è tanto più significativo in 
quanto Hannah Arendt - in questo campo cruciale derogando alla sua 
tendenza ad idealizzare il modello della polis - nega totalmente ai greci 
questa consapevolezza (177), quasi ad affermare (in un modo che ancora 
una volta non va accostato nemmeno da lontano a posizioni confessionali 
o teocratiche) che, finite una volta per sempre le condizioni esistenziali 
della polis greca, sono solo le parole di Gesù che possono indicare il 
senso ultimo di un nuovo modello di convivenza: le parole del perdono. 

Ciò spiega la differenza forse più appariscente dal discorso di 
Levinas, e cioè il fatto che la giustizia (ora nominata come «pena», 178) 
non viene affatto presentata come la sola corretta soluzione al problema 
del male sociale, ma come una diversa forma di realizzare la stessa finalità 
del perdono: interrompere gli effetti dell' azione. La notazione in proposi
to è tuttavia molto breve e lascia numerosi interrogativi aperti. È certo 
che non si riesce ad eliminare l'impressione che l'alternativa della giusti
zia non sia in sé autosufficiente, ma supponga sempre l'opera e l'efficacia 
di un perdono politico. La giustizia ha infatti certamente un suo spazio: 
ma è solo quello della legislazione che crea lo spazio in cui si possano 
articolare i rapporti tra cittadini, tra uomini che agiscono e che dunque 
anche perdonano. Se davvero questo Hannah Arendt intende dire, biso
gna riconoscere che ella ha ragioni da vendere. Certamente la giustizia in 
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sé ha, e dovrebbe avere, gli obiettivi della restituzione, della reintegrazio
ne, del riequilibrio: ma questi obiettivi sono ahinoi raggiungibili nell' am
bito della pura giustizia solo Iaddove non c'è nulla da restituire, reintegra
re e riequilibrare. I.:antica saggezza dell'«occhio per occhio» (che ovvia
mente significa il risarcimento) non può omettere di costatare che nei 
confronti dell'occhio perduto non c'è nulla da fare, così come nulla può 
essere fatto per reintegrare un passato di umiliazione, emarginazione. Ciò 
che è stato frodato può essere restituito, magari «quattro volte tanto>>: ma 
la frode che è stata fatta rimane lì, iscritta in un passato che ogni punizio
ne proprio nulla può fare per cambiare, e con essa il dolore per l'essere 
stati ingannati e lo sguardo ferito sopra un mondo in cui la fiducia nell' al
tro uomo sarebbe un lusso per le anime ingenue. È facile consentire che 
nulla può essere dato in cambio della vita, e dovrebbe essere altrettanto 
facile capire che negli uomini tutto è vita, pure la lieve amarezza per ii 
piccolo gesto di indifferenza dell' altro uomo e perfino per la piccola feli
cità mancata, che si sperava che giungesse inaspettata e senza motivo. Le 
ragioni della giustizia sono sacrosante, nel senso letterale della parola, ivi 
compreso il piano economico di cui parlava Levinas: ma se non possono 
essere surrogate dal perdono, neppure possono sostituirlo, perché lo sup
pongono come loro condizione8• 

La concezione politica del perdono in Vita aetiva merita tuttavia 
qualche altra considerazione. Hannah Arendt afferma, probabilmente a 
ragione, che è tipicamente romana la consapevolezza della necessità del 
perdono anche nelle co:-)e pubbliche (lìì). Tale rapiàa osservazione fa 
venire alla mente la trattazione quasi certamente più importante che la 
cultura latina ci ha lasciato sull' argomento: si tratta del De clementia di 
Seneca, tanto più significativo quanto esso intende formalmente rispetta
re la saggezza stoica dalla quale non solo il perdono era condannato, ma 

S Un esempio per chiarire: di fronte al1a tragedia del debito internazionale desterebbe orrore chi 
credesse di risolvere il problema invitando le nazioni povere ad esser pazienti e comprensive, «per
donando» le nazioni ricche e gli organismi finanziari internazionali. L'unica voce umanamente accet
tabile è quella che invoca giustizia, denunciando lo scandalo di una schiavitù planetaria dissimulata e 
chiedendo un immediato mutamento di rotta. Ma tale mutamento di rotta - è evidente - non potrà 
mai restituire la vita ai milioni di esseri umani morti di fame e di malattia a causa delle politiche 
sodali imposte ai paesi poveri, anche nel caso improbabile che per tutto questo avvenga un «risarci· 
mento». Chiedere un cambiamento ha dunque senso solo sulla base della fiducia che venga anche 
interrotta la catena potenzialmente infinita di risentimento che si è innescata, che sì ritrovi tutti insie
me la capacità di cominciare una storia nuova e diversa - il che indica esattamente un atto di perdo
no. Tutto ciò non vuoI dire che il perdono è condizionalo dal risarcimento: ma piuttosto che chiedere 
il secondo significa già iniziare un processo di riconciliazione, che di per sé è eccedente e gratuito 
rispetto ai calcoli della giustizia, e può seguire strade diverse e imprevedibili, talvolta comprensibili 
solo a posteriori. Nel volume collettivo Le pal'don. Bl'iser la dette et l'oubli, a cura di O. ABEL, 
Autrement, Paris 1991, segnaliamo sul tema il bel racconto «Au prix du silence», di R LOUIS, 
196-210. 
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proprio i presupposti ne venivano accuratamente negati, primo fra tutti 
una nozione di libertà come capacità di cooperare creativamente ad un 
futuro aperto'. La soluzione di Seneca consiste nel distinguere lessical
mente la venia dalla clementia: la prima sarebbe del tutto estranea al sag
gio, perché consiste nel non infliggere la punizione dovuta e giusta; la 
seconda invece gli sarebbe connaturale, perché significa riconoscere che 
è doveroso e giusto non infliggere fino in fondo, o non infliggere affatto, 
quella pena che astrattamente corrisponderebbe alla colpa. Il potere di 
grazia insomma non è la codifica di una superficiale commozione dell'uo
mo (II, 3-4), ma il segno di una sua compiuta saggezza e capacità di valu
tare l'effetto delle proprie azioni (II, 5). Sullo sfondo di queste considera
zioni si comprende la definizione della clemenza come «moderazione 
dell' animo nell'uso del suo potere di punire» owero «mitezza di un supe
riore nei confronti di un inferiore nell' assegnargli una pena» (II, 1). 

Benché Seneca consideri la clemenza come la virtù che maggior
mente si addice all'uomo in quanto animale sociale (III, 1), la maggiore 
attenzione è diretta alla clemenza del governante, nella quale la dimensio
ne politica viene per così dire raddoppiata. Il principe animato dalla cle
menza infatti non solo otterrà il rispetto e la predilezione dei suoi sudditi 
(<<I.;unico baluardo inespugnabile è l'amore dei cittadini», III, 17), ma 
mostrerà anche la sua superiorità nei confronti dei nemici (III, 19) e 
ridurrà il numero dei delitti, giacché essi vengono proprio incrementati 
dal numero e dall'entità delle punizioni (III, 21) - una elementare saggez
za questa che dovrebbe essere appresa dai sostenitori della «tolleranza 
zero». In questo modo, essendo quasi l'anima dello Stato (III, 2), il prin
cipe svolgerà la sua funzione che consiste nella salvezza dell'intero corpo, 
una salvezza che non può ignorare la circostanza che nessuno veramente 
è senza colpa: 

Quanti dei giudici istruttori sono tali da non cadere sotto quella stessa 
legge in virtù della quale indagano? Quanti degli accusatori sono senza 
colpa? E non so se qualcuno sia più difficile a dare il perdono di colui che 
troppo spesso è stato in condizione di chiederlo. 
Abbiamo tutti commesso delle colpe, chi più gravi, chi più lievi, alcuni 
deliberatamente, altri spinti dal caso o trascinati dalla malvagità altrui; 
alcuni tra noi non hanno perseverato con sufficiente energia nei buoni 
propositi, ed hanno perso la loro innocenza loro malgrado, pur cercando 

9 Citeremo da SENECA, Tutti gli scritti, a cura di G. Reale, Rusconi, Milano 1994,399-447 (la tra
duzione di quest'opera è di M. Natali). Nell'indicare i riferimenti, useremo la numerazione di 
Préhac, che differisce da quella tradizionale; questa è la corrispondenza: Proemio, 1-2 Préhac "'" I, 
1-2 trad.; 1,1-2 Préhac "'" II, 1-2 rrad.; II, 1-5 Préhac:= II, 3-7 trad.; III, 1-24 Préhac::: I, 3-26 trad. 
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di conservarla; e non solo abbiamo commesso colpe, ma ne commettere
mo finché vivremo. 
Anche se qualcuno ha ormai purificato il suo animo così bene che nulla lo 
può più turbare o ingannare, tuttavia è giunto all'innocenza attraverso la 
colpa (III, 4). 

Gli accenti profondamente umani e a volte quasi evangelici di 
Seneca non possono far dimenticare che il trattatello è dedicato all'impe
ratore Nerone, con toni adulatori che già rnossero il disgusto di Petrarca. 
È vero che i primi tempi del suo regno parvero ispirati a moderazione, 
ma all'epoca del De clementia (cioè nell'anno 55) Nerone aveva già fatto 
assassinare il fratello Britannico, della cui cospicua eredità si era tra l'al
tro pacificamente arricchito lo stesso Seneca. Nel 59 Nerone fece uccide
re anche la madre Agrippina, nel 62 la moglie Ottavia; nel 65 infine colui 
che nel De clementia l'aveva salutato come «quello che fra tutti i mortali è 
stato preferito e scelto per fare in terra le veci degli dèi» (l,l). 

Certamente non bastano queste ignominiose contingenze per con
futare !'ideale del perdono politico. Esse però rendono più evidente il 
problema: se in Levinas non veniva per nulla detto come il perdono potes
se diventare un atto storico, in Hannah Arendt tale gesto sembra mancare 
di giustificazione. Una interpretazione «politica» del perdono è certamen
te un grande e irrinunciabile arricchimento per la palis, ma questa non è 
direttamente in grado di far scaturire il perdono. La politica, anche nel 
senso nobile e ricco in cui viene intesa in Vita activa, Dorta con sé inevita
bilmente tutte le ambiguità connesse all' esteriorità, derivanti cioè dal fatto 
che lo spazio della polis «è lo spazio dell' apparire, nel più vasto senso 
della parola: lo spazio dove appaio agli altri come gli altri appaiono a me, 
dove gli uomini non si limitano a esistere come le altre cose viventi o ina
nimate ma fanno la loro esplicita apparizione» (145). Ma lo spazio dell'ap
parire non è lo spazio dove sussiste il chi della persona, ma al massimo 
dove se ne misurano gli effetti, e neppure tutti. Certamente di fronte alla 
strategia di Nerone si può argomentare che essa fu politicamente infelice e 
perdente (come involontariamente aveva preconizzato anche Seneca): ma 
questo giudizio di inadeguatezza suona cinico di fronte al «sangue 
agghiacciato dallo spavento» della ventenne Ottavia che sta per essere 
assassinata, come ci racconta Tacito (Annali XIV, 56). 

Il padre insensibile (un esperimento) 

Il tema della parabola del figlio prodigo non è propriamente il per
dono: come Luca precisa inequivocabilmente (15,1-2) Gesù intende repli-
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care a chi gli rimprovera la sua comunanza di tavola con «pubblicani e 
peccatori». Una lunghissima storia dell' esegesi ha visto la risposta di Gesù 
come una metafora dell'inarrivabile misericordia del Padre, che attende il 
ritorno del figlio per imbandire la più gioiosa delle feste, dalla quale sol
tanto la presunzione farisaica si può dissociare. Ma si può accettare anche 
la sfida di Hannah Arendt e cercare nell'insegnamento di Gesù un'«espe
rienza politica autentica»? la parabola continua insomma a significare 
qualcosa se le viene sottratto il suo punto di riferimento religioso e la si 
legge solo come l'argomentazione in favore di una prassi umana? 

Iniziamo da alcune domande, e tentiamo di rispondervi indipen
dentemente dal contesto teologico tradizionale. Anzitutto: è davvero pen
tito il figlio minore? Dalle sue parole (vv. 17-19) non pare esattamente 
questo. Si tratta invece del desiderio di riottenere almeno una parte di ciò 
che si è perduto, forse semplicemente per calcolo errato o mancanza di 
saggezza. La dichiarazione del proprio peccato appare solo nell'immagi
nazione dell'incontro con il padre: se queste parole saranno sincere o 
meno, la parabola non dice nulla. Ma in fondo il semplice allontanamen
to dal padre è forse un delitto di cui pentirsi? A questo risponderemo tra 
poco. E il padre è davvero misericordioso? Nell'esordio della parabola (v. 
12) egli è sullo sfondo. Nel cuore della parabola - cui torneremo - è in 
gioco una circostanza eccezionale. È solo alla fine, attraverso le parole del 
figlio maggiore (vv. 29-30), che viene presentato il suo comportamento 
quotidiano: egli in tanti anni non ha mai, ad un figlio irreprensibile, rega
lato un capretto per far festa con gli amici. Il padre non nega la circostan
za, ma replica al figlio ricordandogli che tutte le sue proprietà apparten
gono anche a lui (v. 31); una risposta non solo inaccettabile in sé, ma che 
retrospettivamente spiega la partenza del figlio minore (v. 12), il cui com
portamento è legato proprio all'ottenimento di ciò che gli «spetta». Un 
padre incapace di comprendere che le relazioni umane (per di più fami
gliari) sono costituite non solo di rapporti di proprietà, ma anche di doni, 
inaspettati e immotivati, va forse considerato misericordioso? o forse al 
contrario insensibile? Chi non fa doni sulla base della considerazione che 
al possibile destinatario non manca nulla, interpreta la convivenza umana 
in un senso utilitaristico che la snatura in modo singolare. 

E ora, la circostanza eccezionale (vv. 20-24): dopo lungo tempo il 
figlio, consumate tutte le sue proprietà dopo aver vissuto scostumata
mente, torna indietro. Non è affatto detto espressamente che il padre lo 
«perdona», né mai pronuncia una parola in questo senso. Soltanto si 
«commuove» al vederlo (v. 22), e con questo istintivo sentimento prepara 
per lui la festa che mai in condizioni normali avrebbe deciso. Perché si 
comporta così? La sua ultima battuta (v. 32) dovrebbe essere una spiega-
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zione: perché il figlio minore «si è ritrovato», iperbolicamente «è tornato 
in vita». È evidente che si tratta di una spiegazione che non può convin
cere nessuno: il figlio maggiore sa benissimo tutto questo, già gli è stato 
detto (v. 27). È una spiegazione che ha senso soltanto per il tono con cui 
viene pronunciata, e non per ciò che dice: quando si è felici, quando si è 
«costretti» ad esserlo, si fa festa. Questo è il culmine del racconto. 

Ciò che appare significativo in questo esperimento di lettura è che 
la parabola continua a funzionare e convincere. Per quanto il comporta
mento del padre vada giudicato non sufficientemente motivato dagli 
eventi e per di più incoerente con il suo atteggiamento quotidiano, esso 
non pare affatto inverosimile. Non è per nulla strano che, nel momento 
eccezionale della ricomparsa di un figlio dopo anni, anche il padre più 
insensibile si commuova - e perdoni? Abbiamo già visto che la parola 
«perdono» non viene pronunciata. Anzi, è lo spazio stesso del perdono 
che risulta per così dire schiacciato nella narrazione: il calcolo del figlio 
minore che decide di tornare non è di per sé ancora una richiesta di per
dono (e in ogni caso le sue parole non paiono neppure ascoltate dal 
padre, che le interrompe, v. 21); la festa (v. 22) non è più perdono, ma è 
già una nuova vita ricominciata (queste le ultime parole del padre: «è tor
nato in vita»). È come se la storia dell'incontro fosse collassata e mancas
se qualcosa tra le ultime parole del figlio e le prime parole del padre. Ma 
questa mancanza può essere argomentata solo sulla base di una nozione 
di perdono: proprio se essa fosse colmata verbalmente la storia divente
rebbe inVCrOSLl1ile e sgradevole «<Figlio illio, ti perdono, anzi, per mia 
misericordia non solo ti accetto nella mia casa, ma ti reintegro nella tua 
dignità di figlio e in sovrappiù ti faccio una festa»). Sulla base invece 
della realtà del perdono, questa mancanza è dunque proprio quella che 
rende la storia convincente: come abbiamo sentito da Derrida, «per per
donare bisogna anzitutto che il perdono non sia richiesto, che nessuna 
parola lo prenda in consegna, lo esprima, lo dica, lo raccolga». 

E tuttavia, c'è qualcosa che qui significa il perdono, ed è appunto 
la semplice commozione, che viene determinata più da vicino come la 
commozione paterna, di chi ha visto nascere e ora - certo con un atto 
anzitutto di fantasia - vede nascere di nuovo il figlio, come se tutto potes
se tornare com' era, fors' anche ricominciare daccapo dando vita ad una 
storia diversa e migliore. Nella commozione avviene per la prima volta un 
dono, ma che somiglia a un nuovo dare la vita, che certamente non viene 
dichiarato come tale, e avviene, tra le pieghe della storia, un perdono. È 
soprattutto sullo sfondo della protesta del fratello che questo carattere 
paterno risalta. In fondo, la parabola non offre nessun sostanziale ele
mento per affermare che il figlio minore si sia convertito (il semplice 
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«tornerò», come abbiamo visto, ha altre motivazioni); ma ne offre di soli
di per sostenere che si sia convertito il padre, o che per lo meno egli 
abbia posto un gesto che rompe con il suo atteggiamento normale. 

Tutto ciò tuttavia sarebbe poco rilevante per i nostri scopi, se non 
fosse immediatamente connesso ad una dimensione intersoggettiva più 
ampia. La commozione del padre si traduce subito nella decisione di una 
festa, che non è più una relazione privata ma un avvenimento pubblico. 
Questa sottolineatura non è arbitraria perché costituisce il punto di aggan
cio con la situazione storica di Gesù, circondato dal sospetto proprio per 
la sua comunanza di tavola con le categorie meno accette della società. La 
risposta di Gesù dunque, nella lettura che abbiamo tentato, fa riferimento 
all' esperienza universale dell' affetto per i propri figli, e mostra che proprio 
essa scaturisce in un modello di convivenza umana dove ad ogni persona -
tutti sono figli - viene concessa fiducia, viene data la possibilità di rico
minciare un' esistenza nuova, liberi dal peso del passato e perfino del pre
sente: tutto ciò non dipende da un atteggiamento particolarmente benevo
lo o da calcoli di opportunità (ecco perché il padre è presentato origina
riamente come poco sensibile), ma solo da un originario sentimento di 
tenerezza, nei confronti del quale nulla può essere obiettato: i figli vengo
no amati, come si direbbe in italiano, «perché sì»". 

Sia Levinas sia Hannah Arendt sono d'accordo nel riconoscere 
all' amore una dimensione antipolitica per eccellenza. Per il primo basti 
quanto sopra ricordato, per la seconda aggiungiamo l'osservazione di 
Vita activa secondo cui <<1'amore, a differenza dell' amicizia, muore, o 
piuttosto si spegne nel momento in cui appare in pubblico» e «a causa di 
questa intrinseca lontananza dal mondo, l'amore può solo falsarsi e 
degradarsi quando è usato per scopi politici come il cambiamento o la 
salvezza del mondo» (38). Malgrado l'accordo tra le due voci, alle quali 
altre potrebbero essere aggiunte, l'idea è falsa. Il massimo che ad essa si 

IO Questo esperimento di una lettura «politica» della parabola non entra. affatto in conflitto con la 
lettura teologica. Essa vi si può integrare nello schema argomentativo secondo cui, se perfino un 
padre insensibile è normale che faccia festa per il figlio ritornato fidandogli fiducia, tanto più Dio fa 
festa e concede fiducia agli uomini suoi figli (questo è il senso che peraltro riconosce E. LINNEMANN, 

con argomentazioni molto dettagliate, in Gleichnisse ]em, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 
1978',84). Non abbiamo né spazio né soprattutto competenza per decidere se tutto ciò sia accettabi
le esegeticamente, Ci pare comunque che esistano alcuni indizi che forse suggeriscono l'opportunità 
di vagliare questa possibilità: (1) lo schema argomentativo dell'a fortiori è tipicamente ebraico e ha 
importanti paralleli (per esempio la parabola del giudice ingiusto in Lc 18,1-8), (2) potrebbe unire in 
maniera più coerente le tre «parabole della misericordia divina» che in effetti in Le 15,3 sembrano 
es:;ere nominate come un'unica parabola, (3) rende inutile una struttura «a doppio euhnine» (il dia
logo con il figlio maggiore costituirebbe l'unico culmine in quanto rivelatore della trasformazione del 
padre). Comunque stiano le cose, un livello «politico» di lettura quale quello che stiamo tentando 
non andrebbe mai confuso con una riduzione politica: il discorso di Gesù è teologico e può essere 
integnùmente interpretato solo in una prospettiva teologica. 
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può concedere è l'ovvia costatazione di un'intimità che non sopporta la 
scena pubblica, e che se lo fa viene giustamente disdegnata come esibi
zionistica. Ma al di là di questa ovvietà, bisogna riconoscere che proprio 
l'amore, in tutte le sue dimensioni, da quello di coppia a quello materno 
e paterno, è la matrice di quei rivolgimenti dei rapporti umani che non 
solo assomigliano alle rivoluzioni (sociali, religiose, intellettuali, artisti
che) che sono i più appariscenti eventi politici, non solo con esse si inte
grano perfettamente nello slancio entusiasta verso un mondo diverso 
(come la storia dimostra), ma al loro interno ne custodiscono pure il 
segreto: l'attrazione irresistibile verso qualcosa di nuovo, qualcosa in cui 
la libertà, pur mantenendo la propria identità, possa sentirsi improvvisa
mente liberata dal peso del passato e dal grigiore del presente" . 

È questo il motivo per cui una lettura politica della parabola del 
ç' r À'" l' J . . 1" 1 11 1',' 1 ... lg.l.lO proulgo c Eh rIparo ua una v1Sione pateti1,HbllCa aella pOllIlca: la 
politica come luogo dell' agire umano (su questo si deve essere d'accordo 
con Hannah Arendt) non è una grande famiglia con un grande padre o 
un «Grande Fratello», ma piuttosto il luogo dove viene vissuta e speri
mentata (nelle mediazioni e nei modi suoi propri) la stessa scommessa sul 
futuro che avviene laddove due persone s'innamorano e laddove esse 
s'innamorano del loro figlio, lo stesso intravedere l'infinito nel finito 
(come felicemente Feuerbach definì l'amore). Esperienza questa certo 
non di ogni momento, ma la più essenziale dell' esistenza umana nel 
tempo, che - dissentiamo ancora una volta da Vita activa - non dovrebbe 
essere ritenuta «uno degli av\rcnimcnti più rari nelle vite Uil1ane» (178). 

Se tutto questo è vero, crediamo che diventino più comprensibili le 
difficoltà che s'incontrano fatalmente quando si tenti di descrivere il per
dono, di spiegarlo, tanto più di formularlo nei termini di un chiaro impe
rativo morale. Tutto ciò ha sicuramente un nesso con quella che potrem
mo chiamare l'original'ietà del perdono, il suo essere implicato così stretta
mente con gli unici sentimenti senza i quali l'umanità storica, nella sua 
realtà, non potrebbe essere concepita. Di fronte alla facile prospettiva 
che vuole la giustizia qualcosa di fondamentale e in discutibile, e il perdo
no come un atto supererogatorio eccezionale e dallo statuto incerto, biso-

11 Tutto ciò spiega perché l'amore diventa intollerabile in un regime totalitario, che pretende di 
assorbire totahnente la vita del singolo in una scena ideologica pubblica. Tale elemento è stato bene 
messo in evidenza dai romanzi «distopici» del ventesimo secolo (Noi di E. ZAM]ATfN, Il mondo nuovo 
di A. HUXLEY, 1984 di G. Ol\WELL), in cui un tratto comune dell'incubo di un futuro degenerato è 
costituito dalla cancellazione della famiglia e dei rapporti d'amore (perfmo quelli tra madre e figlio), 
i quali sono evidentemente rivoluzionari, imprevedibili. È facile ipotizzare che sia proprio il concetto 
esasperato e deviato di politica totalitaria ad incoraggiare una visione «antipolitica» dell'amore. Tutto 
ciò, per lo meno in teoria, è profondamente diverso da quanto viene proposto nella Repubblica plato" 
nica, dove la famiglia è ipel'trofizzata fino a coincidere conl'intera struttura politica. 



Il perdono inevitabile 127 

gna forse avere il coraggio di pensare un capovolgimento: costatare cioè 
che il perdono è la cosa più inevitabile e letteralmente «naturale» che esi
sta, legata cioè alla gioia del «nascere», alla percezione dell' essere come 
dono. Ciò vale qualunque sia la forma che il perdono assuma, rifrangen
dosi analogicamente nei tanti panorami dell' esperienza degli uomini: 
l'abbraccio commosso che cancella anni di lontananza, il sereno affida
mento alla storia dei delitti antichi il cui risentimento non può continuare 
all'infinito, l'atto di poesia tramite cui il passato viene riscritto e ricom
preso, il tentativo di comprendere con misericordia l'offesa senza giudi
care, la fiducia nel fatto che - malgrado tutto il male - esiste ancora qual
cosa da esplorare e per cui gioire, la compassione di fronte a quella 
nudità che accomuna tutti gli uomini nel loro ritorno alla terra. Di fronte 
a tutto questo, è la «giustizia», in tutta la sua necessità e nobiltà, che ha 
bisogno di una spiegazione e non è ovvia. 





ISRAEL AS THE SPOUSE OF YHWH 

A Story of Sin and Renewed Love 

Francis Martin" 

There are in the Old Testament three basic metaphors, drawn from 
the realm of personal relations, which occur with remarkable frequency 
in designating the relationship between Yhwh and his people. The first 
of these is that of the relation between a king and his people, the second 
is that of a father and his son, and the third is that of husband and wife. 
The first two of these occur in more passages than the third, but the 
metaphor of marriage receives a more extended development'. In this 
study I will restrict myself to the manner in which the OT mediates a 
knowledge of God and his covenant relationship lO us through the 
metaphorical analogy of the relation between husband and wife, and 
most specifically how this understanding became an active part of the 
biblical tradition through the prophetic activity of Rosea. 

There will be three parts to the discussion. I will first treat of the 
principal e1ements of covenant thinking that contributed to the powerful 
theological use of the metaphor by the prophet Rosea. In the second sec
tion I will consider the first three chapters of Rosea and their development 
of the analogy in the writings of Rosea and of those who followed and 
developed his insight. Thirdly, I will reflect on Rosea's teaching on the 
manner in which the marriage covenant and the Sinai covenant are analogi
cally related and what this has to say about the metaphysics of relationality. 

Part One 
MARRIAGE ELEMENTS IN THE COVENANT THINKING OF ISRAEL 

In the search for antecedents to the fully formed use of the marria-

,'c Professor of Sacred Scriptures, United State Session of theJohn Paul II Institute, Washington, D,C 
l I owe this observation to the very helpful study by ELAINE ]UNE ADLER, "The Background for tbc 

Metaphor of Covenant as Marriage in tbe Hebrew Bible" (Ph.D. diss., University of California, 1990). 

"ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 129-154 
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ge metaphor by Rosea, who wrote sometime in the latter half of the 
eighth century BC, scholars tend to look in lwO directions. Tbere is first, 
the prevalent overlap of terminology in speech about the covenant on the 
one hand and marriage on the other, some that undoubtedly preceded 
Rosea. There is also the sexual nature of the pagan cults that existed side 
by side with the worship of Yhwh and that wel'e always a snare to Israel. 
I will concentrate on the first of these. 

The Covenant Itself 

It is important to bear in mind that the very existence of the covenant 
with Yhwh contained elements that rendered aImost instinctive the overlap 
just mentioned. First and foremost, Israe! was unique in having a covenant 
with its God. There is no evidence that any other peopie ever expressed its 
re!ationship to its gods in these terms. No other god demanded absolute 
and exclusive fide!ity: he was but one in a Iarge panoply of forces. No other 
god chose a people for his own as Yhwh did Israel: "You shall be to me a 
special possession of ali the peoples -for ali the eal'th is mine" (Ex 19:5, see 
Am 3:2; Dt 4:19-20). The obligation of exclusive fidelity on the pan of 
ISl'ael, and the promise of protection and care on the part of Yhwh found 
its closest human counterpart in the marriage relation between man and 
woman. Tbus, it is not surprising that terms that were originally applied lO 

one of these relationships were easily transposed to apply to the other. I say 
"easily" because there is in the nature of the Rebrew Ìanguage, especially as 
it became the vehicle of reve!ation, an innate capaciry to form metaphors 
and analogies. It suffices for instance to consider the semantic field of the 
root 'hb, which can be translated as "to love" but whieh can be found ope
rative in fields as diverse as romantic love and politica! aIIiance'. Tbe capa
city to use language in this way is well described by W Norris Clarke: 

Tbere is an indispensable role played in our thought and Ianguage 
by those systematically vague and elastie terms that alone can catch the 
similarities and affinities running ali up and down and across the universe, 
especially between the realms of matter and spirit, cosmos and psyche. 
This is the secret Iife of the mind nourishing ali metaphor, poetry, and art: 
the insight into authentic similarities and affinities across the universe'. 

:< One may consult, for instance, LUlS ALQNSO SOi6KEL, Diccionario Biblico Hebl'eo-Espaiiol 
(Madrid: Trotta, 1994), and for a special acccnt 011 thc politica! avcrtoncs, WILLIAM MORAN, "Thc 
Ancient Near Eastem Background cf the Lave of God in Deuteronomy," Catholie Biblical QUfll'tedy 
25 (1963H7-87. 

~ WILLIAM NORRIS CLAHKE, The Philosophical Approach fa Cod, A Neo·Thomist Perspective, 
FourthJames Montgomery Hester Seminar (Winston-Salem: Wake Forest University, 1979),52. 
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I wish now to look at some of the "systematieally vague and elastie 
terms" linking human marriage and the covenant with Yhwh. Rather 
than attempt the almost impossible task of dating this material, I will 
merely present some examples of this linguistic phenomenon whieh 
shows that the prophet Hosea found already "held in solution" as it were 
many components of what he succeeded in crystallizing into a powerful 
image analogy of the nature of God's relation to his people. 

The Interrelatedness 01 Marriage and Covenant Terms 

1. Adultery (n'p). 

The elear meaning of this verb is stressed in Levitieus 20:10-21, 
where the crime is sexual intercourse between a married woman and any 
man not her husband. The primary offended party is the husband, whose 
wife must reserve herself exelusively for him in order to insure that the 
man's children are the legatee heirs of his name and possessions. A man, 
marded or not, who has intercourse with an unmarried woman may or 
may not be guilty of some offense, but it is never called adultery4. In both 
accounts of the "ten words," the nuclear expression of the covenant 
requirements, we read "you shali not commit adultery" (Ex 20: 14 = Dt 
5:18). What is dear is that adultery was a crime against God; that it was 
an offense against the covenant. We read exhortations calling adultery an 
"abomination" (Ezek 22:11), making both parties ritually impure (Lev 
18:20; Num 5:13, etc.), as well as statements to the effect that adultery is 
one of the sexual crimes causing the land to "vomit out its inhabitants" 
(Lev 18:24-25)'-

The pre-exilie prophetic tradition is deeply dependent upon the 
covenant and the legai and narrative traditions that artieulated the practi
cal demands of the covenané. In regard to marriage, we see this in the 

4 It is instructive in this regard to compare Mark 10:11, "Whoever sends away his \Vife and marries 
anorner commits adultery against her." (Mt 19:9 says the substantially the same thing), 

5 For a more ample treatment of this subjeet, to which I am indebted here, see ELAINE ADLER 
GOODFRIEND, "Adultel'Y," ed., David Noel Freedman, voI. 1 of The Anchor Bible Dictionary (New 
York: Doubleday, c. 1992),82-87. It is in tbis connection that tbe "ardea! !ire" prescrihed in the case 
of a wife suspected of adultery, but not caught in flagrante de/icto, should be considered. Here again 
the preoccupation is with thc legitimacy of her children. See MICHAEL FISHBANE, "Accusations of 
Adultery: A Study of Law and Scribal Practice in Nllmbers 5:11-31," Hebrew Union College Annual 
45 (1974),24-45. 

6 An impressive list of the covenant blessmgs and curses found in the Pentatellch, esp. the Book of 
Deuteronomy, which figure in tbe prophetic preaching Is presented by Douglas Stuart, Hosea-fonah, 
ed. }ohn D. W. Watts, Word Biblical Commentary 31 (Waco, 'IX: Word Books, 1987), xxxiii-xliii. 
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number of times the sin of adultery is referred to in the prophetic oracles 
against the nation. In what may well he an allusion to the ten "words" of 
Exodus 20:1-17 and Deuteronomy 5:6-21, Rosea declares, "There is no 
fidelity, no mercy, no knowledge of God in the land. False swearing, 
lying, mnrder, stealing and adultery; in their lawlessness bloodshed fol
lows upon bloodshed" (Ros 4:1-2)'. Tbe seriousness of the sin of adul
tery is evidenced by fact that it is classified with murder (Job 24:14), trea
chery (Jer 9:2), misuse of God's name (Jer 29:23), and oppression of the 
widow (Mal 5:5), and that the law required that it be punished by death. 
In the wisdom material, the adulterous woman is described as "strange" 
or "foreign" (see for example Pr 2:16). These terms refer to her relation 
to the adulterer, but cannot help but evoke the memory of the exhorta
tions to have no "strange" or "foreign" gods besides Yhwh (Dt 32:16; Jer 
5:19, etc.). Infideiity and promiscuous contact with another's wife not 
only breaks the terms of the covenant with Yhwh, it is itself a preparation 
for and a symbol of a deeper infidelity: it is tantamount to giving oneself 
to a foreign godo Thus is it not a large step lO apply the root n)p directly 
to Israel's infidelity to the covenant with Yhwh. Tbis is especially notable 
in Rosea (3;1; 7:4), Jeremiah (3:8-9; 5:7; 9:2; 23:10, 14[?]) and Ezekiel 
(16:32,38; 23:37,45)8. The basis for this desigf.lation, as has been said, is 
the fact that Israel, unlike any other people in regard to their god, was 
obliged to be dedicated exclusively to Yhwh. 

2. "Tne Great Sin" (qJtri gedo!d) 

Known in both Egyptian and Ugaritic literatnre as a designation 
for adultery9, this expression is also found in its literal sense in Genesis 
20:9 where Abimelek confronts Abraham with his lie about Sarah that 
nearly "brought upon me and upon my kingdom a great sin"lO. Unique 
to the biblical tradition, however, are the fonr occurrences of the phrase 
to describe the worship of the Golden Calf at Sinai (Ex 32:21, 30-31) and 

7 For ather texts linking a catalogue of covcnant violations with adultery sec D.N. FREEDMAN and 
RE. WILLOUGHBY, "N'P," in Theological Dù:tionary o/ tbe Old Testament 9 (hereafter TDOT), ed. 
He1mer Ringgren, G. ]ohannes Bottclweck, Heinz-Josef Fabry (Grand Rapids: Eerdmans, 1998), 
113-18, at 116. 

{) Several of the texts in Ezekiel speak of the rite of sacrificing children to gods as adultery; sce alsa 
Isaiah 57:1-6) 

9 J. J. RABINO\XfITZ, "Thc Great Sin in Ancient Egyptian Marriage Contracts," Joumal 01 Near 
Eastern Studies 18 (1959): 73; WILLIAM MORAN, "The Scandal of thc 'Great Sin' at Ugarit," Journal 
01 Near Eastern Studies 18 (1959): 280-81. 

!O See as well Genesis 39:9 whereJoseph dcscribes the proposa! of Pharaoh's wife as a "grcat cvil 
(m'a)." 
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at Dan and Bethel (2Kgs 17:21) accompanied both times by the cry: 
"Behold Israel your God (or gods) who brought you up from Egypt" (Ex 
32:8; lKgs 12:28). lt is not dear why just this form of idolatry merits this 
epithet, but h is obvious that the sacred authors consider the attribution 
to some other god of the act by which Yhwh brought Israel out from 
Egypt to be a particularly heinous example of Israel's lack of exdusive 
adherence to hiro. 

3. To Be Faithless (bgd) 

Tbe verb, which occurs some 49 times in the OT, means: "to act 
contrary to the duty required by law or established by a relationship of 
loyalty iuto which the parties have entered." It refers to an "objectively 
measurable offensive behavior" lI. As such, it is operative in contexts as 
diverse as: marriage, politica! relations, the cult, soda! relations, and rela
tions with Yhwh. In J eremiah 3 :6-1 O we find bgd used in connection with 
most of the words that exploit the metaphor of maritaI infidelity: 
"Faithless Judah" is compared to " apostate" Israel who "played the har
lot," "committed adultery," and yet did not return to Yhwh. Tbis is rehe
rated in Jeremiah 3:20: "Surely, as a faithless wife leaves her husband, so 
have you been faithless to me, O house of Israel, says the LORD". (See 
also Jer 5:11; Hos 5:7; 6:7). 

4. To Be Disloyal (m'l) 

The word refers to "the lega!ly definable relationship of trust that 
exists between two persons"12. Very often failure in the relationship con
sists in depriving someone of something that is rightfully theirs. A very 
high proportion of the 44 instances where the root is found describes an 
act of infidelity to Yhwh, often with the overtones of failure to observe 
his rights and holiness, failure to fulfill a sacred duty such as an oath. In 
one instance m'l refers to maritaI infidelity. It is a case in which the act is 
"hidden from the eyes of her husband," thus accenting the overtones of 
treachery that are often connected with the term: "If a man's wife goes 
astray and is disloyal committiug disloyalty against hiro and a man lies 
with her" (Num 5:12-13). 

li M.A. KLOPFENSTEIN, "BGD," in Theological Lexicon 01 the Old Testament (hereafter TLO'D, 
ed. Ernst Jeoni and Claus Westerman (Peabody, MA: Henclrickson, 1997), 198-200, at 199. This 
paragraph is indebted to KIopfenstein's al'tide. 

12 R KNIElUM, "M'L," 1LOT2, 680-82, at 681. 
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5. To be Profligate (znh) 

This is the term most frequently used to describe Israel's truck 
with foreign gods and nations. Its basic meaning is to have irregular 
sexual relations. Thus, a prostitute is called a zo=na4, and various nouns 
formed from the root refer to licentious and obscene behavior. Though 
the word can refer to prostitution in the literal sense (ex. gr. Gen 38: 15; 
Jgs 15:1; 1Kgs 3:16-28), the majority of its occurrences refer to Israel's 
lustful and profligate unfaithfulness to Yhwh. The is most often used 
with the preposition "after" and may be translated, "to whore after." 
Here are some examples: 

Exodus 34:12-16: 12 Take heed to yourself, lest you make a cove
nant with the inhabitants of the land whither you go, lest it become a 
snare in the midst of you.13 You shall tear down their aÌtars, and break 
their pillars, and cut down their Asherim 14 (for you shall worship no 
other god, for the LORD, whose name is Jealous, is a jealous God), 15lest 
you make a covenant with the inhabitants of the land, and when they 
whore after their gods and sacrifice to their gods and one invites you, you 
eat of his sacrifice, 16 and you take of their daughters for your sons, and 
their daughters whore after their gods and make your sons whore after 
their gods. 

This text is significant for several reasons. First, Yhwh is said to 
have the name "Jealous" (qanna)), another term that pertains to the over
lap between marriage and the covenant, as we will see beìow. Secondiy, 
the inhabitants of the land are said to "whore after" their own gods. This 
is the sole instance of the use of the expression in connection with pagans 
performing their own rites. It is either said in anticipation of the result, 
which is that the Israelites, in infidelity to their covenant with Yhwh 
"whore after" the pagan gods, or it is an allusion to the sexual rites that 
accompany some of the pagan ceremonies. Though Elaine J une Adler 
has, correctly in my opinion, pointed to the exaggerations in the theory 
of sacred prostitution 1), the evidence of some sort of sexual dimension in 
the cult of Baal seems undeniable. For this reason I opt for the second 
opinion, though it does not exclude the fact that the "whoring after" 
done by the pagans can finally result in their imitation by Israel. 

J udges 2: 16-17: 16 Then the LORD raised up judges, who saved 
them out of the power of those who plundered them.17 And yet they did 
not listen to their judges; for they whored after other gods and bowed 
down to them; they soon turned aside from the way in which their 

H ADLER, "The Background,~) 323-26, 164-295a. 
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fathers had walked, who had obeyed the commandments of the LORD, 

and they did not do so. 
This is part of the editorial introduction to the Book of J udges in 

which the writer is accenting the rhythm: faithlessness - oppression - cry 
to Yhwh - raise up a "judge" who saves - repetition of faithlessness. The 
editor of Judges is generally considered to be a representative of the 
Deuteronomistic school and to be dependent upon the line of thought 
initiated by Hosea. The evidence, however is not conclusive. 

Judges 8:27 And Gideon made an ephod of it [the gold from his 
conquest] and put it in his city, in Ophrah; and ali Israel whored after it 
there, and it became a snare to Gideon and to his family. 

While is il impossible to tell exactlywhat the "ephod" was, it was 
clearly a religious object considered a personal possession which finalty 
became some sort of idol. This use of znh with a material object which 
somehow is related to a god, is found as well in Ezekiel 6:9 (" and I was 
grieved at their whoring heart that they turned away from me and at their 
eyes that whored after idols)J4 and Ezekie! 20:30; 23:30 ("whoring after 
the nations and defining yourself with their idols"), and elsewhere. 

We may ask why there is such a marked preference for this root 
when speaking of the worship and attendon Israel gives to other gods 
and to other nations and their gods. The answer seems to be that it serves 
to accentuate that this form of adultery is one characterized by unrestrai
ned lust for contacts ather than Yhwh: it is a profligate, repeated, indi
scriminate, and incessant adultery. 

6. Other Expressions 

Among the many "systematically vague and elastic terms" that 
could be considered here, I will select only three. First there is the notion 
of "jealousy." Not only is Yhwh's name "Jealous" as we saw above (Ex 
34:14), but very often the term is used in connection with Yhwh's intole
l'ance of any rival. Thus we read in the Decalogue in the prohibition of 
the making and worshipping of idols: "you shall not bow down to them 
or serve them; for I Yhwh your God am a jealous God, visiting the ini
quity of the fathers upon the children to the third and the fourth genera
tion of those who hate me [prefer another to me]" (Ex 20:5; Dt 5:9). This 
is echoed in Deuteronomy 4:24, "For Yhwh your God is a devouring 
fire, a jealous God." (See also Dt 6:15; Jos 24:19)". 

14 Tnmslation ADLER, ibid., 330, . 

15 For a more extended treatment of this notion, see ILOr 3, 1145-47. 
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Corresponding to this jealousy is the faet of Yhwh's love for his 
people. While the term has an even broader semantic field than does our 
word "love," there are instanees where it clearly evokes the affeetion 

. between husband and wife. Thus, we read in Deuteronomy 10: 15 "yet 
the LORD set his heart in love upon your fathers and chose their descen
dants after them, you above al! peoples, as at this day." Yhwh chooses 
Israel to have a special relation to him, he does this beeause he "set his 
heart" upon her and "loved" her. The first of these expressions, h[s]q, 
refers to an attraction which results in "a reasoned and unconditional 
decision"16. The seeond verb therefore describes a love that is preferen
tial and produetive of a selective ehoice. 

Another use of the root 'hb (love) that is evocative of the 
metaphor of marriage between Yhwh and his people can be found in the 
manner in which lsrael's foreign covenant partners, and the gods they 
serve, are cal!ed "lovers." It is eharacteristic of the elasticity of Hebrew 
that the tetm can mean merely a friend or ally (1Kgs 5:15 [political rela
tion); 2Sm 19:7 [David's soldiers); Jer 20:4, 6 [friends/allies]), as well as 
an illicit lover. In this latter sense Jerusalem is said to mourn the absence 
of her "lovers" who have betrayed her, to whom she ealls out to no avail 
(Lam 1:2,19), while in Jeremiah Yhwh ealls out to Jerusalem pointing out 
that ali "your lovers" (partners in the alliance against Babylonia) are 
"destroyed" and "on the way to captivity" (Jer 22:20,22)17. 

Condusion 

The remarkable interpenetration of images evoked by the voeabulary 
we have just studied points to an intuition, deep in the heart and soul of 
Israe!, that eould cliscern an analogy between the relation of Yhwh and bis 
people and that of a husband and wife. Both were based on a ehoice, both 
demanded exclusive fidelity on the part of the one chosen; "love," as eove
nant fidelity and as deep affection eharacterizes the relation, and finally, infi
delity is "faithlessness," "treaehery," "adultery" and "profligaey." It is impos
sible for us to determine when and how this image-analogy first took root in 
Israel. It was based on a metaphysical intuition that arose as a metaphor and 

16 Translation by WILLIS, TDOT 5,263. 

l7 lt is interesting to observe that, despite tbe use in Hebrew of thc notion of "whoring" ta appIy 
to alliances with foreign nations which involved worship of their gods (Ez 23:3, etc.) tbere does not 
scem to be any use of this metaphoricallanguage outside IsraeL Thc proposal of E. Weidner ta l'cad 
a-na-ku as "commit adultery" in one Hittite non-aggression treaty has not met with general acceptan
ce E. WEIDNEH, Politische Dokumente au,ç Kleil1-asien, Bogaskoi-studien (Leipzig: 1923), 104, lines 
58-59. 
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was developed by many users of the Hebrew language some of whom are 
represented in the sacred tex!. In literary terms we are dealing with an 
"expansive" or "sunken image" that is, an image that is latent and not expli
citly articulated even while it is operative and determines the line of thou
ght18

• Though it is impossible at this point to assess how explicit the termino
logica! overlap had made the image, it is elear that the prophesying of Hosea 
brought this form of discourse to a critica! mass and made of it a privileged 
symbol of Yhwh's covenant choice and Israe!'s covenant responsibility. 

Pan Two 
'Ii-lE USE OF MARruAGE SYMBOLISM IN TI-IE FIRST THREE CHAPTERS OF HOSEA 

There were approximately 230 years from the beginning of "classi
ca)" prophecy with Hosea and Amos to the exile of the Southern 
Kingdom (750-521 BC). The canon of Scripture contains the works of 
nine prophets from this periodo As has already been mentioned, the 
books of Hosea, J eremiah and Ezekiel contain fully deve!oped passages 
utilizing the theme of Israe! as the bride of Yahweh which are in aline of 
dependence and development. There are four other passages from this 
peri od, which may or may not have been influenced by Hosea, but there 
is no real development of the analogical symbol in these texts". 

Hosea is responsible for the intensification and development of two 
of three images mentioned at the beginning of this essay (King, Father, and 
Spouse). In chapter 11 we are presented with Yhwh as a father offended 
by his ungrateful son for whom he had done everything. Despite ailiogic 
he does not destroy this people. Here, as in the spousa! image, we are con
fronted with the transcendent mystery of love: "my own heart turns against 
me, within me my pity is aflame. I will not return to ruin Ephraim, for I am 
God, not man; the Holy One in the midst of you" (Hos 11:8-9). We can 
see in this passage the same intensification of love that served as the cata!y
st bringing together and sublating the inchoate use of matrimonia! images 
to portray the covenant between Yhwh and his people that we will now 
consider'°. I will begin with a presentation of the text ofHosea 1-3. 

18 Still valuable for a discussion of thc various functions of image is the srudy by RENÉ WELLEK 

and AUST!N WARREN, Theory ofLiteratul'e (New Yorlc Hal'court, Brace: 1948), esp. ch. 15. 

19 The fout passages are first: 15aiah 1:21 ·23 aucl 23:15·17. These passages appIy to Jerusalem and 
Tyte respectively and seem to use the epithet "harIor" to refer ta a profligate attitude aud easy traf
ficking with commerciaI partners. Then Mi 1:6-7) which seems to refer to idolatry; and Nahum 3:4-5, 
which seems to combine tbe aspects of ea'sy trafficking and idolatry. 

20 Hosea's procedure, both in its advance beyond his predecessors and in his dependence upoo 
them, is aptly portrayed in this description of sublation given by Bernard Lonergan: "What sublates 
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The Relationship Destroyed 

1) The word of Yhwh which carne to Rosea san of Beeri in the days of 
Uzziah, Jotham, Ahaz and Rezekiah lcings of Judah and in the days of 
J eroboarn the son of J oash king ofIsrael. 
2) The beginning of Yhwh's speaking to Rosea: 

Yhwh said to Rosea: 
Go, talce far yourself a harlot wife 
and harlo! children. 
For the land goes off a-whoring 
away from Yhwh 

3) And he went and he took Gomer, daughter of Diblaim, 
and sheconceived and bore him a son. 
4) And Yhwh said to him: 

Call his name J ezreel 
for in a little while 
I will seele the blood at J ezreel 
from the house 00 ehu 
and I will bring an end to the kingdom of Israel. 

5) And it will be on that day 
that I will splinter the bow of Israel 
in the Valley ofJezreel. 
6) And she conceived again and bore a daughter, 
and He said to him: 

Cali her name Not-pitied 
for I will not pity again 
the house of Israel; 
No, I will surely hold it against them. 

7) I will pity the house of Judah 
and save them by Yhwh their God. 
I will not save them by bow or by sword, 
by war or by horses and horsemen. 
s)And she weaned Not-pitied, 
and she conceived and bore a son. 
And Re said: 

Cali his name Not-My-People 
For you are not my people 

goes beyond what is sublated. introduces something new aud distinct, yet so far from interfering 
with tbc sublatcd or destroying it, on thc contrary needs it, indudes it, prescl'ves alJ its proper fcatu
l'es and properties, and carries them forward to a fuller realization within a richer context." BEHNARD 

LONERGAN, Method in Theology (New York: Herder & Herder, 1972),241. 
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and I am no more there for you. 
1) The number of the chiIdren of Israe! 
will be Iike the sands of the sea; 
neither measured nor numbered. 
And it will be in that pIace 
where it was said to them: 
"You are not my peopIe." 
It will be said to them, 
"Sons of the living God." 
2)They will be assembled 
the sons of J udah 
and the sons of Israe! 
alI together 
And they shall set up for themse!ves 
one head 
and they shall go up from the Land. 
How great is the day of J ezree!! 
3) Say to your brother, 
"MyPeopIe" 
and to your sister, 
"The Pitied One". 

Tbe Jealousy and Love ofYhwh 

4 lDeclare against your mother, 
Declare! 
For she is not my wife, 
and I am not her husband. 
Let her put aside her whoring, 
from her gaze, 
and her adultery 
from between her breasts. 
5)Lest I strip her bare 
and Ieave her like the day she was born, 
and make her 1ike a desert 
set her like a withered Iand, 
and kill her with thirst. 
6)Upon her children I will have not pity, 
for they are the offspring of whoring; 
7) for their mother is a harlot 
she who bore them pIays with shame. 
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She says: 
I will go after my lovers, 
who give me my bread and my water, 
my wool and my flax, 
my oil and my drink. 

8)Therefore, behold me 
hedging in her way with thorns; 
I will put up a fence 
and fence her, 
and her tracks she will not find. 
9) She will pursue her lovers 
hut she will not catch them; 
she will seek them 
and not find therIl, 

And then she will say: 
I will go and return to my first man; 
for it was better with me 
then than now. 
lO) And she does not know 
that it was I 
who gave her the grain 
and the wine and the oil 
and the silver I increased for her 
and thc gold they used for J3aal. 
Il) Therefore I will go and take back 
my grain in its time; 
and my wine in its season. 
I will snatch away my wool and my flax, 
she used to cover her shame, 
12) and now I willlay bare her nakedness 
in the eyes of her lovers 
and no man will save her from my hand. 
13) I will put an end to her joy, 
feast, new moon, Sabbath and festival. 
14)I will ruin her ville and her fig tree 
of which says 
these are to me my hire 
which my lovers have given me; 
I will make them a jungle 
and the beasts shall devour them. 
15) And I will visit upon her 
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the days of the Baals 
when she burned incense to them 
and decked herself in nose ring and necklace 
and went after her lovers, 
andme 
she forgot completely. 
An orade of Yhwh. 
16) Therefore, behold 
I am al1uring her 
and I willlead her in the desert 
and I will speak upon her heart. 
17) I will give to her vineyards there 
the val1ey of Akor will be the gate of hope 
And she will respond there 
as in the days of her youth 
on the day of her coming up 
from the land of Egypt. 
18) And it shal1 be on that day - the orade of Yhwh -
You will cali me "my husband" 
no longer will you call me 
"my Baal" 
19) I will take the names of the Baals from her mouth, 
no longer will those names be remembered. 
20) I will make a covenant for them 
on that day, 
with the beasts of the field 
and the birds of the heavens 
and the things that move on the ground. 
The bow and the sword, and war 
I will break off from the land, 
and I willlay them down to sleep al1 trusting. 
21) I will plight my troth with you forever 
I will betroth you to myself 
in justice, in right, in love, and tender pity. 
22) I will betroth you to myself 
in faithfulness 
and you will know Yhwh. 
23) And it shall be on that day 
I will respond-the orade of Yhwh -
I will respond to me heavens, 
and they will respond to the earth, 
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24) and the earth will respond to the grain, 
to the wine, and to the oil, 
and they will respond to ]ezreel. 
25) I will sow her for myself on the land 
I will pity Not-Pitied 
and I will say to Not-My-People 
You are my people 
and he will say 
myGod. 

The Spouses are Reunited: Sign and Reality 

l)And Yhwh said to me again: 
Go, leve a woman 
who loves a paramour and is adulterous. 
For Yhwh loves 
the sons of Israel 
though they turn to stranger gods 
and love their raisin cakes. 

2) So I bought her for myself 
For fifteen shekels of silver 
And a homer and a half of barley. 
3) And I said to her: 

Many days you must \'vait for mc 
You must not act the harlot 
You will belong to no man 
And even I will not come near you. 

4) Ves, for many days the sons ofIsrael must wait. 
N o king nor prince, 
no sacrifice or pillar, 
no ephod or teraphim. 
5) Mterwards they will return, 
the sons of Israel, 
and they will seek 
Yhwh their God 
and David their king. 
They will tremble in awe at Yhwh 
and his beauty. 
At the end of days. 
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The Basic Movement and Message oj the Text 

Presuming that the problems connected with this text and the 
plethora of solutions proposed in regard to these problems is well enough 
known to the readers of the this journal, I will simply propose my under
standing of the text as we have il. These problems and their proposed 
solutions do not affect my goal here, which is to understand how Hosea, 
and his editor, portray the relation between Yhwh and Israe! in terms of a 
marriage covenant and its significance for biblical theology. 

Hosea, as I have mentioned, is responsible for the transformation 
of what was, until his time, a "sunken image" into a vibrant symbolic 
analogy. At the heart of this process was a transforming experience of the 
love of Yhwh. Hosea's love for Gomer, which defied all that reason and 
culture would expect of him, and which was the source of his suffering, 
his anger, and his desire for reunion, provided him with his living expe
rience of the unfathomable mystery of Yhwh's love for his people. 

The Rhythm oj the Text 

Tbe first three chapters of Hosea form a unity. Tbey are narrative 
written in a poetic prose as contrasted with the oracular utterances of the 
l'est of the book (chapters 4-14). There are many first person references 
and these are divided between the ''l'' of God and the ''l'' of Hosea which 
are sometimes difficult to differentiate. There are three movements to the 
text. Tbere is first, an account of the destruction of the mardage (1:2-8) 
with a passage which proleptically points to the resolution of the drama 
(2:1-3). This is followed by a soliloquy in which the protagonist(s) express 
anger, unrequited love, plans for bringing about reconciliation, and finally 
a prophecy of restoration (2:4-25). Tbe final section describes the reconci· 
liation of Hosea and Gomer which is then seen as an anticipation of the 
complete reconciliation effected by Yhwh "at the end of days" (3:1-5). 

In a way not unlike the book of Job, the author takes a basic plot, 
in this case the story of the destruction and restoration of a marriage rela
tion (sections one and three above), and inserts into it a long section in 
which the dynamic of the process is traced in all its turbulent oscillation. 
The movement of the text thus realizes the nature of narrative that can 
be defined as the literary presentation of a completed action, or in the 
words of Tzvetan Todorov: 

The minimal complete plot consisls in the passage from one equilibrium 
to another. An "idea!" narrative begins with a stab!e situation which is 
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disturbed by some power or farce. There results a state of disequilibrium; 
by the action of a farce directed in the apposite direction, the equilibrium 
is re-established; the second equilibrium is similar to the Brs!, but the !Wo 
are never identicaFl. 

The three stages outlined by Todorov are set forth in the threefold 
rhythm of our text with the centraI section, characterized by the action 
of two forces, being the place where the deep inner mystery of the resto
red equilibrium is revealed. At this distance judgments regarding 
responsibility for the present form and structure of the passage can only 
be approximations. The deep insight born of an intense experience and 
the words that articulate this are from Hosea. The basic plot reflects his 
life experience. It is presented here as his "prophetic credentiaIs" in 
much the same way as the inauguraI experience and commissioning of 
lsaiaI1 (Is 6:1-13), Jeremiah (Jer 1:4-10), Ezekiel (1-3), and in another 
way Amos (Am 7:1-6) served as their authenticating credentials. Hosea's 
marriage, the suffering that it caused him, and the final restoration of 
that marriage constituted, under the word of Yhwh, his prophetic calI, 
his experience of God, and the credentiaIs that he presents. For every 
prophet the encounter with God and the subsequent commission beco
me both the matrix and the informing principle of his message. So too, 
and in a unique manner, Hosea's matriage and his mystical experience of 
the Iove of God found in and through his Iove for his unfaithful wife are 
the prism through which he understands and proelaims the greatness of 
lsrae!'s sin, the justice of the punishment, and the promise of unmerited 
restoration. 

The First Section: Rosea 1:1-2:3 

Strictly speaking, in the first part of this section (1:2-8), we are only 
told, in the third person, of Hosea's marriage and of the names Yhwh 
telIs him lO give to his children. The description of Gomer as a "harlot 
wife" applies to her first and foremost because she is a member of a peo
pIe who go "a-whoring away from Yhwh." We are Iead to infer, and this 
will become elearer Iater on, that Gomer, in her own life, has broken the 
covenant with Yhwh by breaking her covenant with Hosea. While the 
three OT texts which explicitly calI marriage a covenant (bi!fit: Prov 2:17; 
Ez 16:8; Mal 2:14) postdate Hosea, the notion .underlies much of the 

li TZVETAN TODOROV, The Poetic.f oj PrOJe, trans.llichard Howard (Ithaca: Cornell University 
Press, 1977), 111. 
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overlapping terminology we have previously considered22
• 

The names of the children are ominous". The first born son is cal
led J ezreel because Yhwh "will seek the blood at J ezreel from the house 
of] ehu." Though the generaI sense is dear, the exact reference is hard to 
determine'4 The girl child is called "Not-pitied," signaling an end to the 
demonstration of compassion Yhwh has had for his people and is proba
bly an allusive prophecy of the northern exile. It is likely that v.7 is a scri
baI addition, perhaps of an orade delivered by Hosea, distinguishing 
be!Ween Israel and J udah and preparing for the prophecy of reunifica
tion in 2:2. The third child, a boy, is called "Not-My-People," by far the 
worst sign of allo In lega! terminology God breaks the covenant with his 
people. The phrase 16' 'ammi undoes the covenant vow implied in the oft 
repeated phrase "my people' ('ammi)" in the same way as the divorce 
formLùa "not my wife" (lo' 'i.fti) dissolves the marriage commitment "my 
wife" ('i.fti)'6. The next line is a probable allusion to the alternative 
expression of the name of Yhwh in Exodus 3:14, where God describes 
his name as 'ehyeh ("I will be [there for youl") By these last !Wo state
ments the covenant is annulled and Israel becomes, in effect, bUI one 
more among the people of the earth without a special relation to Yhwh. 

The first three verses of chapter 2 (in the Hebrew enumeration) con
tain !WO orades of restoration reversing the names given to the children in 
chapter 1. They are so closely linked to what precedes that they may be 
considered as Hosean oracles and probably part of this originai section. 
There are some important features in these passages. Thus in 2:1, there is 
first an allusion to the promise made to Abraham, thus indicating that it is 
Yhwh's prior choice that grounds his mercy, and this is followed by a 
renewal of covenant formula where "Not-My People" becomes "Sons of 
the living God." The second passages (2:2-3) contains the prophetic assu
rance that a day will come when there will be one "head" (king" over both 

22 Far a complete, if occasionally exaggerated, study of marriage as covenant, SEE GORDON PAUL 

HUGENBERGER, Marriage As ti Covenant. A Study 01 Biblical Law and Ethics Governing Marriage 
Developed From the Penpective 01 Ma/achi, voL 52 of Supplements lO Vetus Testamentum (Leiden: 
Brill.1994). 

23 Compare Isaiah 7:7; 8:8:1-4.18. 

24 Far a comprehensive discussion, see FRANCIS I. ANDERSEN and DAVID NOEL FREEDMAN, Rosea: 
a New Tram/a!ion with lntroduction and Commentary, The Anchor Bible 24 (New York: Doubleday, 
1980). 

25 See Exodus 6:7: "1 will take you to me to be a people, and I will be to you to be a God," also 
Leviticus 26:12; Deuteronomy 27:9. (For the same illocutionary formula regarding the special adop" 
tion of the king, see 2 Sm 7:14). 

2& For a treatment of the atmosphere of these illocutionary statements, see ROLAND de VAUX, 
Andent Israel, voI. 1 of Sodal Institutions (New York: McGraw Hill, 1965),32-36. 
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the north and the south, and J ezreel will be the site of the restoration of the 
covenant with the whole people. These two passages have been placed 
here by the inspired editor lo anticipate what will take pIace after the 
tumultuous inner conflict described in the following section". 

The Second Section: Rosea 2:4-25 

It is interesting lO observe that Hosea 11 :5-9 has many of the same 
featutes as Out passage. Yhwh begins the soliloquy there by reflecting on 
the tender care he had for his people, his son, as he called them out of 
Egypt (11:1-4). He then calls to mind their infidelity and the punishment 
this evokes (11:5-7). Then overcom~ by love ("my own heart turns again
st me"), he promises to come again in mercy to his people and thus show 
them at a stilI deeper level the secret of his very nature: "For I am God, 
not man, the Holy One in the midst of you" . 

In the section under consideration Yhwh is the only speaker, thou
gh he does quote "her" as she debates within herself, moving first toward 
her "Iovers" and to her "first man." In the first part, vv. 4-15 Yhwh 
(Hosea) thinks of the offense, his disgrace and the punishment he will 
inflict. It begins with a covenantaI confrontation using specifically legaI 
terms. The people (Hosea's children) are told to "declare" (r/ba - a legaI 
term) against their mother Israel (Comer) that he is "nol my wife" and 
he is "not her husband," thus effecting a divorce. And then comes the 

1 [1' • 1 1 T 1 b 1 • 1 rr, 1 tllreat 01. oelng stfi1>peu: lHuoaoly a ge:-;ture y wnlcn an orrenaea 
husband disgraces the adulteress and indicates that he will take care of 
her no longer (see Jer 13:22,26)28. The references t.o "desert," "withered 
Iand," and "thirst" clearIy move the image to a prophecy of a scorched 
earth policy to be perpet.rated by the coming invader. 

27 I have treated of this "checker bOai'cl" manner of redacting Old Testament texts in FRANCIS 
MAHTlN, Narrative Parai/els lO the New Tcstament, SBL ResoY/'ces 10/' Biblical Sludy 22 (Atlanta: 
Scholars Press, 1988); see esp. the introduction. 

1.8 Early legislation regarding adultery envisaged onIy thc death of thc man, while thc woman may 
have been strippcd io order to indicate, as has been said, that her husband no longer had care of her, 
and as a humiliation. Later enactmcms, particularly those in the Deutcronomic code, trcated the 
woman as a responsible agent and proscl'ibed tbe death penalty for her as \Vell: "If a man 1S caught 
lying with tbe wife of another man, botb of them shall die, the man who lay with the woman as welJ as 
the \Voman. So yot! shall purge the evil from Israel" (Dt 22:22; alsa Lv 20:10). It was nat until a later 
!ime in the post-exilic perlod thar the death penalty ceased to be applicd to adultery and was restric
ted onIy to murder, with adultery punished by exdusiol1 from the commuoity (see Prv 5:9-14). Tbis 
poim is developed by ANTI-lONY PJ.IlLLlPS in Anciel1t Israel's Crùnil1al Law: A New Approach to the 
Decalogue (Oxford: Blackwell, 1970), 28ft For a treatment of how the Deuteronomic code evinces a 
devcloped seuse of individuaI dignity, see LoUIs STUU,'!AN, "Sex and Familial Crimes in the D Code: 
A Witness to Mores in Transition," Jou/'nalfor tbe Study 01 the Old Testament 53 (992): 47-63. 
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The second part of chapter 2, verse 7 is the first of the "quotes" 
that Yhwh attributes to his people. The "Iovers" here are, as we have 
seen, the Baals who were considered to be bestowers of fertility. Yhwh's 
reaction is introduced by the first of three "therefore's" (vv. 8, 11, 16) a 
phrase which, as H. W. Wolff points out, normally "marks the transition 
from the proof of guilt to the threat of punishment"29. The expression is 
found only here and at Rosea 13:3. The manner in which Rosea uses the 
term points to a logic unique to God himself. Rere, in v.8, the punish
ment now is one destined to bring 1srael back: Yhwh will make it impos
sible for 1srael to worship the Baals and then she will decide to return to 
her "first man" even though "she does not know" that Yhwh has been 
the source of ali her blessings10• The second "therefore" introduces a 
change (vv.11-15). The offended Spouse returns to think of punishment, 
"Re will strip the land of its produce, deprive the people of the festivals 
in which they celebrate the bounty of the Baals and make the land a jun
gle, visiting on her "ali the days of the Baals" when "she decked herself 
out in nose ring and necklace and went after her lovers." What is worse, 
"me, she forgot completely." Biblically "to forget" means to so hold 
Yhwh's saving acts in contempt that they no longer have any effect on the 
Iife and consciousness of the people and the individuaI. 

With verse 16 we see how the heart of Yhwh "turns against him". 
1srael's return to Yhwh will take pIace because Yhwh will take the initia
tive. This third "therefore" introduces an aetion that can follow upon 
nothingin the text. The consequence of 1srael's forgetting Yhwh is that 
he will "allure" her - the word implies seduction (Ex 22:15), enticement 
(Jer 20:7), or even deception (Jer 20:10). Re will "Iead her into the 
desert," the idyllic piace of their first meeting. (Jer 2:1-3: "I remember 
the faithfulness of your youth, your bridallove; you followed me in the 
desert.") Re will "speak upon her hean" - an expression signifying love, 
infatuated desire to be together (Gen 34:3), intimacy (Ru 2:13), comfort 
(1s 40:2), and even the act of winning back an errant wife (Jgs 19:3). The 
result will be, Yhwh says, that "she respond there as in the days of her 
youth, on the day of her coming up from the Iand of Egypt". 

29 HANS WALTER WOLFF, [-losea, A Commentary on the Book oj the Prophet Hosea, trans. Gary 
Stansell (Philade:lphia: Fortress, 1974),36. Walf points to some 77 occurrences of the phrase in the 
prophetic writings. 

:;0 It is sometimes objected that thi5 notion cf winning Israel back 1s faulty given the faet that legi
slation (Dt 24:1-4) proscribed the taking back of a woman who had been divorced. This overlooks 
tbe faet that the case envisaged 1S one in which the woman has mtlrl'ied another man, and then wishes 
to come back. In any case according to Jeremiah 3:1·5 Yhwh is quite prepared to dispense himse1f 
from this prescription. 
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Then, in 2:18-22, Yhwh seems to break out of his soliloquy and 
address Israe! directly, foretelling the moment when the covenant vows 
will be renewed: "You will call me, 'my husband"'. Never again will 
Yhwh be called Baa!". The oracle continues, now in the third person (vv. 
19-20), promising a covenant that will extend to the land and its fertility. 
He then turns to his spouse: "I will plight my troth with you forever, I 
will betroth you to myself ... ". AlI the words that speak of a perfect cove
nant re!ationship are then invoked and the promise concludes: "And you 
will know Yhwh." The daring use of the term "know" (yd') in this 
betrothal context brings al! its other connotations into a new and hither
to unsuspected and intimate key. 

The notion of "the knowledge of God" is a central one in Hosea". 
The root yd' occurs 17 times in the book with various nuances some of 
which develop the linguistic potential of the term as he inherited it, and this 
can be seen in subsequent use, especial!y in J eremiah. The English word 
which captures most of the developed semantic field is "recognize" which 
can mean both "perceive" and "acknowledge." "Perceive" extends to inclu
de not only "discern" but also "experience" and in this sense "know intima
tely". "Acknowledge," on the other hand, implies a movement of the will, a 
choice of someone or an acceptance of their authority. "To know God," the
refore, means to discern his presence and action, to experience him and be 
in communion with him, but it also means to choose him and obey him". 
Thus, the famous expression, "knowledge of God" found in Hosea 4:1 and 
6:6 refers to this iack of perceptual ohedience caused by spiritual and bodily 
profligacy, and the same can be said of 5:4 ("they know not Yhwh"). IsraeI's 
acknowledgment of Yhwh as her only God is presèribed in Hosea 13 :4" 
while the following verse evokes more the sense of "choice" on the part of 
Yhwh ("I knew you in the wilderness")". There are !wo texts in which the 

3! Thc use (rathcr infrequent) of baai in Israe1ite theophoric names dates back to a time when thc 
term signified "lord" <lnd it$ coonection with thc Canaanite fertility god was not so powerful. 
Because of thcse later cooootatiol1S thc term baal is frequently replaced by boshet ("shame") in the 
Hebrew Bible: see 2 Sm 4:4; 9:3-13; 21:8-9, etc. For a discussion of thi$ sec, PAUL ACHTEMEIER, ed., 
Harpel'Collins Bible Dictionary (San Francisco: Harper aod Row, 1985),626-27. For thc position that 
the reference in OUl' text is to syncretism, see WOLFF, Hosea, 38-39. 

}2 See the fine artide by H,\NS WALTER WOLFF, '''Wissen um Gott' bei Hosea als Urform von 
Theologie," Eval1gelische Theologie 12 0952-53): 533-54. 

}3 It is interesting to observe how dosely this understanding of knowledge is approximated by 
modern anthropology which sees choice and rcason as being tbc surface exprcssions of tbe spirit of 
man in which intuition (intellectus) and freedom are reciprocally active. 

34 Hypocrisy in this matter is condemned in Hosea 8:2 (compare lJn 2:4: "The one who daims: 'I 
have come to know him,' while not keeping his commandments, is a liar."), while acknowledgment is 
forccd on Israe1 by the "days of punishment" mentioned in Hosea 9:7. 

}5 Compare Amos 3:2, "You onIy have I known of all thc families of thc carth," while thc notlon of 
acquiescencc or acknowledgment 1S found in Hosea 8:4. ("They set up princes with my lalOwledge.") 
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fullness of what it means to "know Yhwh" are indicated: our present text 
(2:22) and 6:3; both are in tbe context of a renewed covenant. 

Jeremiah well Lmderstood the significance of Rosea's teaching. In a 
denunciation of Jehoiakim's extravagant building program, and its concomi
tant manipulation of the poor, Jeremiah invokes tbe example of Jehoiakim's 
father, Josiah: "Because he dispensed justice to the weak and the poor, it 
went well witb him. Is tbis not knowledge of me? - An orade of Yhwh" (Jer 
22:16). More important still is Jeremiah's prophecy of a new covenant, "not 
like tbe covenant I made with tbeir fatbers". Because of the action of Yhwh 
placing the principle of response in tbe hearts of bis people, "all wiIl know 
me from the least to tbe greatest." This prophecy, which forms tbe basis of 
the First Letter of John", is obviously dependent upon Rosea's prophecy of 
restoration in 2:22: "You wiIl know Yhwh," you wiIl discem and experience 
him, you wiIl have an intimacy witb him of which marital intimacy can be but 
an icon, you wiIl delight to obey him acknowledging what he has done for 
you and your gratitude to him. Perhaps the best way to sum up the full mea
ning of this prophecy of Rosea and Jeremiah (and Ezekiel36:24-28) is to 
listen to Origen's definition of what "to know" means in the Bible: 
"Scripture says of tbose who are joined and at one with sometbing, that tbey 
know tbat to which tbey are joined and in communion"J7. 

In the final three verses of this section, the "soliloquy" turns 
outward and the alternation between second and third person is sustai
ned. Yhwh continues to think of his future plans, but now he is announ
cing them lO the world. The covenant with the land announced in vv. 19-
20 is now expanded: the heavens and the earth wiIl join in and thus, by 
Yhwh's covenantal action, and not by that of the Baals, Jezreel will have 
"grain, wine, and oil." In the finallines the promise is complete: Not
pitied will be once again the object of Yhwh's merciful and particular 
care, and the covenant vows are pronounced; "my people - my God". 

The Final Section: Hosea 3:1-5, The Spouses are Reunited: Sign and Reality 

The opening line of this section makes explicit reference to the 
first section by describing Yhwh as speaking "again". The command is 
now to "Go, love a woman", thus putting the accent on love as the 
mysterious source of the reunion. Rosea avoids the technical term 
"take"(1:2) which designates a stage of the marriage process, thus indica-

36 See FRANCIS MARTIN, "Tbc Integrity of Christian MoraI Activity: The First Letter of John and 
Veritatis Splendor," Communio 21 (1994): 265-85. 

}7 AUGUSTINE, In Joannis Evangelicum Tractatus, 19 (PC 14,529). 
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ting that this is not a new marriage but the renewal of a destroyed marria
ge'So Gomer "Ioves" as well: she loves a paramour and is adulterous. We 
see here how the whole foundation of Hosea's experience lies in "Ioving" 
Gomer and not repudiating her completely but rather renewing the mar
dage covenant: his life is the prophetic sign of what Yhwh plans to do. 
For "Yhwh laves the sons of Israel" even though they, are adulterous: 
"they turn to stranger gods and lave their raisin cakes"". 

In order to effect the return of Gomer Hosea must pay a price, and 
then stay aloof (vv. 2-3). The significance of the expression "fifteen shekels of 
silver and a homer and a half of barley" is probably so bound to its cultural 
context as to be devoid of specific significance for us40 • AlI we know is that it 
cost Hosea something to recover his wife. He then tells her that she is to wait 
many days for him, not playing the harlot, belonging to no man, and that he 
himsell will not come near her. This imposed period of continence is also an 
enacted prophecy of the future of Israel as the following !wo verses (vv.4-5) 
explain. Verse 4 describes the time of deprivation and waiting. The sons of 
Israel must wait, like Gomer "many days" without the fixed points of their 
religious culture which directed them to Yhwh's presence and signified his 
care. Finally, "they will return" - the notion here is conversion, a coming 
back to Yhwh. This return will be characterized by "seeking Yhwh their 
God and David their king." The prediction of a united kingdom picks up 
the theme from 2:2, while the mention of Yhwh as "their God" echoes "my 
husband" (2:18) and "my God" (2:25). n1e term "seek" implies a movement 
of trust and obedience (Zech tl:22; Zeph 2:3; Mal 3:1), and is further speci
fied by a movement of trembling "in awe at Yhwh and at his beauty"4J. 

This will take pIace" at the end of days" ..: an expression which 
occurs about 12 times in the OT and refers in varying ways to the signifi
cant ending of one period of time and the beginning of another even more 
significant. "Days" as they are now known will end because of an act on 
the part of Yhwh and they will give piace to new days and new realities: 
"It shall come to pass at the end of days that the mountain of the house of 
the LORD shall be established as the high est of the mountains, and shall be 

:>8 For a discussion of thc tcchnical tCl'minology covering rhe various stagcs of the marriage com
mitment, see ANGELO TOSATO, Il Matrimonio Ismelìtico, Analecta Biblica 100 (Rome: Biblical 
Institute Press, 1982), esp. ch. 5. 

39 These cakes are associateci with thc pagan cult. They may evpke far thc audience something 
similar to thc dough-cakes for thc "Quecn ofHeaven" condemned in Jeremiah 7:18. Sec, ANDEHSEN 
ANI) FREEDMAN, "Hosea," 298. 

40 For tbc expression "half (a homcr) or badey" the LXX reads "a jug of \VIDe," but this does not 
cnlighten us as to the ·significance of the price or wby it is mentioned here. 

41 I read tobo rather then MT tubO, though either is acceptabIe and I see here an allusion to 
Yhwh's promise to Moses that he would see "alI my beauty" (Ex 33:19). 
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raised above the hills; and all the nations shall f10w to it" (ls2:2; Mi 4:1). 
When Yhwh acts to make a new mardage covenant with his people, a new 
era will begin. It will happen when "these days" are over. 

Part Three 
ROSEA's SHARE IN YHWH'S UNREQUITED LOVE 

Edward Schillebeecx once acutely remarked: 

Revealing his covenant through the medium of human marriage, God 
simultaneously revealed to men a meaning of marriage which they had 
not hitherto suspected42• 

lt is important, at the end of this study, to seek to penetrate the 
"meaning of marriage" in the Iight of the covenant between Yhwh and 
his people. This can serve a twofold purpose. First, it can allow us to 
understand Rosea's metaphysics of reladonality. The inchoate insight 
expressed in the "vague and elastic terms" linking the marriage covenant 
with the Sinai covenant which we considered in Part One is brought to a 
new depth in Rosea's experiendal share in God's covenant lo ve for 
lsrael. Secondly, though this aspect is beyond the scope of the present 
study, such a reflection can establish the objective analogy, based on a 
participation in being, that exists between Yhwh's covenant relation and 
its fulfillment as this is descdbed in Ephesians 5:31-32: 

"For this reason, a man willleave his father and mother and be joined to 
his wife and the two will become one flesh. This Mystery is great: far my 
part, I am speaking in reference to Christ and the Church". 

Analogia Entis Historici 

Much modern pbilosophy has moved away from the mental abstrac
dons and fascination with practical reason that characterized the 
Enlightenment to a deeper understanding of the concrete. By "the concrete" 
here I mean the actually and uniquely existing individuum as distinct Erom 
the particular which is but one instance of a class. Such a move is in the 
direction of biblical thought since it is in the direction of giving primacy to 
that revelation of Being that has taken pIace in history. Tbe prime analogate 
of this revelation of Being is J esus on tbc cross as he is engaged in giving his 

'12 ED\\JARD SCH!CLEBEECKX, Mamilge. Human Reality and Saving MYJtely (London: Sheed & 
W'l'd. 1984).33. 
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!ife to the Father in an act of love. Ali the saving acts of God partidpate in 
this act, not only notionaliy but also in the order of being. This, among other 
things, is the foundation of what is calied the "spiritual sense" of Scripture 
which is based on the re!ation in being between an act of God in the OT 
and Gods' act in Christ.4J Jesus' act of love on the Cross establishes a new 
order of being, both prolepticaliy, in creation and the covenant, and eschato
logicaliy, in the final consummation when the pian of the Father to bring ali 
things under Christ as Head (Eph 1:10) will be completely realized. 

In Fides et Ratio, Pope John Paul II accented the importance of 
time, that is history in the Christian dispensation: God's Revelation is 
therefore immersed in time and history. J esus Christ took flesh in the 
"fullness of time" (Gal 4:4); and two thousand years later, I fee! bound to 
restate forcefully that "in Christianity time has a fundamental importan
ce"". It is within lime that the whole work of creation and salvation 
comes to light; and it emerges clearly above all, that, with the Incarnation 
of the Son of God, our life is even now a foretaste of the fulfilment of 
time which is to come (cf. Heb 1:2) (Par. 11). 

In our effort, then, to understand Hosea's marriage as a mysterious par
ticipation in the marriage covenant between Yhwh and his people, we must 
look more close!y at the theological notion of participation as this has been 
developed in the traelition, particularly by St. Thomas Aquinas, and extend 
that insight to include in a more explidt manner the manner in which "God's 
revelation is immersed in time and history". What is presented here is but the 
merest sketch of what remains to be done. No theologian, however, after 
having made use of the historical e1isciplines in order to render the text more 
intelligible, can avoid the fU1ther question: "Now that we can report on what 
the text is saying, how can we understand what the text is talking about?" 

As I stated above, Hosea's predication concerning God's covenant 
love for Israe! is based upon his experience that his love for Gomer is a 
participation in Yhwh's love. In order to establish how such is the case we 
must look briefly at what is meant by participation. Gregory Rocca, 
paraphrasing Cornelio Fabro, statcs: "[Plartidpation is espedally the onto
logy of analogy and analogy is the epistemology and semantics of participa-

43 While this is not thc plàCè to enter iuto a discussion of this point, lt is important ta note that the 
foremost proponem of thc spiritual scnse of Scripture in OU! time, Hemi de Lubac, insisted that the 
"allegorica!" or spiritual sense is found in thc events: "Précisons d'ailleurs aussitòt que cette allégorie 
à decouvrir, on ne la trouvera pas à proprement parler dans le texte, mais dans Ies réalités dont le 
texte parIe; non pas dans l'histoire en tant que récit, mais dans l'histoire en tant qu'événement." 
HENRT DE LUMe, Exégèse Médiévale. Les Quatre Sens de l'Écritm'e, TIléologie 41 '(Pads: Aubier, 
1959),493. This whole passage, with hs patristiç qLlotes is well worth rcading. 

44 Apostolic Letter "Tertio Millennio Adveniente" (November lO, 1994), Acta Apostolicae Sedi.f 87 
(1995), !l. para. lO. 
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tion"". Participation is usualiy divided into predieamental and transcen
dental. In predicamental participation two realities are said to participate 
in the same notion: one may be the exemplar of the other. In transcenden
tal participation one reality (God) possesses something totaliter 
("Whatever is totally something does not participate in it but is essentially 
the same as it.")46, while another reality shares in that something but not 
essentialiy. Rere there is efficient causality in addition to exemplar causa
lity. Participation in this case involves a dependence in being between the 
first reality and the secondo As the phrase cited above indieates, this second 
type of participation is the "ontology of analogy," aliowing God's being to 
be correctly though inadequately spoken of on the basis of those perfec
tions in creatures which participate, through God's efficient causality, in 
something of whieh he is the ineffable exemplar. 

In the light of tbe Incarnation a new dimension of reality is made 
available to humanity. I would wish to cali this "economie participation". 
Just as transcendental participation is an ontological reality now seen 
because of tbe revelation of creation, so economie participation is an onto
logiea! reality because of covenant. We have seen that Israel's possession of 
a covenantal relation to Yhwh, and its subsequent use of spousal terms to 
mediate a dimension of that relation, are unique in the who!e of the history 
of religion. This must be taken serious!y. The covenant relation is itself 
based upon and expressive of acts of God in time, in history, and, as we 
have seen, these events participate in a pro!eptic manner in the mystery of 
the lncarnation, and in its own highpoint in time: the deatb and resU1'rec
tion of Jesus. There is thus an economie participation in whieh ali God's 
acts in human rustory are related to the supreme act, the cross, which reali
zes and is, "totaliter," the economie action of God, the exemplar and 
instrumental efficient cause of ali the other acts". lt is for this reason that, 
already within the OT itself, there is a relating of successive acts of God as 
realizations of the same pian even as lsl'ael "Iooked for a new David, a new 
Exodus, a new covenant, a new city of God: the o!d had thus become a 
type of the new and important as pointing forward to it"48. 

45 GREGORY ROCCA, "Analogy as Judgment and Fuith in God's Incomprehensibility: A Study in 
the Theological Epistemology cf Thomas Aquinas" (Ph.D. diss., Carholie University of America, 
1989; Ano Arbar, MI: DMI Disserration Services, 1994),537. Rocca is condensing thc thought of 
CORNELIO FABRO, Participation et Causa/ili selon S. Thomas d'Aquùl (Louvain: Publicarions 
Universitaires de Louvain, 1961),634-40. 

46 THOMAS AQUINAS, Sententiae libri Metaphysicorum 1.10.154. 
47 Some of this is treated by HANS URS VON BALTHf\SAR in A l'heotog;y 01 Hist01y (1963, reprint, 

San Francisco: Ignatius, 1994). 

'18 GERHARD VON RAD, Old Testament l'heology, trans. D.M.G. Stalker, vol. 2 of T'he Theology 01 
Israel's Prophetic Traditions (New York: Harper <luci Row, 1965),323. 
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Economie participation includes, however, not only event, but also 
relation. The new covenant in the blood of Christ confers an infinite and 
eternal concreteness, so to speak, upon the reality of relation and grounds 
what may be called a metaphysics of relation. AlI relations in the pian of 
salvation, especially all covenant relations such as marriage, share in the 
reality of God's love for his people and are, as it were, its saerament. This is 
why the author of the Letter to the Ephesians can see the reality of Christ 
and his marriage to the Church already present, as exemplar and instru
mental efficient cause at ereation itself. As Heinrich Sehlier expresses it: 

In Adam as tbe originai [urspliinglichenl man, tbc crcation of God, tbe futu
re Christ is aiready hidden, hut really present. Christ is the reveaied, originai 
man ... In the creation is already hidden tbe redemption provided in Christ". 

The power of Hosea's understanding, born of suffering, sustained 
and instructed Israel and its prophets for centuries because he was able to 
experience his love for Gomer not as sharing in Yhwh's love in a predica
mental way but in an ontological way. This love was an anticipation of the 
mystical understanding of love articulated by St. Augustine who had expe
rienced it in Chtist: "Love your neighbor, then look within yourself at the 
souree of this love. There you will see, as far as you are able, God"50. In 
another piace he explains why this is so: "Let him love his brother, and he 
williove the same love. For he knows the love with which he loves, more 
than the brott~er \,VhOffi he lovcs. So now he carI blow Coci luore than he 
knows his brother: clearly known more, because more present; known 
more, because more within him; known more, becanse more certain"51. 

This understanding of what is hidden in every relationship as a 
possibility is the deepest meaning of what is expressed by saying that 
Israel is the bride of Yhwh. 

49 Hf.INRICH SCHLlER, Der Br/el an der Ephesel: Ein Kommentar (Dilsseldorf: Patmos Verlag, 
1958),278. 

50 AUGUSTINE, "Dilige ... proximum: et intuere in te unde diligis proximum. Ibi videbis, ut poteris, 
Deum." (Traet. t'n Joan. 17, 8 (PL 35)532JJ It is far this l'cason that I understand 1 John 4:19-20 as 
enundating a metaphysical principle and rathcr than a morai exhortation: "Wc lave because he first 
love uso If someone says: 'I love God' and hatcs his brother, he is a !iar. The one wbo does not love 
bis brother whom he has seen, God, whom he has not seen, he eannot love." 

51 AUGUSTINE, De Thl1itate VIII, 8, 12 (PL 42, 957), Translation from Alexander Roberts and 
James Donaldson, On the Ho/y Trinity, Nicene and Post-Nicene Fathers, l'I ser., ed. Philip Sehaff, 
voI. .3 (Oak Harbor, WA: Logos Rcseareh Systems, 1997). The references to Augustine are from thc 
Il1troduetion to AURELIUS AUGUSTINE, Commentaire de la Première Épitl'e de S. Jean, ed. J. Dal1iélou, 
H. de Lubac, et al., trans. PauI Agaesse, Sources Chrétiennes 75 (Paris: Cerf, 1984),49. 



LA REDENCION DE CRISTO 
Y LA COMUNION DE LOS HOMBRES 

Juan José Pérez-Soba Diez del Corra!" 

Una de las afirmaciones principales, nunca suficientemente medi
tada, de la endclica Veritatis splendor es la que atribuye la crisis moral a 
ser sobre todo un efecto de la separacion que existe en la condenda de 
los cristianos entre la fe y la vida. No esta de mas citar sus palabras: 

ULa contraposicion, mds aun) la radica! separaci6n entre ltbertad y verdad es 
consecuencia) manzfestaci6n y realizaci6n de olra mds grave y nociva dico
tomia: la que se produce entre le y moral"l. 

Para explicar el contenido actnal de esa ruptura la enciclica 
comienza seiialando e! secularismo caracterizado como el modo de "vivir 
como si Dios no existiera"'. La importaneia de! fenomeno secularista nos 
induce a concluir que no se puede interpretar la separaeion anterior sim
plemente como una careneia de formadon en la fe de los cristianos; una 
falta por la que e! fiel se mostratia incapaz de sacar conclusiones practi
cas de la fe profesada. El problema es mas profundo, no solo afecta a la 
determinaeion de la moral, sino también al sentido mismo de la fe. La 
ruptura que tratamos conduce a la dificultad de entender que las afirma
eiones quese confiesan enla fe dan contenido a una vida. 

En tal perspectiva, la fe puede convertirse en una serie de con
ceptos formales que, en e! mejor de los casos, puede dar lugar a una 
moral de actitudes. Estas actitudes serian la correspondeneia de los 
ideales tomados directamente de la fe. Por otro lado, estatia una vida 
!lena de contenidos mundanos autonomos que van configurando de 

* Profeso!' de Mora! Fundamental FacuItad de Teologia "San Damaso") Madrid. 
l IOANNES PAULUS II, Lit. eneo Veritalis splendor, n. 88 (AAS 86 [1993] 120)). No hace sino reco

ger una de las preocupaciones dci Concilio: S. CONe. OEC. Vl\r. II, Consì. Pase Gaudium et spes, n. 
43 (AAS 58 [1966J 1062): "Discidium illud iuter fidem quam profirentur et vitam quotidianam mul
torum, inter graviores nostri temporis errores reeensendum est." 

2 Cfr. IOANNES PAULUS II, Lit. ene. Veritatis splendor, n. 88, Le., 1203. 

«ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 155-175 
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modo practico una vida moral en la que los principios de la fe no 
estarian presentes. 

La experiencia de nuestro siglo muestra suficientemente el peligro 
de disoluci6n o vaciamiento de la fe que encierra esta postura. Pero 
todavia se evidencia mucho mas lo dramatico de la situaci6n cuando 
focalizamos las consecuencias de la ruptura en una categoria teol6gica 
clave como es la salvaci6n. 

El sentido de la salvaci6n 

El modo como actualmente se comprende la salvaci6n nos revela la 
duplicidad de niveles en que se enmarca la existencia de muchos cristia
nos. Ei término despierta significados muy diversos: en el ambito de las 
realidades relacionadas con la fe, se comprende la salvaci6n como una 
acci6n de Cristo que libera a la humanidad del pecado. A nivei practico y 
vital, esto es, en la propia actuaci6n del hombre, lo mas que se compren
de es como un don que puedo recibir y que me ayuda en mis tareas 
morales. La salvaci6n seria asi una ayuda externa para una tarea humana 
a la cual yo doy el significado. En todo caso, no se entenderia en qué 
medida la salvaci6n puede constituirse como un fin vital, porque se situa 
en un horizonte separado del contenido real de mis acciones. 

La dicotomia de significados cuestiona evidentemente el valor 
humano de la fe en ia vida dei hombre. Ante la vacìlaci6n de la fe, crece 
la tentaci6n de pensar que la salvaci6n que se nos anuncia es algo super
fluo para la vida, que su aceptaci6n no supone ningun cambio en las 
acciones diarias. 

Las consecuencias vitales estan claras, la salvaci6n deja de ser un 
significado de los actos cotidianos y se convierte en un elemento exterior 
a los mismos dependiente s610 de una acci6n arbitraria de Dios o una 
especial opci6n por parte del hombre. La salvaci6n es, cada vez mas, un 
complejo afiadido a la acci6n humana de dificil comprensi6n desde el 
"sentido comun" propio de las acciones. 

Ante tal perspectiva se comprende la insistencia de J uan Pablo II 
en la Fides et ratio sobre la necesidad de integrar la fe en el modo como 
el hombre busca el sentido de la vida por medio de sus acciones'. Esto es 
postular una estrecha uni6n entre la fe y la acci6n humana. 

3 Cfr. IOANNES PAULUS Il, Lic eneo Fides et Rafia, nn. 1.20.26.30.80.81.91.102.107 (AAS 91 [1999] 
6.21.26.29.68.69.76.84.87.). 
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El valor salvi/ico del acta humano 

Si nos acercamos a las fuentes hist6ricas de esta separaci6n entre fe 
y vida hay que remontarse al momento nominalista cuyo culmen esta en 
Ockham et cual, con una racionalizaci6n extrema de la potentia Dei abso
Iuta, causa un alejamiento de la experiencia de Dios en el mundo'. Pero 
la ruptura tiene su expresi6n acabada en la distinci6n luterana entre un 
Weltethos y un Heilethos como éticas diversas'. 

El motivo que ha causado este dualismo ético es teol6gico, es debi
do a un cambio en la misma comprensi6n de la fe. Se ha producido una 
reducci6n del acto de fe -unico acto humano al que teol6gicamente se le 
puede atribuir un valor soteriol6gico- a un puro hecho de concienciab. 
Este planteamiento tiene dos consecuencias notorias: 

l°) Recluye la fe en un sutil dualismo antropol6gico en et que el 
mundo del espiritu y et de la materia se mueven a niveles distintos7

• Por 
este motivo, la fe aparece separada del horizonte concreto de cualquier 
acci6n del hombre. La moralidad se recluye a un aspecto formai -espiri
tual- de la acci6n encerrado en la intenci6n subjetiva del sujeto fuera de 
la significaci6n intrinseca de la misma acci6n. Es un modo de compren
der el acto humano que tiene su continuidad en todas las controversias 
sobre la "pureza" del amor y los formalismos morales. 

2°) Se sigue una 16gica individualista8 como es la que se desprende 
directamente de la hipostizaci6n de la conciencia. La salvaci6n pierde su 
sentido comunitario por la absolutizaci6n del "para mi" como si fuera el 
ultimo significado soteriol6gico. 

La aceptaci6n de un individualismo en la busqueda del sentido 
conduce a defender un pensamiento "puro" fuera del marco de una tra
dici6n. Las consecuencias morales de este planteamiento son especial-

4 Cfr. L. VEREECKE, Da Guglielmo d'Ockham a sant'Alfonso de Liguori. Saggi di storia della teologia 
morale moderna 1300-1787, Edizioni PaoHne, Milano 1990, 180. 

5 Cfr. IOANNES PAULUS II, tit. eneo Veritatis splendor, n. 37, l.e., 1163: "nonnulli rei mOl'alis theolo
gi distinctionem induxerunt, contra doctrinam catholicam, imer ordinem erhicum, ex hominibus 
genitum et ad hune mundum solummodo pertinentem, atque salutis ordinem"; B. WALD, Genitrix 
virttJtum. Zum Wandel des aristoteliscben Begnffs praktischer VenlUnft, Mlinster 1986. 

6 Cfr. G. ABBÀ, Quale impo.rtazione per la filowfi'a morale?, LAS, Roma 1996, 142: aLa sola fides 
che giustifica rende il cristiano libero da ogni legame con le proprie opere; grazie alla libertà ricevuta 
con la fede il cristiano, determinando i propri atti, non determina se stesso e la propria qualità mora
le coram Deo." 

7 Ya lo advierte: IOANNEs PAlJl.US II, Lir. enc. Veritatis splendor, nn. 49·50, l.e, 1172·1174. Cfr. 
también: L. MELlNA, Morale tra crisi e rinnovamento, Edizioni Ares, Milano 1993, 69: "L'uomo è· 
concepito anzitutto come spirito, quasi come puro spirito, incarcerato in un corpo che lo limita. 
Mentre lo spirito (il livello trascendentale della libertà) fa la sua opzione per Dio, al di là dei condi
zionamenti, il corpo diventa un ostacolo, che non permette di esprimerla mai completamente." 

8 También tiene su origen en Ockham: cfr. L. VEREECKE, op. dt., 189-214. 
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mente perniciosas en la medida en que se desgaja la racionalidad moral de 
una globalidad de sentido que se mantiene en referencia a tal tradici6n'. 

Evidentemente esto conduce a perder el sentido eclesial de! pensa
miento. La Iglesia se vive entonces corno Wla referencia exterior al mismo 
surgir del razonamiento; ya no es el "Iugar" donde se viven las experien
cias originarias de Ias que brota eI universo significativo primero en eI que 
hay que apoyar todo pensamiento y en e! que se da una uni6n privilegiada 
entre la le y la vida. Esta menci6n de la tradici6n nos despierta un elemen
to nuevo que puede responder al individualismo, es la comuni6n corno 
necesario marco de referencia para las acciones de los hombres. 

Si bien ha surgido en nuestra época una reacci6n contra la com
prensi6n excesivamente individualista de la salvaci6n l0; todavia no se ha 
desarrollado suficientemente eI valor de sentido que conlleva la comu
ni6n para la vida del hombre y el influjo moral que tiene en todos los 
aspectos de la actividad Immana. La comuni6n se nos aparece entonces 
corno uno de los caminos para recuperar la uni6n entre fe y vida pues 
promete una posible superaci6n, tanto de! dualismo antropol6gico, corno 
de! individualismo de la conciencia. 

En todo caso, e! pensamiento actual es heredero de la divisi6n que 
en estos iiltimos siglos ha determinado e! estatuto epistemol6gico de la 
moral y que acaba en la separaci6n radical entre los razonamientos 
dogmaticos y los morales. Aunque a lo largo de este siglo se ha buscado 
afanosamente una superaci6n de esta laguna metodol6gica, en verdad se 
ha de reconocer que no se ha liegado a una adecuada expresi6n de la uni
dad de la ciencia teol6gica en su doble vertiente te6rica y practica ll

. 

Por tanto, se ha de replantear a radice e! valor salvifico de los actos 
humanos, su origen y e! modo corno se muestra concretamente en la rea
Iizaci6n de la vida cotidiana. 

La piedra de toque: la Redenci6n 

Para poder superar un razonamiento que separa dos cosas, e! 

9 Como ya lo destaca: A. MACINTYRE, Three riva! Versions oj moral Enquiry, Duckworth, London 
1990. 

lO Cfr. la condena de la moraI individualista del: S. CONCo OEC. VAT. II, Const. Pasto Gaudium et 
spes, o. 30, Le., 1049 s. 

11 Cfr. A. BONANDI, "Modelli di teologia morale nel ventesimo secolo", en Teologia 24 (999) 240: 
"Sotto il profilo teoretico la tm, certo anche per la sua genesi e la sua storia nell'epoca moderna, si sente 
a tutt'oggi piuttosto scoperta e fragile." En la que insiste talllbién: IOANNES PAULUS II, Lit. ene, Fides et 
1'I1tio, n. 68, l.e, 57: "Theologia moralis fortasse etiam mruore indiget philosophiae auxilio." Para com
prender cl sentido de esta afirmacion: c6: L MELINA, "Verità StÙ bene. Razionalità pratica, etica filosofi
ca e teologia morale. Da "Veritatis splendor" a "Fides et ratio"», en Anthropotes 15/1(1999) 125-143. 
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método a seguir no es mostrar la no incompatibilidad entre ambas, pues 
no soluciona el problema de su efectiva integraci6n. El mejor modo es 
encontrar un punto de uni6n que englobe a ambos en un dinamismo 
superior. 

En el tema en que nos hallamos ese punto de encuentro ha de ser 
necesariamente la acci6n de DioJ en un hombre, esto es, la acci6n salvado
ra de Cristo, el misterio de la Redenci6n. 

En realidad el hablar de la Redenci6n, no s6lo nos obliga a ilumi
nar esa unidad que se da en Cristo en su actuaci6n en favor nuestro; tam
bién destaca un elemento que hasta ahora permaneda en la sombra: el 
pecado. 

Es necesario mencionarlo porque la separaci6n entre fe y vida ha 
afectado fuertemente el sentido del pecado y con él dela Redenci6n12

. Por 
eso mismo podemos caracterizar la Redenci6n como una auténtica piedra 
de toque de la unidad existente entre la fe y la vida. En la comprensi6n de 
la misma como un elemento fundante de la actuaci6n del hombre, reside 
la posibilidad de desarrollar el pensamiento unitario que buscamos. 

El problema actual del sentido del pecado es paralelo al que antes 
ha afectado a la fe. Se produce una reducci6n de la comprensi6n del 
pecado al verlo s6lo desde una perspectiva de conciencia, puramente 
espiritual. En consecuencia se subjetiviza y se comprende s6lo como un 
sentimiento de culpa. La culpa se separa de los elementos objetivos que la 
sostienen y permiten vencerla13 y se analiza como un sentimiento indivi
duaI y meramente interior. 

En este marco de sentido la Redenci6n, vinculada estrechamente al 
concepto de pecado, se convierte en la liberaci6n de un sentimiento inte
rior a partir de un don de lo alto. Este planteamiento no tiene ninguna 
significaci6n directa en el actuar del hombre, ni en la construcci6n de 
ninguna comuni6n humana que nos salve del individualismo. 

Por consiguiente, en la percepci6n actual de muchos cristianos se 
envuelve la trilogia basica redenci6n-culpa-salvaci6n, de gran importan
cia teol6gica, en un proceso dominado por los dos facto l'es antes senala
dos del dualismo y del individualismo. Es aqui donde la Redenci6n, en 
cuanto piedra de toque de la unidad del pensamiento teol6gico, permite 
evidenciar el error de partida de algunos planteamientos. En estos se nos 
va a mostrar ademas el papel clave de la comuni6n para penetrar en el 

12 Segun la conodda frase del 26 de Octubre de 1946 de Pro XII, Discorsi et radiomessagi, VIII 
(1946) 584: "Il peccato del secolo è la perdita del senso del peccato." Para su interpl'etaci6n: cft. I. 
FUCEK, Il peccato oggi. Riflessione teologico.morale, Editrice Pontifica Università Gregoriana, Roma2 

1996, 54·69. 
!3 Cfr. J. LAFFITTE, Le pardon fntnsfiguré, Desdée/Éditions de l'Emmanuel, Puris 1995,53·55. 
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sentido propio de la acci6n del hombre. Veamos algunos ejemplos de un 
falso modo de llevar a cabo la uni6n entre Redenci6n y comuni6n. 

Ante la tensi6n que comporta esa separaci6n del valor de la 
Redenci6n del sentido concreto de las acciones de los hombres aparece la 
tentaci6n de introducir el valor salvifico de la Redenci6n en la acci6n del 
hombre como un horizonte cuyo contenido es s6lo humano. Asi la 
Redenci6n se convierte en un fin de la acci6n en la medida en que es de 
por si alcanzable por las fuerzas de los hombres. Por lo que insistiendo 
con fuerza en la "autonomia" del sentido del mundo, el significado de la 
liberaci6n se interpreta como superaci6n de las alienaciones que esclavi
zan al hombre14

• 

Es eI planteamiento de algunos autores contemporaneos que quie
ren interpretar la Redenci6n desde e! objetivo de la construcci6n de una 
comuni6n de justicia entre los hombres. El significado real de la salvaci6n 
de Jeslls seria s6lo e! certificar que Dios quiere la comuni6n entre los 
hombres y que hacia ésta hay que dirigir todos los esfuerzos de las accio
nes humanas. Cualquier otra acci6n, incluidas las espedficas de! culto a 
Dios, s6lo alcanzarian un sentido verdadero si estan subordinadas a la 
realizaci6n de una comuni6n interhumana. 

Definida de este modo, tal comuni6n no tendrfa relaci6n directa 
con la acci6n de Cristo, sino s6lo por el ejemplo de Éste de entregar la 
vida por la causa de una comuni6n en la justicia y ser asi fundamento de 
una nueva fraternidad. 

En esta perspectiva el sentido de la salvaci6n pasa a tener un conte
nido claro para la conciencia humana, un contenido que mueve a actuar. 
Con elio aparentemente se recuperaria el valor practico de la fe, lo que 
algunos han pasado a denominar la "ortopraxis"l5. La vivencia unitaria 
de fe y acci6n da un valor nuevo al sujeto agente que se sabe interpelado 
por la fe en el conjunto de su vida. 

El problema de fondo que pesa sobre este planteamiento es que tal 
sentido vital se obtiene mediante una reducci6n metodol6gica en la cual 
e! concepto de praxis esta interpretado desde una racionalidad utilitaria y, 
por elio, exterior al mismo hacerse de la acci6n. El sentido de la vida 
humana queda relegado entonces a unos parametros mundanos l6

, esto es, 

1<1 Cfr. L. BOFF, ]esucristo y la liberaci6n del hombre, Ediciones Cristiandad, Madrid' 1987, 108: 
"Jesus devolvi6 al hombre a SI mismo superando profundas aIienadones que se habian incrustado eo 
él y eo su historia; eo Las cuestioncs importantcs de la vida nada puede sustituir al hombrc, ni la ley, 
ni las tradiciones, ni la religi6n." 

15 Cfr. G. GUT!:ÉRREZ, Teologia de la liberaci6n. Perspectivas, Sigueme, Salamanca14 1990, 66. 

16 Se sigue la c0l1cepci6n de "praxis" marxista definida en un horizonte cosista: cfr. Ibid., 65: "A 
esto se afiade la influencia del pensamiento marxista ccntrado en la praxis, dirigido a .la transforma
ci6n del mundo." 
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a "un mejor estado de cosas en el mundo", un mundo que se considera 
fuera de la providencia de DzGs17• 

El punto clave que separa la concepcion reduccionista de la unita
ria que buscamos es la comprensi6n verdadera de la accion. Solo ésta nos 
permitira analizar adecuadamente la relacién entre la Redencién de Dios 
y la comunion humana. En el vinculo existente entre Redencion y comu
nion esta en juego la comprensién integra del contenido de la fe. 

Una aproximacz6n al contenido de la Redencion 

La teologia contemporanea consciente de todos estos factores ha 
visto como una de sus tareas la renovacion del pensamiento sobre la 
Redencion18 

Tal proposito no solo se debe a evitar el excesivo juridicismo en el 
que cayo el pensarniento teolégico en determinada época, dominada por la 
idea de la satisfaccion vicaria; sino también a la necesidad de encontrar ele
mentos significativos para el hombre actual que permitan establecer carni
nos de conexion en la fractura anteriormente sefialada entre la fe y la vida. 

Quiza una de las expresiones mas claras es la que realizo la 
Comisién Teologica Internacional en su documento sobre "Cuestiones 
selectas de Cristologia" de 1979. En ella propone a modo de definicion 
de! contenido de la Redencion cinco puntos que expresa asi: 

"1. Por la misma donacién de Cristo, 2. que al tornar nuestro lugar, 
3. nos ha liberado de "la ira venidera" o la maligna potestad, 4. segun la 
voluntad salvffica del Padre, 5. para introducirnos en la vida trinitaria 
por la participacion de la gracia del Espiritu Santo"19. 

La perspectiva que abre e! documento es muy distinta de la que se 
desprendia del dualismo individualista y las reacciones al mismo. 
Determina claramente los puntos nucleares que contienen la compren
sién necesaria de la Redencion. 

17 Cfr. I01\NNES PAULUS II, Lit. eneo Veritatis splendo,., n. 74, te., 1192; L. MELINA, Morale tra crisi 
e rinnovamento, cit., 58 s. 

IS Cfr. A. GRILLMEIER, "El efecto de la acci6n salvuica de Dios en Cristo", en Mysterium Salulà 
Manual de Teologia como his/oria de la salvaci6n, III: El acontedmiento Cristo,]. FEINER Y M. 
LÒHRER (eds.), Ediciones C,.istùmdad, Madrid3 1992,816: "El hombre moderno encuentra dificulta
des en la exposici6n de un dialogo de Dios con et hombre, dificultades que parecen exigir la supre
si6n de muchas de Ias palabras daves de la soteriologfa tradicional o al menos su interprctad6n." 

19 COM. THEOL. INT., Quaestiones selectae de Christologia (1979), IV D 4, cn Documenta/Documenti 
(1969 -1985), Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1988,294: "Per sui ipsius donatione (1) et 
locum nostrum occupans (2), "ab ira ventura" vel a potestate maligna nos liberavi! (3), iuxta volunta
rem Patris salvificum (4), ut nos per partidpationem gl'atiae Spiritus Sancti in vitam trinitariam intro
duceret (5)." 
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Su contenido nocional si esta en relacion con el pecado, pero en 
una perspectiva propia: la de la liberaei6n. Esto es, en relacion directa 
con eI movimiento de la libertad. Es una primera conexion con la activi
dad humana que es necesario aclarar. 

El segundo elemento que destaca es, precisamente, un acto huma
no libre: la donacion de Cristo. Éste queda calificado con el "tornar nue
stI'O lugar" que significa, segun el documento ante todo una relacion ini
cial que solo se define desde la mision de Cristo, su "proexistencia"zo. La 
mision que responde al punto 4° que hace referencia a la voluntad salvifi
ca del Padre. 

El punto centrai que define la Redencion es la realidad del "peca
do" que, en esta formula, aparece con una expresion tomada directamen
te del ambito de la libertad en referenda a la "maligna potestad" y la 
necesaria "liberacion" que el hombre pecador necesita y no se puede dar 
a si mismo. 

La centralidad del pecado en esta afirmacion no es una vision 
negativa, todo lo contrario, es senalar el vencimiento del peeado por la 
Redencion. Solo esta victoria real da lugar al optimismo verdaderamente 
cristiano que puede cantar" jFeliz culpa que nos merecio tal 
Redentor! "21 Tal optimismo esta en relacion con el senlido de la accion 
del hombre. La percepcion del fin que éste puede percibir en sus actos 
concretos en la medida en que estan unidos a la acdon de Cristo. 

Por ultimo, esta la finalidad de la actuacion de Cristo. También 
ésta queda determinada por una categoria personal y vital: la vida en 
eomuni6n, la Comunion trinitaria. 

Se nos ofrece entonces un camino a proseguir que esta marcado 
por la union intrinseca entre la Redencion y la actuacion del hombre. Se 
realiza en cuanto procede de la accion de un hombre, J esucristo, desde 
una iniciativa de una accion de Dios que tiene como fin la divinizacion 
delhombre. 

Todos estos elementos tienen una nueva comprension ligada a la 
vida del hombre. Para ello se los ha de estudiar como aeciones con su 
propio dinamismo, que activan entonces la acdon del hombre desde 
dentro. 

El marco dinamico al que nos conduce esta primera determinacion 
de la Redencion se enmarca en la relacion que se establece entre la liber-

20 Cfr. lbid., IV C 3.4, l.e., 292: "Iesus, pcr donum gratiosum, taIis expiationis vicariae effectum 
exercere patui! solummodo quia accepit se 'tradi a Patre' atque seipsum tradidit Patri qui cum in 
resurrectione acceptavit. Tale enim erat servitium 'proexistens' in morte praestandum a Filio 
praeexistente. " 

21 Misal Romano, Himno Exultet. 
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tad como expresion de la persona y la comunion como fin de la misma. 
Es en tal re!acion donde la Redencion afecta directamente e! actuar 
humano y es alli donde se debe reve!ar su significado real que remite 
siempre a experiencias originarias en la vida de! hombre. Éstas nos remi
ten a un misterio de cuya plenitud surge una pluralidad de términos que 
apuntan a diversas manifestaciones de su riqueza. 

Asi, en e! quicio real en e! que nos hemos centrado, la redencion 
apunta directamente a la cuestion de la libertad por medio de un sacri/i
cio y se vincula estrechamente con un proceso de liberacion. Ademas, la 
comunion en re!acion a la accion salvifica de Cristo como superacion de! 
pecado, encuentra su expresion exacta en e! término Reconciliacion". La 
re!acion existente entre los pares Redenci6n-libertad y Reconciliaci6n
comuni6n nos marca de modo bastante daro e! camino a seguir. 

Es ahora donde se da cl paso crueial que tiene que ver con la per
spectiva. Ante una realidad desbordante como la salvaeion realizada por 
J esucristo que se busca expresar en conceptos fundamentales como 
Redencion y Reconciliacion, la comprension de su contenido varia 
mucho segun e! modo de afrontar su realidad. El método que vamos a 
seguir en este articulo, en continuidad con toda una linea de investiga
eion'), se concentra en e! estudio del acta redentor de Cristo. Esto es, en 
su verdad intrinseca en cuanto accion y no solo en sus premisas y sus con
secuenCias. 

No es un método que no tenga precedentes, el estudio cristologico 
de San Maximo el Confesor se situa en esta linea. Analizar la accion 
humana desde la acci6n de Cristo'4. Es cl mismo método que va a seguir 
Santo Tomas a lo largo de su obra". El punto de partida en este caso es la 
misma comprension del actuar humano que cl hombre adquiere por la 
reflexion cientifica sobre cl modo de proceder de su racionalidad 
practica'6. 

22 Que se describe asi: cfr. IOANNES PAULUS II, Adh. ap. Recondiiatio et paenitentia, n. 1 (AAS 77 
[1985] 185): "id est laetum nuntium amoris, adoptionis filiorum Dei ideoque fraternitatis accipite." 

23 Que se resume cu las tesis: L. MELlNA-]. PÉREZ-SOBA-J. NORIEGA, "Tesi e questioni circa lo sta
tuto della teologia morale fondamentale", cn Anthropotes 15/1 (1999) 261·274. 

24 Para el tema: cfr. AA.VV., Maximus Con/essm: Actes du Symposium sur Maxime le Confesseur, 
Fribourg, 2-5 septembre 1980, F. HEINZER Y Cf-l. SCHONBORN (eds.), Éditions Universitaires 
Fribourg Suisse, Fribourg Suisse 1982. San Maximo aparece citado en: COM. THEO. INT., 
Theologia, chrirtologia et anthropologia (1980, I E 4, en Documenta/Documenti 0969·1985), cit., 
332. 

25 Cfr. B. SIMON, "Santa Teresa di Lisieux e la teplogia della redenzione", en Sacra Doctrina 37 
(1992) 607: "Il punto di partenza dell'analisi di san Tommaso è il valore dell'azione umana come 
tale". 

26 Para comprender la originalidad de la misma: cfr. L. MELINA, La conoscenza morale. Linee di 
nflessione sul Commento di san l'ommaso (dI'Etica Nicomachea, Città Nuova Editrice, Roma 1987. 
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Liberaci6n y comuni6n. 

En nuestro tema, hemos de dirigir nuestra atend6n en primer 
lugar a la relaci6n existente entre libertad y comuni6n en la construcci6n 
del actuar humano. En tal relaci6n hemos visto que se juega la articula
ci6n humana de la Redend6n. Para ello podemos tener en cuenta la 
orientaci6n basica de la enciclica Veritatis splendor cuando sefiala: 

"La libertad, pues, hunde sus raices en la verdad del hombre y 
tiende a la comuni6n"27. 

Tal afirmad6n nos orienta a comprender la libertad con una finali
zad6n intrinseca dirigida hacia una comuni6n de personas. La Iibertad 
no se puede concebir de forma individualista, a modo de una libertad 
absoluta privada de relaciones y reducida a una indiferencia basica desde 
la cua! e1egir !as acciones. Tal Iibertad se convierte en una hipostizaci6n 
de una dimensi6n del acto humano que, privada de su lugar de origen, es 
incapaz de percibir su fin. 

Es una verdad destacada insistentemente por e! movirniento persona
lista frente al idealismo absolutizador que Fabrica una Iibertad reducida al 
conocirniento y el existencialismo que identifica la persona con su Iibertad 
privandola de las relaciones que permiten su personalizaci6n. Por eI contra
rio, afirma que la Iibertad humana es originada, despertada por la presencia 
de otra persona. Existe entonces una relaci6n interpersonal anterior al ejer
cicio de! acto de Iibertad y que explica internamente su aparici6n28 • 

La comprensi6n de este hecho inicia! nos conduce a descubrir un 
primer momento afectivo anterior al acto de Iibertad. Un momento que 
debe ser caracterizado como amor9

• 

Calificar este primer momento de afectivo no impide que sea un 
amor verdaderamente interpersonal. Es lo que defiende un fil6sofo per
sonalista como es Nédoncelle cuando desarrolla su categoria de "recipro
cidad minima"'o; pero que ya aparece en el modo de comprender el afec
to de San Tomas. Éste interpret6 la f6rmula dionisiaca "virtus unitiva et 

27 IOANNES PAULUS II, Lit. eneo Veritatis splendO/', n. 86, Le., 1202. 

2$ Es la pastura que defiendc sobre todo Lévlnas: cfr. por ejemplo: E. LEVINAS, Autrement qfl dire 
ou au-delà de l'essence, Martinus Nijhoff, La Haye 1974, 148 $.: "Cette façon de réppondre sans 
engagement préalable " responsabilité pour autrui . est la haternité humame elle-méme, anterieure à 
la liberté". Un desarrollo dc la teoria personalista de la libertad muy equilibrada se encuentra cn: A. 
LÉONARD, Le fondement de la morale, Cerf, Paris 1991, 101-121. 

29 Cfr, J. MOUROUX, La liberté chrétienne, Aubiel', Pa,ris 1966, 68: "Ceux-là se sont, en effet, refu
sés à compreridre que la racine la plus profonde de la liberté, ce n'est ni la lucidité, ni l'éncl'gie, mais 
l'amour." 

30 Sirva como ejemplo: M. NÉDONCELLE, Explorations personnalìstes, Aubicr Montaignc, Paris 
197?, 86: "Toute rencontre cles personnes a un minimum d'cfficacité pour l'un et l'autre partenai
res 
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concretiva" con un sentido propiamente afectivo y, a la vez, interpersonal 
en cuanto la explica seglm la estructura de la "unidad en la diferencia"31. 
En esta interpretaci6n tal unidad en la diferencia genera un dinamismo 
basico afectivo que interviene en la construcci6n de! momento de la 
intenci6n y que se convierte en e! comienzo del momento de la libertad. 

Segun esta explicaci6n, todo acto de libertad humana comienza 
con un primer momento afectivo de amor en el que se produce una 
uni6n entre el amante y el amado. Por eso mismo se puede comprender 
que la lihertad nace de una primera uni6n amorosa -afectiva a modo de pre
sencia personal- y tiende hacia otra uni6n de amor -la comuni6n. 

Se ilumina adecuadamente la incapacidad de reducir la libertad al 
momento de elecci6n separado de su momento afectivo que la enmarca 
en una finalidad intrinseca. No es una libertad centrada en si misma, sino 
una libertad para amarJ2

• 

La finalidad de la comuni6n no es s610 una elecci6n de la libertad, 
sino que nace de una verdad interior que la impulsa y dirige desde dentro 
para construir la acci6n. Ademas, no podemos olvidar que la constitu
ci6n de la comuni6n exige un acto pIeno de libertad que, en su caso pIe
namente humano, requiere del don de si". Es decir, est a implicada la 
misma identidad de la persona. 

Podemos comprender entonces como una libertad que, por una 
defectuosa e!ecci6n, sea incapaz de comuni6n, enfrenta a la persona 
humana que la comete con una tragedia que afecta el mismo sentido de 
sus acciones. "Corruptio optimi pessima". En la tragedia de la fragilidad 
de la comuni6n se esconde una nueva respuesta. 

La comuni6n originaria 

Con la afirmaci6n fuerte del don de si no nos referimos a una 

31 S. THOMt\S AQUINATIS, In de Div. Nom., c. 4, lee. 9 (n. 424): "Utrumque enim nomen est signifi
cativum cuiusdam 'virrutis unitivae', inquantum unit amantem amato, prout utrumque idem deside
ram; 'et coniunctivae', prout utrumque coniungitur convenientiae alterius secundum indinationem, 
secundum quam duo amamia se habent ad invicem; 'et differenter concretivae', secundum quod in 
tali coniunctione salvatur differentia utruisque amantium, quorum quandoque unum est superius 
aliud inferills." 

n Segun la hermosa frase de: IDEM, In III Sent., d. 29, q. un., a. 8, s.c,: "Quanto aliqllis plus habet 
de cal'itate, plus habet de libertate". 

33 Como lo afirma: S. CONe. OEC. V/\.f. II, Consto Pasto Gaudium et spes, n, 24, 1.c" 1045: "Haec 
similitudo manifestat hominem qui in tenis sola creatura est quam Deus propter seipsam voillerit, 
pIene seipsum invenire non posse llisi per sincerum sui ipsius donum". Cfr. B. KIELY, "L'atto morale 
nell'enciclica "Veritatis Splendor"", en Veritatis Splendor. Atti de! Convegno dei Pontifici Atenei 
Romani, 29-30 ottobre 1993, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1994, 109. 
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comunion cualquiera, sino a la que puede dar una respuestasufidente al 
movimiento de la libertad, a un hecho que se inscribe en e! sentido perso
nal de la libertad. La estructura interna de la libertad nos lleva a cuestio
nar el sentido profundo de ese don de si que debe responder al don con 
una plenitud_ 

La infinitud propia del momento de la libertad, que sigue la ampli
tud espiritual del hombre, hace que en la cuestion de la feliddad propia 
de un ser libre solo se encuentre una respuesta sufidente desde la actua
don de una libertad infinita_ Esta explicadon proviene de! estudio de! 
dinamismo de la libertad y que recorre desde BIonde! y De Lubac todo e! 
problema de! sobrenatural34

• 

Una vision mas completa de la construcdon de! acto humano que 
incluye la importancia de la afectividad no separa nunca la libertad 
humana de las tendencias y los afectos. No basta con responder al dina
mismo de la libertad l1Umana con la libertad divina, en e! marco de la 
re!acion de libertades, sino que se ha de profundizar primero en lo que 
significa et amor originario que es la fuente de la que brota la libertad de! 
hombre. 

No es otra la perspectiva que apunta la misma Comision Teologica 
Internacional al sefialar la necesidad de una profundizacion de. una 
"metafisica de la caridad" para comprender e! misterio de la Redencion". 
Ha sido un importante principio de renovadon para todo el pensamiento 
contemporaneo sobre la Redendon". 

La novedad de este plantearniento es que nos permite comprender 
que e! amor humano aparece como respuesta a una llamada anterior. Por 
ello, el modo como e! hombre esra llamado a amar depende de la inten
don del Amor originario creativo. En él se encuentra e! modo como Dios 
ha querido que el hombre partidpe de su amor. 

Desde esta perspectiva, la actuadon de! hombre se comprende 
desde la acdon amorosa de Dios y en reladon constante con la misma. 
La interpersonalidad basica y afectiva que introduce el amor en la dina
mica de! acto humano es un instrumento valiosisimo para introdudrnos 
en la sinergia entre la acdon de! hombre y la acdon de Dios. 

34 Cfr. M. BLONDEL, L'Action. Essai d'une critique de la vie et d'une science de la pratique, en 
Maurice Blondel. CEuvres complètes, I: 1893 Les deux thèses, Presses Universitaires de France, Paris 
1995, 15-530; H. DE LVBAC, Surnaturel. Études historiques, Aubier, Paris 1946. Una valoraci6n de 
este itinerario en: G. COLOMBO, Del soprannatmale, Glossa, Milano 1996. 

:>5 COM. TI"mOL. 11\11'., Theologia, christologia et anthropologi~ (981), I D 3, te., 328. 

)6 Cfr. P. SCARAFONI, Amore ralvi{ico. Una lettura del misterio della salvezza. Uno studio comparati
vo di alcune sotetiologie cattoliche post.condlial'i, Editrice Pontificia Università Gregoriana, Roma 
1998. Ya antes: CI. GONZt\LEZ, Amistad y Salvacian. La Redencion como obro de la amistad de Cristo 
en Santo Tomas de Aquino, Pont,mcia Universitas Gregoriana, México 1982. 
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En la visi6n teo16gica de Santo Tomas, que desarrolla.una verdade
ra metafisica del amorJ7 , todo este planteamiento se realiza por medio de 
una conjunci6n de la teoria de la amistad que desarrolla Arist6teles, la 
dinamica del amor del Pseudodionisio y la disputa sobre el amor sobre
natural a Dios de la primera escoIastica". No es tan interesante la origi
nalidad en la conjunci6n de las fuentes cuanto el hecho genial de dar una 
unidad al conjunto a partir de la definiei6n de la caridad como la amistad 
con Dios)9. 

La referencia a la amistad introduce en nuestro tema una categoria 
moral de primera importancia. Sirve para estructurar la vinculaci6n 
intrinseca entre libertad y comuni6n que venimos rastreando. En la cari
dad, ademas, se nos brinda en un marco teo16gico de una dinamica de 
comunicaci6n divina y de aceptaci6n pIenamente humana. Todo esto ilu
mina directamente nuestro tema de estudio. Es el paso que hemos de dar 
a continuaci6n. 

Redenci6n, libertad y comuni6n. 

La terminologia propia de la "redenci6n" (<XnoÀ.mpm01.ç) nace en 
refereneia directa a la liberaei6n de los cautivos que, en algunos casos, se 
realizaba como una ofrenda particular a un dios40

• El contenido de esta 
liberaei6n se explica dentro de una soeiedad como la de aquella época en 
la que conviven hombres libres y hombres esclavos. 

El Nuevo Testamento aprovecha esta realidad para dar a la libertad 
cristiana un nuevo significado que surge de la Redenci6n. Se trata de que 

)7 Como lo demuestra: I.R. MÉNDEZ, EL amor fundamento de la participacion meta/isica. 
Hel'menéutù:a de la "Summcl contra Genti/es", Ed. Sudamericana, Buenos Aires 1990. 

38 Cfr. J.J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, "La irreductibilidad de la relacion interpersonal: su 
estudio en Santo Tomas", eo Anthl'opotes 13 (1997) 191: "De Arist6teles torna et conocimiento del 
"bien verdadero" ("bonum honestum") cuya objetividad torna como premisa para hablar del "amor 
verdadero". De las discusiones sobre la gracia recoge la division bipartita [amor amicitiae-amor con
cupiscentiaeJ que solo permite definir d amor si se dirige a una persona (uno mismo u otro) que 
luego ilumina con la influencia del Pseudodionisio con la categoria de la relad6n de modo que la 
estructuta del amor esta sostenida por una polaridad que se establece entre el amante y cl amado." 

39 Para ver la originalidad de esta formulaci6n: cfr. L KELLER, "De virtute caritatis ut amicitia qua
dam divina", en Xenia Thomistica, II, Typis Poliglotis Vaticanis, Romae 1925,233-276; G.G. 
MEERSSEMAN, "Pourquoi le Lombard n'a-t-il pas conçu la charité comme amitié?", en Miscellanea 
Lombardiana, Istituto Geografico de Agostini, Novara 1957, 165-174; L. CACCIABUE, La carità 
soprannaturale come amicizia con Dio. Studio storico sui Commentatori di S. Tommaso dal Gaetano ai 
Salmanticensi, Pontificia Universitas Gregoriana, Brixiae 1972. Para estudiar su significado:]. BOBIK, 
"Aquinas on Friendship with God", en The New Scolasticism 60 (1986) 257-271; P.J. WADELL, 
Friendship and the Moral Life, University of Notte Dame Press, Notre Darne, Indiana 1989. 

40 Como en el caso del tempIo de Delfos: cfr. A. GÙEMES, La ltbertad en San Pabio, Edidones 
Universidad de Navarra, Pamplona 1971,83-87. 
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e! cristiano alcanza por la Redenci6n de Cristo un nuevo tipo de libertad, 
una libertad filial que no es sino una participaci6n de la libertad de 
Cristo. Asi se desprende de! texto principal al respecto: 

"Pero alllegar la plenitud de los tiempos, envi6 Dios a su Hijo, 
nacido de mujer, nacido bajo la ley, para rescatar a los que se hallaban 
bajo la ley, y para que recibiéramos la filiaci6n adoptiva. La prueba de 
que sois hijos es que Dios ha enviado a nuestros corazones el Espiritu de 
su Hijo que dama iAbba, Padre! De modo que ya no eres esdavo, sino 
hijo; y si hijo también heredero por voluntad de Dios." (Gal 4,4-7). 

La liberaci6n consiste en alcanzar una nueva libertad que s610 
puede provenir del don de Dios y que nos hace capaces de alcanzar la 
herencia prometida por Dios mismo, la comuni6n con Dios. Se compren
de entonces la necesaria acci6n de Dios para que nuestra libertad, inca
paz de alcanzar e! don divino y separada de! camino de salvaci6n por 
estar marcada por el pecado, reciba en prenda la plenitud de vida a la 
que tiende como fin. 

La caracterizaci6n que hace la Reve!aci6n de tallibertad como filial 
redimensiona doblemente el fin de comuni6n que naturalmente tiene 
todo dinamismo libre. 

Por una parte, el fin moral del hombre s610 es comprensible como 
la comunion de vida con Dios, la auténtica vida eterna. Nunca puede 
reducirse en su contenido a la realizaci6n de una mera eomuni6n huma
na por intima y perfecta que sea. Es un hecho que destaca Santo Tomas 
con la caridad al decir que ésta se funda "in communicatione 
beatitudinis"41. 

En segundo lugar, tal bienaventuranza s610 se alcanza en un aeto 
de comunion con Cristo. Él es e! principio, eI camino y e! fin de toda 
comuni6n con Dios. La libertad filial es un don de Cristo, su desarrollo 
es una participaci6n en la aeci6n libre de Cristo y su fin es la identifica
cion con Cristo42

• Se da una presencia efectiva de Cristo en todo eI proce
so y no s610 a modo de ejemplo exterior, o como iniciador de un nuevo 
proyecto en el mundo. Cristo inicia en su Persona un modo nuevo de 

4\ Cfr. S. THOMAS AQUINATIS, STh. II-Il, q. 23, a. 1. Para una explicaci6n de la formula: L-B. 
GILLON, "A propos de la théorie thomiste de l'amitié. "Fundatur super aliqua communicatione" (II
II, q. 23, a. 1)", en Angelicum 25 (948) 1-17; J. BOBIK, "Aquinas 00 'co1Umunkatio' thc Foundation 
of Friendship and Caritas", cn The Modern Schoolman 64 0.986 -87) 1-18; P .J. WADELI., Friends 01 
God. Vi1'tues and Gifts in Aquinas, Percr Lang, New York 1991; A. DI MAlO, Il concetto di comunici/
zione. Saggio di lessicogmfia filosofia e teologia sul tema di 'communicare' in Tommaso d'Aquino, 
Pontificia Università Gregoriana, Roma 1998, 

42 Cfr. IOANNES PAULUS II, Lit. ene Veritatls splendor, n. 19, 1.e., 1149: "Non solum agitur hk de 
doetrina audienda et de aecipiendo per oboedJentiam mandato, sed, altius, de adhaerendo ad ipsam 
Christi Personam, de vita curo Eo communicanda Eiusque sorte, de Eius amanti liberaque oboedien
tia participanda." 
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amistad en la que participamos de la misma comuni6n de las Personas 
divinas". 

Si es asi, la comuni6n no puede sino seI' un don ofi'ecido a la liber
tad del hombre porque la iniciativa es divina por eminencia. Pero no lo 
es como algo exterior a la libertad, porque el bien ofrecido es precisa
mente una comunion. La comuni6n que constituye el fin mora! del hom
bre se le ofrece ahora como su inicio en la amistad de la caridad44 • 

El problema de la reciprocidad 

Desde esta nueva dinamica comunicativa en la cual la comuni6n 
no s610 se da al fina! del acto humano sino que existe en germen desde el 
principio y se consigue por medio de amistad, se tematiza un nuevo prin
cipio cuya importancia ha permanecido muchas veces ocuIta. Se trata de 
la necesidad de la reciprocidad para poder hablar de un amor perfecto". 
El amor pIeno es un amor de comunion que requiere seI' reciproco y no 
s610 unilateral. Todo amor verdadero incluye la intenci6n de seI' corre
spondido. Es lo que manifiesta ]esucristo cuando invita no a cualquier 
tipo de amor sino al amor mutuo: 

"arnaos los unos a los otr05 como Yo 05 he amado" (Jn 13,34)46. 

Esto aclara el valor moral de fin que tiene el amor de comuni6n. El 
olvido de su importancia procede de la extensi6n y aceptaci6n del forma
lismo fundado en la identificaci6n entre moral y desinterés que ha con-

43 Cfr. E. QUAREtLO, La vOf..:azione dell'uomo. J}amore cristiano, Ed. Dchoniane, Bologna 1971,36: 
"Diremo allora che il fine ultilUo della vita humana è la communione con le persone divine; mentre 
un primato di Cristo verrà chiaramente affermato in una parte successiva". 

44 Cfr. J.E KEENAN, Goodness and Rightness in Thomas Aquinas's 'Summa Theologiae', 
Georgetown University Press, Washingron, D,C, 1992, 126: "Charity's union with God is oot, howe
ver, al1 object 01' end to be attained; that is the union that charity eojoys is not a terminus ad quem. 
Rather, the distinctive union that charity already has is its terminus a quo". 

45 Cfr. J. CRUZ CRUZ, El éxtasis de la intimidad. Ontologia del amor humano en Tomas de Aquino, 
Rialp, Madrid 1999, 102: "La intencicn unitiva del amor pretende la 'reciprocidad' de dos suje
tos", 

46 Cfr. la explicaci6n de: S. THOMAS AQUINATIS, In Ev. lo., c. 13, Iec. 7 (n. 1837): "Tenor autem 
mandati est mutua dilectio; unde dicit 'ut diligatis invicem' etc. De rarione autem IImicitiae est quod 
non sit latens, alias enim non esset amicitia, sed benevolentia quaedam. Et ideo opOi'tet ad veram 
amicitiam et firmam, quod amici se mutuo diligant; quia tunc amidtia iusta est et firma, quasi dupli. 
cata. Dominus ergo volens inter suos fideles et discipulos perfectam amleitia esse, dedit ds praecep
tum de mutua dilectione". Descdbe el mandamiento como revelaci6n de la nueva comunicn apareci
da eo la tierra: D. MUNOZ LE6N, "La novedad del Mandamiento del amor en 105 escritos de San 
Juan: Intentos modernos de soluci6n", en La Ética Biblica. XXIX Semana Biblica Espafiola (Madrid, 
22 -26 Sept.I9691. CSIC, Madrid 1971, 193-231. 
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ducido a una vision espiritualista del amor separado de todo afecto. El 
ejemplo clasico de esta postura es e! altruismo iluminista". 

Tal dinamica de reciprocidad, cuya expresion normativa seria la 
regIa de oro48

, tiene su lugar en e1 amor interhumano. Se evidencia su 
importancia en la dificultad del amor a los enemigos. El rechazo formal de! 
ofrecimiento de un amor pone en paréntesis e! mismo sentido del amòr. 

El problema del rechazo del amor ofrecido alcanza incluso un 
valor teologico. El don de Dios para poder ser tal, debe ser recibido por el 
hombre. El rechazo por éste del don de Dios -la esencia misma del peca
do- hace que el sentido mismo del don quede en entredicho. Es el signifi
cado de "ofensa a Dios" inseparable del concepto cristiano de pecado49. 

En ambos ambitos se nos muestra la tragedia del pecado que, por 
una parte rompe la comunicacion del don divino y, por otra, quiebra la 
comunion entre los hombres. Por todo ello, el principio de la reciproci
dad es especialmente importante para la comprension de la Redencion50 . 

Es lo que se ha venido a denominar "principio de reciprocidad" que ba 
descrito muy bien en su marco teologico la enciclica Evangelium vitae: 

"El Dios de la Alianza ha confiado la vida de cada hombre a otro 
hombre hermano suyo, segun la ley de la reciprocidad del dar y del reci
bir, de! don de si mismo y de la acogida del otro. En la plenitud de los 
tiempos, el Hijo de Dios, encarnandose y dando su vida por e! hombre, 
ha demostrado a qué altura Y profundidad puede llegar esta ley de la 
reciprocidad. Cristo, con el don de su Espiritu, da contenidos y significa
dos nuevos a la ley de la reciprocidad, a la entrega del hombre al hombre. 
El Espiritu, que es artifice de comunion en el amor, crea entre los hom
bres una nueva fraternidad y solidaridad, reflejo verdadero del misterio 
de reciproca entrega y acogida de la Santisima Trinidad"51, 

En este principio se une la intencion del amante que al ofrecer su 
amor busca en ello una correspondencia y la constitucion de la comunion 
como el fin necesario, por ser el amor perfecto. El modo de integrar 
ambos elementos procede de la dinamica afectiva. Esto se comprende en 
la medida en que la libertad -necesaria para constituir la comunion- surge 

47 Cfr. L.A. BWM, Friendship, Altruism, and Morality, Routledge & Kegan Pau!, Landan, Boston 
and Henlcy 1980, que critica la comprension kantiana del altruismo. Esta concepd6n ha dado lugar 
a una cordente de interpretar el amor denominada "Equal Regard": cfr. G. OUTK,\, "Universal Lave 
and Impartiality", co The Love Commandments: Essays in Christian Ethics and Mora! Philosophy, 
Georgetown Univel'sity'Press, Washington, D.C. 1992, 1-103. 

48 Es 10 que destaca: O. DI} Roy, La réciprocité. Essai de morale fondamentale, Epi éd., Paris 1970. 

49 Segun 10 hace la: Co. TI"!EO. INT., Theo!ogia, christologia et anthropologia, II B 4.2, Le., 346: 
"Deus qui amat 110S amore amicitiae vult l'edamari." 

50 Es un punto que' desarrolla: P. SCARAFONI, op. cit., 86-98, 

5! IOANNES PAUWS II, Lit. enc. Evangelium vitae, n. 76 (AAS 87 (1995J 489). 
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de la uni6n afectiva interpersonal ofrecida en el don primero del amor. 
Entonces, la reciprocidad nace del reconocimiento y aceptaci6n de tal 
uni6n afectiva primera que se ejerce en la aceptaci6n del otro como un 
primer don". Hemos de proseguir en esta direcci6n. 

El misterio de la Redencion mani/iesta y realiza un misterio precedente de 
comunzon 

El acto humano nos ha permitido estructurar las claves que sirven 
para expresar el contenido de la Redenci6n. Estos puntos permiten 
vislumbrar y ordenar el sentido que tiene la Redenci6n para la constitu
d6n de la comuni6n en la acci6n del hombre. En resumen, la Redenci6n 
incluye la reconciliaci6n del hombre con Dios y de los hombres entre si. 
Pero tales claves no nos sirven para deducir la intenci6n divina que es la 
que determina el contenido de la Redenci6n en SI misma. Aqul entramos 
en el misterio, s610 cognoscible por revelaci6n, en la medida en que es 
propio de los amigos revelar sus secretos a los amigos5J

. 

El mismo Jesucristo lo manifiesta tras llamar a sus discipulos ami
gos y decirles que "todo lo que me ha dicho mi Padre os lo he dado a 
conocer" Un 15,15). El contenido de lo que quiere revelar es claro: "no 
hay amor mas grande que el dar la vida por los amigos" Un 15,13). 

Tal frase revela directamente la intenci6n de que la entrega acabe 
en un amor reciproco de amistad. La intenci6n del don de si de Cristo 
acaba en el hecho de ser amigos y no se conforma con que permanezcan 
enemigos54 • 

La entrega de la que hablamos expresa la respuesta divina en 
Cristo a todo rechazo humano. El don de si de Cristo en la Cruz es 
entonces a la vez la revelaci6n del sentido destructivo del rechazo de 
Dios por parte del hombre y su vencimiento por el amor de Dios". 

No basta con arguir que Cristo entreg6 su vida por amor para 

52 Cfr. S. THOMAS AQUINATIS, s.c. Genti/es, L 3, c. 151 (n. 3235): "Hoc enim est praecipuum in 
intenrione diligentis, ur il dilecto red,lmetur: ad hoc enim praecipue studium diligentis tendit, ur ad 
sui amorem dilectum attrahat; et oi$i hoc accidat, apartet dilectionem dissolvi. "; A.G. VELLA, Lave is 
Acceptance, Mahese Jesuit Province, Valletil, Malta 1969. 

53 Cfr. S. THOMAS AQUINAl1S, In lo. Ev., c. 15, Iee. 3 (n. 2016): "Verum amicitiae signum est quod 
,Imicus amico suo cordis secreta revelet". 

54 Cfr. lbid., e. 15, Iee. 2 (n. 2009): "Christus non posuit animam suam pro nobis inimids, ut scili
cet inimici remaneremus, sed ut amicos efficeret: vellicet non essent amici quasi amantes, erant 
tamen amici ut amati." . 

55 Cfr. L. MELlNA-J. PtREZ-SOBA-]. NORlliGA, art. cit., en Anthl'opotes 15 (1999) 263: "Mai l'espe
rienza dell'assoluto può arrivare a un vettice più alto di quando l'uomo si ttova di fronte a Cristo e 
alla sua offerta redentrice nella croce." 
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comprender e! valor salvifico de la misma_ Hay gue entenderlo desde la 
identidad de Cristo gue es la gue se manifiesta en su actuaci6n, Él no es 
un mero hOlnbre56• El marco de la reciprocidad gue obliga a la intenci6n 
de la comuni6n en la manifestaci6n de J esucristo s610 acaba en la 
Comuni6n de la Trinidad. La entrega de Cristo es la del Hijo al Padre y es 
la respuesta humana de! Hijo gue se inscribe en e! misterio de Comuni6n 
trinitaria. El marco inicial gue veiamos para acercarnos a la determina
ci6n de! contenido de la Redenci6n se nos muestra ahora desde la estruc
tura de la acci6n. 

Por eso mismo la entrega de Cristo no acaba en la Cruz y es fuente 
de una comuni6n nueva. Es debido a gue esta unida intrinsecamente al 
envio del Espiritu Santo, en la dinamica de las misiones divinas gue 
siguen a las procesiones trinitarias57 

El Espiritu Santo es eì gue reaìiza en Cristo la entrega de amor y lo 
hace con e! horizonte universal de ser una entrega "propter nos homines 
et propter nostram salutem". Igualmente tiene un papel especifico en la 
resurrecci6n gue es igualmente una dimensi6n esencial de la Redenci6n58. 

El Espiritu Santo en correspondencia a la acci6n redentora de 
Cristo, tiene la misi6n de unir a los hombres a Cristo Resucitado en su 
plenitud de vida -por eso se le denomina "espiritu vivificante" (1 Cor 
15,45). El Espiritu Santo hace efectiva la entrega de Cristo en los fie!es 
para hacer de ellos "otros Cristos"59 

El envio del Espiritu Santo, fruto de la Redenci6n y comunicador 
de la 1l11sina, et> el que realiza la uni6n de la Iglesia en euanto cada hom~ 
bre recibe en ella la unica Comuni6n Trinitariéo Lo hace también en 
referencia a la acci6n de Cristo. Cada fie! recibe todo eI Espiritu, pero no 
en totalidad. Lo recibe, ademas, a la "medida de Cristo" (Ef 4,7.13). S610 

56 Cfr. $. THOMAS AQUINATIS In III Sent" d. 32, q. un.) a. 5, qIa. 4, ad 2: "quamvis sit singulare 
persona Christi, tamen est universalis causa saultis humani generis; InEM, De Veritate, q. 29, a. 7; Se. 
Genti/es, L 4, c,55 (n. 3959). Es el tema de la singularidad de la Persona de Cristo: cfr. A. SCOLA, 
Questioni di antl'Opologia teologica, PUL-Mul'sia, Roma 1997, 113-117. 

57 Cfr. F. BOORASSt\, "Les missions divines chez saint Thomas d'Aquin», en Sciences Ecclé.riastìque.r 
1 (1948) 41-94; F. MARINELLl, Personalismo trinitario nella Storia della Salvezza, Libreria Editrice 
della Pont. Università Lateranense-J. Vrin, Roma-Paris 1969. 

58 Cfr. F. Hor:rz, "La valeur sotériologique de la résurrection du Christ selon S. Thomas", en 
Ephemerides Theologicae Lovanienses 29 (1953) 609-645; J. LÉCUYER, "La causalité efficiente des 
mystères du Ch1'ist selon saint Thomas", eo Dottor Communis 6 (1953) 91-120 . 

. 59 Cfr. S. THOMAS AQUINATIS, s.c. Gentiles, L 4, c. 55 (n. 3941 b): "Et non solum corporalia mira
cula per Christum facta sunt, sed etiam spiritualia, quae sunt multo maiora: scilicct quod per 
Cbristum, et ad invocationem nominis eius, Spiritus Sanctus daretuf, quo accenderentur corda cari
·tatis divinae affectu; et mentes instruerentur subito in scientia divinorum". 

60 ASI sintetiza cl seI' de la Iglesia: M. PONCE CUELLAR, La naturaleza de la Iglesia segrJn Santo 
Tomas. Estudio del tema en el comentario al "CO/pus paulinum", EUNSA, Pamplona 1979, 162: 
"Coniunctio ad Patrem, per Christum et in Christo, pl'opter inhabitationem Spiritum Sanctum." 
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en la comuni6n perfecta con la Iglesia partidpamos de la "totalidad de 
Cristo". El mismo Espiritu que es el Amor de comuni6n del Padre y del 
Hijo es el que conforma la comuni6n que es la Iglesia'l. 

La Iglesia, en continuidad de esta dinamica de las misiones por e! 
impulso del Espiritu Santo, tiene la misma misi6n redentora de Cristo. 
Lo cual conlleva la superad6n de las divisiones entre los hombres, como 
se significa en el momento de Pentecostés62

• En la comuni6n de la Iglesia 
se da una uni6n original entre la comuni6n con Dios y la comuni6n entre 
los hombres como fruto de la acd6n del Espiritu Sant06). 

La Iglesia actua en la medida en que esra unida a Cristo y tal comu
ni6n se convierte en el germen de nuestras obras salvadoras64 • La salva
d6n se significa entonces como germen de toda la variedad de las comu
niones humanas que componen la historia de cada hombre en este 
mundo con toda la originalidad personal que las distingue". 

La Eucaristia, la Redenczon engendra la nueva comunion en el Cuerpo de 
Cristo 

Comenzamos nuestro art!culo refiriéndonos a la separaci6n entre 
la fe y la vida. Ahora el Espiritu Santo es el que introduce en las acciones 
de los hombres la fuerza de comuni6n que nace de la Redenci6n de 
Cristo. Pero, dentro de! misterio de la comunicaci6n divina que nos ha 
abierto e! valor directamente trinitario de la Redenci6n, nos conduce 

(,1 Cfr. J. TI-TI CHEN, "La unidad de la Iglesia seguo et Comentario de Santo Tomas a la Epistola a 
10s Efesios", en Scripra Theologica 8 (1976) 121 s.: "Eo este sentido, el Espiritu Santo esta presente 
en el pueblo cristiano çomo el acabamiento ultimo de la unidad amorosa, y hace del pueblo cristiano 
una comlmidad de amor, ya que todos se unen co el mismo Espidtu de Amor". 

62 Cfr. S. DIANICH, La Chiesa mistero di comunione, Marietti, Genova 1998', 51: "Per questo si 
capisce che san Luca, negli Atti 1'attività della Chiesa con la discesa, quasi visibile e pubblica, dello 
Spirito Santo (At 2, 1·4). Allora si compie il rovescio della Babele, perché tutti gli stranieri capiscono 
il discorso di Pietro e tutti si ritrovano nell'unità, attraverso la visione di quello ehe è l'unico vero 
segreto del mondo e l'unico vero salvatore dell'umanità". 

63 Cfr. M. PONCE CUELLAR, op. cit., 146: "De todos modos Espfritu Santo y natuntleza de la Iglesia 
-d amor de Dios ("coiunctio ad Deum"), y su consecuencia, el amor al pr6jimo- estan esencialmente 
unidos. Por eso es et signo con el eual somos signados". 

64 Se realizan en respuesta y como recepd6n del don de la salvad6n en relad6n a Cristo. Cfr, E.C. 
VACEK, Love, Ruman and Divine: The Reart of Christian Ethics, Georgetown University Press, 
Washington, D,C. 1994,324: '.'The relationship itself is the primary b1essing; its absence is the pri
mary meaning of damnation. MoraIly good aetion is not an indirect condition for meriting beatitude, 
but rflther a partia! possession of beatitude." 

65 Cfr. S. DIANICH, op. cit., 57: "La comunione ecclesiale è una comunione aperta. Se essa ha una 
norma nell'avvenimento storico di Gesù, ha insieme davanti a sé un mondo nuovo da scoprire e da 
realizzare. E la sua mobilità e varietà non devono farle temere per la sua fedeltà, perché è lo Spirito 
che la conduce". 
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ahora a ver como se ofrece de un modo concreto en medio de la historia 
de los hombres. 

La continuidad hist6rica que da el Espiritu Santo a la acci6n de 
Cristo resucitado se inscribe en el modo propio de la temporalidad del 
hombre en la Eucaristia. Sigue entonces la 16gica comunicativa procedente 
de las misiones trinitarias66 y a expresa a modo de signo que se constituye 
como una acci6n humana, en medio de los trabajos de los hombres. Alli 
mismo se significa también de modo directo el fin de toda acci6n humana, 
el valor de comuni6n que es eI efecto primero de la Redenci6n de Cristo. 

Aqui, la actualizaci6n de la acci6n redentora realiza la unidad de la 
Iglesia como Cuerpo de Cristo. Es una unidad que incluye la acci6n del 
hombre, es mas, la presenta como eI fin interno de su acci6n67 ; y termina 
en "la comuni6n con el Cuerpo de Cristo" (1 Cor 10,16)68 

La acci6n redentora de Cristo, con su valor de comunicaci6n de la 
Comuni6n trinitaria, se ofrece de modo concreto y en relaci6n directa 
con las acciones cotidianas de los hombres. Éstas alcanzan en referencia a 
la Eucaristia que las ha de finalizar un valor salvifico y de comuni6n. Y, 
recibida la amistad intima con Cristo" en comuni6n con todos aquellos 
que participan pIenamente de la celebraci6n, se abre a la misi6n eclesial 
de ser constructor de comuni6n entre los hombres. 

Ha sido la bUsqueda de una intrinseca relaci6n entre la fe y la vida 
la que ha guiado todas nuestras reflexiones. Ha sido la acci6n rendentora 
de Cristo con su envio del Espiritu la que nos ha conducido a una unidad 
sacramentai de te y vida. La acci6n que expresa la persona y que encuen
tra su fin en una donaci6n de si mismo que engendra comuni6n, adquie
re ahora eI fin de su acci6n en un tiempo humano en la Eucaristia y alli se 
le ofrece el signo que realiza una comuni6n originaI y concreta en la que 
se le da el culmen de la acci6n humana y la promesa de su cumplimiento, 
principio de nuevas acciones. 

6(; Cfr, R GARRIGOu-LAGRANGE, "The Fecundity of Goodness", eo Tbe Thomist 2 (1940) 226· 
236. 

67 Cf L M. ANTONF.LLl, L'E'ucarestia nell"'Action" (1893) di BIonde!. La chiave di volta di un'apolo
getica filosofica, Glossa, Milano 1993. 

68 Cfr. }.M, TILLARD, "L'Esprit Saint dans la réflexion théologique contemporaine", el1 Credo in 

Spiritum Sanctum "Pistcuo cis Pneuma to 'Agion"'. Atti del Congresso Teologico Intcwazionale di 
Pneumatologia in ocasione del 1600Q anniversario del I Concilio di Costantinopoli e del 1550Q anni
versario del Concilio di Efeso. Roma, 22-26 marzo 1982, Libreria Editrice Vaticana, II, Città del 
Vaticano 1983,909: "Car l'Eglise de Dieu en tellieu est la communion de ceux et ceUes que l'Esprit 
unit dans l'unique Corps du Seigneur ... et qui manifestenr leur unité chaque fois qu'ils célèbrent la 
synaxe eucharistique. Mais cette communion est celle de personnes dont chacune se trouve gratifiée 
par l'Esprit de dons destinés lÌ frucrifier pour le blen de la communauté". 

{)9 Es un actO esponsal por hacerse "una carne" con CristO (Ef 5,28 s.); cfr. A. SCOLA, Il Mistero 
Nuziale, 1. Uomo-Donna, Mursia, PUL Roma 1998, 96. 
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En fin, se ilumina asi la conveniencia interna por la que la magna 
ce!ebraci6n de! dos mil aniversario de la Encarnaci6n de Cristo -comien
zo de la salvaci6n de la humanidad- sea e! afio dedicado a la Eucaristia: 
"sacramento de piedad, signo de unidad, vinculo de caridad"70. 

70 Cfr. S. AUGUSTlNUS, Tract. in loh., tract. 26, 13 (CCSL 36, 266) Y IOANNEs PAULUS II, Ep. ap. 
Tertio millennio adveniente, n. 55 (AAS 87 [1995) 38). 
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EL PECADO COMO OFENSA A DIOS 

La pasi6n de Dios: su compasi6n 

Armando Marsal " 

El pensamiento cristiano ha considerado siempre que el verdadero 
sentido del pecado es el de una ofensa Dios'. Esta es la dimension mas 
profunda, fuerte y misteriosa del acto humano malo: el ser uri acto contra 
el mismo Dios. Hasta tal punto esto es asi que en la economia de la salva
don los acontedmientos centrales de la revelacion cristiana: la 
Encarnacion, la muerte y la resurreccion de J esucristo estfln intimamente 
relacionados con el drama del pecado y con el caracter de ofensa a Dios 
que éste tiene': "Es cierta y digna de ser aceptada por todos esta afirmacion: 
Cristo Jesus vino al mundo a salvar a los pecadores" (1 Tm 1, 15). 

Esta afirmacion del pensamiento cristiano es la mas inquietante y la 
mas rechazada por los no cristianos, pero, también por algunos cristianos. 
Existe un oscurecimiento del sentido del pecado y una resistencia al uso 
de este concepto'. Ese ofuscamiento y rechazo del pecado es la manifesta
cion practica del inconsciente anhelo de muchos corazones, donde secre
tamente resuena el eco de aquellas palabras pronunciadas en los albores . 
del siglo XX por uno de los filosofos con mas aceptacion en nuestro tiem
po: «no credis en el pecado»; «desterremos del mundo el concepto de peca
do», «yo mismo estrangulé al estrangulador que se llama pecado»4. 

'I< Profesor de Antropologia Teologica del Seminario de C6rdoba y del Instiruto Juan Pabio II, Valentia. 
l CONe. TRENTO, Sesi6n XV, Doetrina sobre ei sacramento de la penitencia, cap. lO: DS 1668, D 

894; cap. 5°: DS 1682, D 900. PIO XII, fIumani Generis, DS 3891, D 2319. «Las que se acercan al 
sacramento de la penitencia obtienen el perd6n de la ofensa hecha a Dios», VAT!CI\NO II, Lumem 
Gentium, Il. «La Iglesia, inspidndose eo la revelaci6n, cree y profesa que el pecado es una o!ensa a 
Di05», ]UAN PABLO II, Dominum et Vivtfù:antem 39. 

z]. GALa!', Jesus liberador, Cete, Madrid 1982,263·290; B. SESBOOÉ, Jesucristo el unico mediador, 
Secl'etariado Tdnitario, Salamanca 1988, 380-382, 

3 Cf. JUAN PAELO II, Reconciliaci6n y penitencia 18.; Dives in Misericordùl 47; J. RATZINGER, 
Creaci6n y pecado, Herder, Barcelona 1989, 88;]. PIEPER, El concepto de pecado, Herder, Barcelona 
1986.9·20. 

4 F. NIETZSCHE, Asi habl6 Zarathustm, tercera parte: «De la gran afioranza». Pensamientos sobre 
mora!. 1880-81. Obras comple/as, Musarion, Munich 1922, t.10, p. 427. Aurora 3, 202, cit<\dos por]. 
PIEPER, op.cit., 20. 

«ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 177-207 
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Este rehazo de! termino pecado va unido a un rechazo de Dios, 
pues, usualmente se asocia el pecado a la idea de un Dios Legalista, 
escrutador, "que no pasa ni una". El pecado se ve como algo que un Dios 
justiciero y vengativo va a castigar; Dios viene a reclamar sus derechos de 
Dios y busca una compensacion. Ademas, e! pecado se une inmediata
mente allegalismo moral, al deber, a la obligacion de la criatura de some
terse a las ordenes de Dios. 

El pecado genera en e! corazon humano una imagen deforme y te
rrible de Dios que constituye un auténtico obstaculo para toda aproxima
cion del pecador a Dios, para la conversion del corazon'. 

Y sin embargo, como no hay ni puede haber renovacion espiri
tual sin conversion, y no hay conversion sin reconocimiento del peca
do «restablecer e! sentido justo del pecado es la primera manera de 
Cl, • • •• 1 r - l' , , aJ.l'Ontàf Hl grave cnSIS eSplntual, gue arecta a nombre de nuestro 

tiempo»6. 
El sentido justo del pecado solo puede esclarecerse a la luz del 

misterio de la profunda relacion del hombre con Dios, pues, «Dios es la 
raiz y el fin supremo del hombre y éste !leva en si un germen divino. Por 
elio, es la realidad de Dios la que descubre e ilumina e! misterio del 
hombre. Es vano, por lo tanto, esperar que tenga consistencia un senti
do del pecado respecto al hombre y a los valores humanos, si falta e! 
sentido de la ofensa cometida contra Dios, o sea, el verdadero sentido 
del pecado»7 La perdida del sentido de! pecado esta vinculada con la 
ffias radical y secreta pérdida del sentido del Dlut/, poi" lanto, para lIegar 
a descubrir e! sentido del pecado es necesario descubrir el verdadero 
rostro de Dios. 

En definitiva, sin descubrir y mostrar ese vinvulo tan intimo del 
hombre con Dios y e! amor "sin medida" que Dios tiene al pecador, no se 
puede dar en e! corazon de! hombre el motivo mas radical para e! arre
pentimiento de! pecado que es el dolor por la ofensa ocasionada a Dios y 
por la maliciosa deformidad e! pecad09• 

En este articulo se pretende profundizar en el verdadero sentido 
del pecado como ofensa a Dios. ,;Qué queremos decir cuando afirmamos 
que el pecado ofende a Dios? 

5 Cf. ]UAN PABLO II, Veritatis Splendor 1. 

6 )UAN PMLO II, Reconciliaci6n y penitencia 18. 

7 ]UAN PABLO II, Encid. Dominum et Vivifìcantem 47, citando la Exhort. Apost. Postsinodad 
Reconciliatio et paenitentia 18. 

8 JUAN PARLO II, Alocuci6n Ci los Cardena/es y Prelados de la emù Romana (23-XII-1982), n. 5. 

':) Cf. ]UAN PABLO Il, Alocuci6n GeneraI, 3-II1-84. 
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1) TEOLOGiA DE LA VULNERABILIDAD AFECTIVA DE DIOS'o 

Existen distintas posturas teol6gicas a la hora de explicar e! tema 
del pecado como ofensa a Dios. Las clasificamos en cinco posturas segun 
sus elementos dominantes". 

a) Ética-Filos6/ica: 

Se presenta a priori como una postura reduccionista12• El pecado se 
excluye como un atentado contra la ética. 

Segun Nicolai Hartmann, la ética no conoce en absoluto e! concep
to de pecado; «ésta no tiene ningun lugar para é!»lJ y Heidegger se ratifi
ca en esta misma linea: «e! preguntar filos6fico en principio no sabe nada 
de! pecado»14. Ninguno de los dos desconoce el concepto de pecado. «La 
misma culpa moral de la que habla también la ética, pero no "como" 
culpa moral, es decir, no como culpa ante e! foro de la propia conciencia 
y de los valores, sino ante Dios»15. 

Insiste en que la ética filos6fica es «terrena por completo», y seria 
«éticamente invertido, inmoral, una traici6n al hombre» e! que se ponga 
fuera de! hombre alguna dimensi6n de éste, ya «fuera en algo de! cielo o de 
la tiena, ya fuera en Dios mismo»16; pues, <<eI pecado», seglin la persuasi6n 
cristiana, «es e! punto de apoyo para la obm de Dios en e! hombre, la reden
ci6n»17, la cual ha de calificarse «éticamente de contraria a los valores»18, de 
«mal moral», de «esclavizaci6n y humillaci6n de! hombre», «de algo que no 
debe ser en sentido mora!»'9 Esta c1aro, son dogmas de le filos6ficos las 
afirmaciones en base a las cuales el concepto de «pecado», por su cadcter 
teol6gico, por ser «materia de fe», es desterrado de la ética fllos6fica20

• 

IO Cf. L.M. MENDIZABAL, La teologia actual del cuasi-sufrimiento de Dios, en Cristologia en la per
spectiva del Corazon de ]esus, Estella 1982. 

ti La limitad6n del articulo nas obliga a sel' muy breve en la exposici6n y a no seilalar mas las due
rencias eotre distintos autores de un mismo grupo. 

12 Es la pastura de la mayorfa de las éticas filosOficas occidentales no cristianas, donde e1 concepto 
de pecado es absollitamente exelllido. Sin embargo, aparece en Otl'OS ambitos filosOficos del pensa
miento. Ver J. PlEPER, op.cit. 61-63. 

13 N. HARTMt\NN, Etica, Berlin 19493, p. 818. Citado por lOSEF PIEPER, El concepto de pecado, 
Herder, Barcelona 1986.17. 

14 M. HElDEGGER, Se/n und Zei!, Tubinga 19496, p. 306. 

1.5N. HARTMANN, op. dt., p. 817 
l6 Ethik, 811. 

17 Ibid, 817. 

"IbM,819. 

19lbid. 

20 Cf. J. PIEPER, El concepto de pecado, Herder, Barcelona 1986, 17 -19. 
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Lo que N. Hartmann afirma como dnmoral» y «traici6n», es decir, 
que alguna dimensi6n de! hombre se situe fuera de éste, es precisamente 
e! centro de toda la antropologia cristiana y de la vida cristiana. Pues, 
para ésta la dimensi6n mas radical del hombre, aque!la que explica todo 
lo que e! hombre es y le da sentido pIeno a toda su acci6n, es la !lamada 
desde lo mas intimo de su sera la comuni6n con Dios2l

, !lamada que con
stituye la estructura mas profunda de! obrar bumano y que se experimen
ta psicol6gicamente como cl deseo de fe!icidad22 . 

b) Postura Humanista-Teol6gica 

en esta linea consideramos a casi todos los autores de la Teologia 
de la liberaci6n" y teologia de la secularizaci6n24 ; también a la mayoria de 
ios auto l'es de la opci6n.fundamental trascendentaF'. 

«La ofensa a Dios no era tanto la herida causada inmediatamente a 
Su Divinidad (pues a esa inmediatez no puede !legar el hombre ni aun
que lo quiera) cuanto al dano causado al "cuerpo" de! Hijo, al "tempio" 
del Espiritu. Es decir: al hombre»26. 

21 Cf. L. F. LADARlA, Antropologia Teol6gica, UPCM, Madrid 1987) 2-3. 

22 Las expresiones «fuera del hombre» y «dentro del hombre», no tienen, al menos e11 nucstro 
pensamiento, un sentido IoeaI. Simplcmente se afirma lo contrario de Hartmann. El niega que cl sen
tido del hombre, cl fundamento del obrar humano y de la plenitud humana esté en D105 y esto es lo 
quc afirmamos (cf. VATICANO II, Gaudium et SpP.f, 22). F.~ d~fO '1ue Dios «csta presente en lo lU2$ 
intimo de 5US criaturas: "Eu él vivimos, nos movemos y cxistimos" (Beh 17,28). Y segun las pala
bras de san Agustin, Dios es "superior summo meo et interior intimo mco"», Catecismo de la Iglesia 
Cat6lica, 300. 

23 «No se Pllede resuingir el campo del pecado, cuyo primer efecto es introdllcir cl desorden en la 
relaci6n entre cl hombre y Dios, a lo gue se denomina "peeado social". En realidad, s610 una justa 
doctrina sobre cl pecado permite insistir sobre la gravedad de sus efeetos sociales». CONGREGACI6N 
PARA LA DOCTRINA DE LA Ff, Instrucci6n sobre algll110S aspectos del "Teologia de la Liberaci6n", IV, 
14. 

24 «Etofi Deus non daretun> es cl principio hermeneutico asumido por cl fundador dcla teologia 
secular, DJETRICH BONHOEFFER, Widerstand und Ergebung. Bl'iefe tmd Aufzeichnungen aus der Halt, 
Munich 1951,241. 

25 «El término inmediato de todas las acciones expresamente religiosas nunca podni serlo Aque! 
que por definici6n es absolutamente Trascendente (=Inalcanzable), sino alguna imagen nuestra de él, 
y, por tanto, un idolo ... El hombre se encuentra con Dios de una manera atematica, no drcuncribi
ble; no como cuando se encuentra con un abjeto de actividad, sino como cl horizonte que hace posi
ble toda actividad y todos 10s objetos y que de un modo concomitante, es alcanzado en toda activi
dad» J. 1. GONzALEZ FAUS, Proyecto de hermano, Sal Tenae 1987 Santander, 400. 

26 J. L GONZALEZ FAUS, Proyecto de hermano, op. cit., 401. El autor dedica todo un capitulo a la 
dimensi6n tcologal del pecado y aunque tiene expresiones como da obra del bombre s610 afecta 
inmediatamente a una l'ealidad humana: a una imagen ... pero a través de esa imagen, afecta atematica
mente al mismo Dios» p. 403, «la muerte del Hijo era la ofensa mas directa a Dios y cl mayor acto de 
injustida humana» p. 405, «cl pecado como frusrraci6n del hombre y como ofensa a Dios, es siempre 
una ruptura dc la filiad6n y de la frate1'l1idad»; en nigun momento be podido captar que pueda ser la 
ofensa a Dios, qué significa «afectar atematicamente» al mismo Dios. 
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Se afirma como una de las desviaciones del peeado «1a eoncepci6n 
vertiealista de! peeado ("ofensa" y "deuda" frente a Dios")>>", pues, «a! 
comprender el peeado a través de las eategorias de deuda y de ofensa a Dios 
se corre el peligro de considerar a Dios en el mismo nivel que el hombre, 
como si éste pudiese causarle dano. Por otra parte, el peeado queda encu.a
drado en esquemas excesivamente juridicos de "deuda» y de «reparaci6n». 
Consiguientemente la pastora! sobre la reconciliaci6n se plantea en términos 
«saldar» ofensas mediante satisfaeciones por los. peeados cometidos»2S. 

«La noci6n de pecado eneuentra un extrano equilibrio entre la 
dimensi6n humana, interior y horizontal, y la dimensi6n exterior al hom
bre, que en este caso es la vertical: la ofensa a Dios es el dafio del hombre»29. 

Lo mas positivo de esta postura el destacar la dimensi6n antihuma
na y antisocial de todo pecado. Si bien, no s6lo a nivel de justicia social, 
que parece ser muehas veces la unica dimensi6n importante, sino tam
bién a niveI personal. El peeado no s6lo hace dano, ofende al pr6jimo y 
es una injusticia, sino que también es un mal para el que lo comete, e! 
mayor ma!, que destruye su humanidad y le pone en situaci6n de conde
naci6n. Nunca se senalara suficientemente todo e! mal que cada peeado 
produce en e! ofendido y en el que ofende, puesto que, «non Deus a 
nobis offenditur nisi ex eo quod contra nostrum bonum agimus»30 

Pero no se identifican e! dano al hombre con la ofensa a Dios. El 
peeado tiene una dimensi6n de ofensa a Dios que no es s6lo e! dano al 
hombre, aunque el "dano" a Dios esté reladonado con e! mal que reali
zamos al hombre. 

c) Metafisica-Teologica 

En esta linea se mueven toda una serie de autores cat6licos, te6lo
gos y fil6sofos", que, apoyandose sobre todo en argumentos metafisicos, 

27 M. VIDAL, op. cit., 285. 

28 IbM,p. 287. 
29 J,L GONzALEZ FAUS, op.cit., 233. Continua <~que e1 dano humano - el propio y el de 10s demas· 

no se reduce a una dimensi6n exc1usivamente humana oi es cosa s610 del hombre ... Hay "Alguien," 
mas. A quien le importa mucho (y esta incomprensiblemente interesado eo ello) que el hombre no 
frustre su camino, marchando por cammos que le llevarfan lejos de su meta». En algùn momento 
parece qlle la ofensa a Dios va roas alla «"Alguien" a quien le importa mucho ... esta incomprensible
mente interesado ... », pero, sin embargo, es categ6rico: "la ofensa a Dios es el dano del hombre". Y 
tambien en su libro La humanidad nueva, Madrid 1974, p. 540-542, afirma: «el pecado s610 puede 
ser llamado ofensa a Dios por et dano que hace al hombre» ... sigue (da infinirud del pecado no es 
nada mas que lo irreparable del dano del hombre>~. «Si la ofensa de Dios es el dano del hombre, la 
verdadera satisfacci6n._. es la restauraci6n de la natUl'aleza y del hombre dafiado>~. 

30 SANTO TOMAs, Suma contra gentzles, III, 122. 

31 E. ZOFFOLl, Il Mistero de la sofferenza di Dio? Il pensiero di S. Tammaro, Libreria Editrice Vaticana, 
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niegan cualquier posibilidad de que el pecado "afecte" realmente a Dios. 
Es decir, a partir de conceptos metafisicos como son la Acto Puro, Ipsum 
Esse Subsistem, niegan que el pecado pueda afectar a Dios", pues intro
duciria un elemento de cambio, es decir, de paso de potencia a acto en 
Dios y ello iria contra la Inmutabilidad de Dios. 

Pero, la filosofia no tiene la ultima palabra sobre Dios, pues «el 
amor de Cristo excede todo conocimiento» (Ef 3, 19), él es la ultima 
Palabra sobre Dios. Estos, con su rigor logico y queriendo salvar verda
des filosoficas incontrovertibles, ponen en entredicho datos de la revela
cion y de la fe y vida de la Iglesia, pues, en Ultimo término, aunque pre
tendan no hacerlo, niegan que e! pecado sea una ofensa real a Dios. 

Asi comprenden la ofensa a Dios que realiza el pecado: "La pasion 
y muerte de Dios en Cristo reve!a lo que el hombre pecando, se atreveria 
a hacer contra Dios si Dios fuese vulnerable por él. Es decir, la muerte de 
Cristo evidencia la ofensa realisima que la soberbia humana realizaria a 
Dios si Él pudiese sufrir verdaderamente»33. 

«La frase "el pecado es una ofensa contra Dios" no implica ningun 
dano ontologico a Dios, pues en la medida en que Dios es trascendente, 
no es ella (la ofensa) mas que una mera expresion de la actitud puramente 
subjetiva o de la intencion del pecador, para el pecador seria entonces mas 
que una metafora»)4. 

Si el pecado es un «rechazo del Primado de Dios, una rebelion a su 
ley. Pero, precisamente la criatura es la unica que puede sufrir las conse
cuencias negativas de su rebelion a Él, privandose del bien que puede 
derivarle de su dependencia de! Bien de los bienes:,,; mientras Dios, sufi
cientfsimo en Si mismo, es feliz independientemente de cualquier comporta
miento de la criatura»)5. No se vé como a Dios no le da lo mismo que se 

Città del Vaticano, 1988. J. BROOKS, The cotlcept ofSin as an "Ojfensa Dei" in the Writings olSt. Thomas 
Aquinas, Worcester 1964. l-H. NICOLAS, La sou/rance de Dieu?, en "Nova et Vetera" 53 (1978) 56-74; 
Idem, Aimante et bienhel'euse Tl'initè, co Rcvue 1bomist 2 (978) 271·292. P. ORLANDO, I:immutabilità 
di Dio. Il pensiero di Santo Tammaso difronte ad Hegel e a Kierkegaard, en DOdor Communis 40 (1987) 
278-284. M. E. SACCHI, El Dios inmutable de lafiloso/fa perenne y de la le eat6lica, en Doctor Commwlis, 
42 (Roma 1989) 243· 278. H. SEIDL, De l'immutabilité de Dieu dans l'aete de la création et dans la relatùm 
avec les hommes, Revue Thomiste 87 (1987) 615-629. p. DE LETTER, S.J., al/eme against God, 1rish 
Ecclesiastica! Recar, 87 (1957) 329-342. Y DE MONTCHEUlL, Leçons SUl' le Christ, Paris 1949. 

32 Estos conceptos filosoficos san validos porque son reales pero no se pueden absolutizar. Es 
decir, como si fuesen algo que agata a Dios. Ningun concepto aunque tenga su fundamnto en la rea
lidad comprende a Dios y su Amor. La revelaci6n nos da un dato como es que el pecado le llega al 
corazon de Dios, por tanto, rendremos que explicar como es esto posible siendo Dios Acta Puro, 
Inmutable en su esenda, no negar el dato. A vcces, su concepcion del Ser es reaLnente "gladar", 
Dios parece un hielo Puro, Dios es un Ser tan inmutabIe como la nada. 

33 ZOFFOLT, op. cit., 72. 

34 r BROOKS, op. cit, Al comienzo de la tesis asume las palabras de P. DE LE'ITER, S . .I., op.cit. 
35 ZOFf.'OLI, op. cit., 26-27. 
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peque O que no se peque. Porque si no le diese lo mismo le afectaria y ya 
no seria «independiente de cualquier comportamiento de la criatura». 

Estos autores cuando hablan de la ofensa a Dios sobrentienden 
que es "como si" le ofendiese a Dios, pero, no le ofende realmente. En lo 
que esta de nuestra parte le ofendemos, pero, realmente a Dios no le 
ofende, ni le puede ofender una acd6n humana. Pues, si le ofendiese 
desapareceda la inmutabilidad divina y en Dios habria cambios. 

En el punto de partida fiian la inmutabilidad-trascendenda de 
Dios identificandola con la "insensibilidad" espiritual divina. Dios es tan 
puro que en Él no puede haber nada que pueda asemeiarse a un senti
miento, calor, impetu, temura ... , tampoco los angeles, ni las almas de los 
santos36, 

La via metafisica partiendo de la realidad, del esse, !lega a Dios 
como Acto Puro, Perfecci6n infinita y beatitud perfecta, atributos que 
ademas estan de acuerdo con la fe", sin embargo, cuando se desvinculan 
los conceptos metafisicos de aquella realidad para cuyo conocimiento 
existen: Dios y la comunion interpersonal; cuando la filosofia pasa a ser 
una logica del ser y se erige como la navaia de Ockham en una especie de 
segadora que pretende aniquilar todo lo que en Dios pueda ser un vesti
gio de temura, de compasion, de "sensibilidad" espiritual, de carino ... los 
conceptos metafisicos pierden su sentido, su valor y su verdad. Los con
ceptos deian de ser reales, y se convierten en instrumentos logicos, cuan
do pretenden medir al mismo Dios y el misterio del amor que Él mismo 
nos ha revelado. 

Hay algo en todo esta "16gica" filos6fica que no cuadra con el Dios 
de la reveladon, y que excluye y desvirtua aquello que es lo mas profun
do de Dios: su Amor. Porque, si Dios no ha querido revelar su compa

. sion por eI hombre pecador y sufriente, si Dios no ha querido revelar su 
infinita temura para con eI pobre, eI pecador y eI que sufre (qué ha que
rido revelar?: (Que es eI Ipsum Esse per se Subsistens? "Que es Acto 
Puro y eI Motor Inm6vil? 

Dios solo ha querido revelar una cosa: lo que el pecado niega, lo 
que ya manifest6 en la creaci6n: que ÉI es Amor. Amor infinito, sin medi
da. Que su coraz6n de Padre sigue amando con temura infinita a sus 

36 "È talmente puro da non aver nulla che possa somigliare ad un "sentimento". Calore, impeto, 
tenerezza, ecc. Caratterizzano la psicologia umana.,," diversa de la espiritual "immuni da qualsiasi 
passione," ZOFFOLl E., op. ci/., p.54. 

:;; "Veraciter quidem cl'cdemdum est et omnimodis profitendum, quia nostel' lesus Chtistus Deus 
et Dei Filius passionem crucis tantummedo secundum carnem sustinuit, deitate autem impassibilis 
mansit, ut apostolica docet auctoritas et sanctorum Patrum luculentissime doctrina ostendi" (Conco 
Romano, 862, DS 635) "Deum verum et vivmu ... qui cum sit una singularis, simplex eronino et 
incommutabiHs substantia spirirualis ... in se et ex se beatissimus" VATICANO I, DS 3001. 
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hijos, y que ese amor no ha disminuido con el pecado, se ha hecho 
mayor, se ha hecho compasi6n, se ha hecho misericordia: la encarnaei6n 
de esa misericordia, de esa compasi6n, es J esus. 

Por tanto, hablando a nivei metafisico eI termino inmutabilidad se 
entiende perfectamente y es valido: Es claro que en Dios no puede haber 
paso de potencia a acto. Pero, hablando a nivei de amor, de relaei6n 
interpersonal, de ammistad, el termino inmutable resulta 
contradictorio". 

d) Fideista-Teol6gica 

Existe un planteamiento sobre el "sufrimiento de Dios" que a 
pesar de aparentes afinidades con la postura siguiente es muy distinto. Su 
origen y desarroUo esta en la teologia protestante. Es inieiado por Lutero, 
con la llamada Theologia Crucis, y !lega hasta nuestros dias a través de J. 
Moltmann y K. Kitamori'9 

El punto de partida es la Encarnaci6n como anonadamiento divi
no, como acontecimiento que afecta a la sustancia divina, la misma divi
nidad se transforma, s610 en este anonadamiento se manifiesta la fuerza 
salvadora. 

En su desarrollo hist6rico algunos representantes afirman que Dios 
en su sustaneia divina sufre en la crnz, aunque ya en Lutero se pereibe 
eierta tendeneia en este sentido. A partir del siglo XIX se habla de un 
anonadamiento como rea! mutaci6n dei Logos, ei cuallimita su ser divino, 
modifica temporalmente sus relaciones intratrinitarias, se luce portador 
de una vida humana personal. Mas aun, el sufrimiento es esencial a Dios40 • 

La divinidad no puede hacerse intrinsecamente criatura, dejando de 
ser Dios. El misterio del anonadamimto no puede interpretarse como una 
conversi6n de la sustancia divina en naturaleza humana. Esto seria un 
monofisismo, del que por eierto se ha acusado al pensamiento de Lutero41

• 

38 En ellenguaje comun et término inmutable quiere decir inhumano. euando decimos "es un 
hombl'c imnutable", expresamos que no le conmueve nada, que es insensible, incapaz de reaccionar 
ante 105 otros, ante sus desgracias y alegrfas. El problema de este concepto es similar al que presenta 
el término autosuficiente. San palabras qu.e no podemos separar de un contenido psicol6gico. El 
autosuficiente es cl sobel'bio, el independiente, el que no necesita de nadie ni de nada. 

39 Cf. B. GHERARDlM, Theologia Crucis, L:efedità di Lutero nell'Evoluzione teologica della Rtforma, 
Roma 1978, maxlme 291-340, 

40 21 Cf. G. HOFFMANN, Sustitucion como centro del crùtianlsmo, en Cor Christi, Estella 1980, 
393-43.9; Kenosislehre, en Evang. Kifchenlexikon, II, col. 588 ss,; P. ALTHAUS, Keno.ris, eo Die 
Religion in Geschichte und Gegenwart, Y ed., IV, ec. 1243-1246. Puede verse también B. 
GHERARDlM, Theologia Crucis, Roma 1978;]. KAMP, Souffrance de Dieu, vie du monde, Tournai 1971. 

41 Cf. ,c. POZO, Catolicismo y protestantùmo como sistemtZs teologicos, Fundacion Universitaria 
Espafiola, Madrid 1974,25; K. ALGERMISSEN, Konfessionskunde, Hannover 1939,769 ss.; y J. M. 
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Existe hoy un influjo del pensamiento de Hege! que favorece esta 
corriente. Para I-Iegel, Dios "no es') ) sino que "deviene", "se hace") 
"llega a ser"; es un Dios que deviene con la historia, un Dios que debe 
incluir el «sufrimiento de lo negativo», es decir, la «dureza del abando
no». El "debe" no es en sentido moral sino ontologico, lo necesita para 
ser Dios. Es un "Dios" que tiene necesidad tanto del padecimiento, de la 
asuncion de lo negativo, como de la evolucion del mundo y del proceso 
historico para conocerse asi mismo, en definitiva para ser Dios42 • 

e) Teologico-Cristologica 

Afirma la vulnerabilidad afectiva de Dios. Aqul se mueven gran 
numero de autores catolicos4J • 

En este planteamiento no se duda de la inmutabilidad sustancial 
de Dios44 • Sino que se afirma la capacidad de Dios de amar a alguien 
distinto de si en sentido estricto, aunque analogico. Y unido a ese amor 
es!>! la "afectividad" espiritual y libre a la respuesta del hombre - tam
bién en sentido analogico -. Se afirma que el "dolor" o "sufrimiento" no 
es esencial en Dios, sino resultado de una libre determinacion divina. 
No solo no se pretende introducir una mutacion esencial o sustancial en 

CONGAR, Regards et l'é/lexiorll' sur la Christologie du Lu/her, en A. GIULLMEIER-H. BACHT, Das Konzil 
van Chalkedotl, 111, 485-486. Se le habfa acusado de ello desde el principio, como lo nota J. TERNUS, 

Chalkedon und die Entwick!ung der protestantischen l'heologie, Ibid., 111,533-534. 

42 Cf.: Card. 'R,.\TZ!NGER, JOSEPH, La fede e la teologia ai giorni nostri, Osservatore Romano 27 de 
octubre 1996, pp.7-8. COMIS16N TEOL6GIC/\ INTERNACIONAL, Teologia-Cristologia-Antropologia, en 
Documentos 1969-1996, BAC, Madrid 1998, pp. 63. 

4} AIgunos autores: H. Dm"lÉRY, Le problème de Dieu en phtlosopbù: et religion, Brujas 1957, 
11-15; H U. V. BALTHASAR, Teodramdtfea, t. IV La Accion, Encuentro, Madrid 199;5; A. FEUILLET, 
L'/lgonie de Gethsémani, Gabald,l, Pads 1977,229-232: «Réf1exions méthodologiques et doctrina
Ics»;]. GALOT, Jesus liberadOl; Cete, Madrid 1982,326-331. La rialité de la souffranee de Dieu, en 
NRT 101, 1979,225-227; GESCHE, Le Dieu de la Bible et la Théologie spéeulative, en Eph Th Lov. 51, 
1975,8-9; A. HesCHEL, Dieu en quite de l'homme. Philosopme du Judaisme, Parfs 1968, 132; H. DE 
LUMe, Histoil'e et Esprit. L'intelligence de l'Eeriture d'après Ol'igène, Parfs 1950, 241-243; J. 
MARITi\IN, Quelques ré/lei:ions SUl' le savoir Théologique, en Rev Thom 69, 1969, 5-27; L.M. 
MENDIZABt\L, La teologia aetual del euasi-sujrimiento de Dios, en Cristologia en la pel'spectiva del 
Corazon de Jes6s, Estella 1982; ORIGENES, Hom!l. in Ezech. 6,6; J. RATZINGER, El camino pascual, 
BAC, Madrid 1990, 52. ); A. J. HESCf-lEL, Las Pl'Ofetas. Coneepciones bist6ricas y leol6gicas, (tl'ad. 
esp.) Buenos Aires 1973; A. GESCHE, Le Dieu de la rivila/ion et de la Philosopbie, eo RevThLouv. 3, 
1972,249-283; Ch. ]OUHNET, La redenzione, dramma dell'amore di Dio, Asfs 1975; F. VAIULLON, La 
souffrance de Dieu, Paris 1975; 

44 Dentro de 10s autores cat6licos hay algunos que pal'ecen pooer en cntredicho la inmutabilidad 
divina; cf. H. KÙNG, La encarnaci6n de Dios. Introducci6n al pensamiento teol6gico de Hegel como 
pl'olegomenos para una cristologia futura, Hel'der, Barce10na 1974,340·342: «Si cl Verbo mismo no 
hubiese devenido carne, y si este devcnir no incidiese sob're el Verbo, el Verbo no habria devenido 
nada. No habrfa dcvenido hombre») B. FORTE, TIùtitd come storia, Saggio sul Dio cristiano, Paoline, 
Roma 1985. El mismo J. GALOT, cn Alla ricerca di una nuova cristologia, Cittadela di Assisi, Assisi 
1971, tiene al gunas expresiones, dcsde mi punto de vista desafoltunadas, que refleja y critica 
ZOHOLl, op.cit., 29-35. 
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Dios, sino que la excluye de antemano. También se afirma sin problema 
y sin contradicci6n que Dios es Acto Puro, que en eI estan todas las per
fecciones en plenitud, sobre todo el Amor. 

E! punto de partida no es exclusivamente, como en la postura 
fideista, la Encarnaci6n, sino que se parte del Antiguo Testamento donde 
ya se manifiesta ese amor entranable de Dios". 

La afirmaci6n centraI es que aunque Dios no necesita ab sol uta
mente nada fuera de SI mismo, porque es eternamente feliz en su inde
cible vida intratrinitaria, y aunque tampoco necesita crear al hombre, 
ni siquiera amarlo con amor de amistad cuando lo crea, sin embargo, 
una vez que libremente lo crea y decide elevarlo a su misma vi da divi
na, haciéndole part1cipe de su amor, una vez que ha decidido amar de 
verdad al bombre, Dios "ba querido" indirectamente las posibles con
secuencias de ese amor: el poder no ser correspondido, la posibilidad 
del rechazo del don de su amor por parte del hombre. Recbazo que 
ocasiona e! maximo mal en la persona amada por Dios como hijo, 
rechazo que destruye la amistad y al amigo, rebeli6n que arruina al 
mismo que se rebela. El amor de Dios, si es verdadero, que lo es, es un 
amor que se compromete, que se ha ce vulnerable a la respuesta huma
na. Es un Amor fiel; un Amor que no se echa atras ante el mal; mas 
aun, es un amor que ante el mal se transforma en misericordia y com
pasi6n. 

Este sufrimiento en nada mengua la perfecci6n de! ser divino, ni le 
resta a su bienaventuranza esencial. Pero eI Padre ba querido establecer 
relaciones personales, de filiaci6n con los bombres, y por ello se ha 
expuesto al recbazo y ba deeidido comprometerse con el sufrimiento por 
medio de su pIan redentor46

• 

Ya los te610gos Salmanticenses que se plantearon el problema de si 
el pecado como ofensa a Dios "hiere" a Dios, respondieron que le 
"biere" intrinsecamente y no s610 extrmsecamente, aunque no efectiva
mente, sino afectivamente47 • Algunos autores con poco aeierto confunden 
el afectivamente con «secundum rationem». También de la relaci6n afec
tiva habla San Juan de la CfUZ cuando dice que se hace eI alma Dios por 
uni6n de amor", se bace Dios afectivamente. Lo afectivo es real e intrmse-

45 «Por las entranas de misericordia de nuestro Dios, que haran que nos visite una Luz» (Le 1,78). 
Esra daro que es Cristo, su Encarnadon y Misterio Paseua!, la luz que ilumina cn plenitud cl miste
rio del Amor de Dios, y del hombre. 

46 Cf. r GALOT, ]esus liberador, Cetc, Madris 1982, 330-33 l. 

47 SAl.MANTlCENSES, CW"SUS Theologicus, t.7, disp. 7, club. 2. Parls 1877, 210·212. 

48 Cf. S. JUAN DE LA CRUZ, Cantico espil'itual, estrofas 38 y 39. 
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co, aunque no fisic049
• También para Santo Tomas el amor es una uni6n 

afectiva, y esto dice también euando habla de! amor de Dios'". 

2) Lo MÀS INCOMPRENSIBLE DE DIOS ES SU AMOR PATERNAL 

a) Que el amor con que Tu me has amado esté en ellos (Jn 17, 26) 

Ese amor tiene su origen y modelo en la Trinidad; las relaciones tri
nitarias nos hablan de la eternidad del amor. Amor que es donaci6n total 
y que constituye a las personas. En esa vida intratrinitaria se manifiesta 
que e! amor paternal y la ternura de Dios son eternas. 

Dios Padre de su sustancia engendr6 inefablemente y eternamente 
al Hijo. Su ser de Padre consiste en engendrar al Hijo. El Padre es en 
euanto que es principio y fuente de la divinidad. El ser del Padre consiste 
en darse al Hijo, en engendrar al Hijo, el Padre da al Hijo por amor todo 
lo que es, rodo lo que tiene: su ser divino. Este ser divino en e! Padre se 
manifiesta en donaci6n y entrega y en el Hijo se mamfiesta en aceptaci6n y 
correspondencia. Paternidad y filiaci6n aparecen en su implicaci6n mutua. 
No existe la una sin la otra aunque a la primera le corresponde la prima
cia de! amor originai'!. 

El Hijo es el perfecto reflejo del ser y de! amor del Padre. Él recibe 
su nacimiento eterno de Dios Padre. Su ser de Hijo consiste en recibir el 
don que de su propio ser le hace e! Padre. Él es el Hijo amado (Mc 9, 7; 
cf Mt 17,5; Lc 9, 35) en quien e! Padre se compiace (Mc 1;11; cf Mt 3, 
17; Lc 3, 24). Por tanto, lo que el Padre es, no lo es con relaci6n a si, sino 
al Hijo; y lo que el Hijo es, no lo es con relaci6n a si, sino al Padre. El 
Hijo no puede separarse del Padre, pues, incluso en los nombres por los 

49 MENDIZABAL, op.cit., 533. 

50 «Quaedam vero unio est essentialiter ipse amor. Et haec est unio secundum coaptationem affee
tus. Quae quidem assimilatur unioni substantiali, inquantum affi;1OS se habet ad amatum, in amore 
quidem amidtiac, ut ad seipsum; in amore autem concupiscentiae, ut ad aliquid suL Quaedam vero 
unio est effecrus amoris.» SANTO TOMAs, Suma Teologica, I-II, 28,l,ad 2. « Amoris est ad unionem 
movere, ut dionysius dicit. Cum enim, propter similitlldinem vel convenientiam amantis et amati, 
affectus amantis sit quodammodo lInitus amato, tendit appetitlls in perfectionem unlonis, ut scilicet 
unio quae iam inchoata est in affectu, compleatur in actu: unde et amicorum proprium est mutua 
praesentiH et convictu et collocutionibus gaudere. Deus autem movet omnia alia ad unionem: 
inquantum enim dat eis esse et alias perfectiones, unit ea sibi per modum quo possibile Est. Dells igi
tur et se et alia amat.» « Omnis affectionis principium est amor. Gaudium enim et desiderium non 
est nlsi amati boni; timor et tristitia non est nisi de malo qllod contrariatur bono amato; ex his autem 
omnes albe affectiones oriuntur. Sed in deo est gaudium et delectatio, ut sllpra ostensum Est. Ergo 
in deo est amor.» SANTO TOMAS, Suma Contra Gentiles I, 91, § 6 y7. <~ Amor non unit secundum rem 
semper, sed est unio affectus» SANTO TOMAs, Scriptum SuperSententias III, d. 32, q. I, a. 37, ad 3. 

51 L.E LADARIA, El Dios vivo y verdadero, Secl'etariado Tl'initari, Salamanca 1998, 294.316~317. 
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que e! mismo Dios quiso que cada una de las personas fuera personal
mente reconocida, no permiten que se enti end a la una sin la otta; pues 
no se conoce al Padre sin el Hijo ni se halla al Hijo sin e! Padre". 

La correpondencia de! Hijo al Amor de! Padre se manifiesta, en la 
economia de la salvaci6n, en la obediencia, en e! cumplimiento total de la 
voluntad (cf. Hb 10,7-9). En su vida responde al amor paterno y mani
fiesta e! amor que Dios Padre tiene por nosotros, Jeslls reve!a también e! 
amor de! Padre hacia Él. 

El Padre e Hijo son e! mode!o de toda paternidad y de toda filia
ci6n". Lo propio de un padre es dar a su hijo, sobre todo darle e! ser al 
hijo, darle la vida, engendrarle. Lo propio de! hijo es nacer de! padre, 
recibir de! padre, acoger lo que e! Padre le da, ser engendrado. 

El Padre nos «predestin6 a reproducir la imagen de su Hijo» (Rm 
8,29). Reproducir la imagen no en io externo, sino en lo interno en vivir 
como e! Hijo y amar al Padre como e! Hijo. 

b) La creaci6n como don: mantfestaci6n de la paternidad de Dios 

La creaci6n en el tiempo del mundo encuentra su modelo en la 
eterna generaci6n del Verbo, en e! proceder y nacer del Hijo de la misma 
sustancia que e! Padre, y su fuente en el Amor que es el Espfritu Santo54 . 

Si la re!aci6n intratrinitaria era de pura donaci6n de! Padre, y de acepta
ci6n, del Hijo, en la creaci6n este modélo de donaci6n total sigue rea-
1- ... T 1.- • ,..' • llzanaose analOgicamente, es deClr, parl1clpadamente. 

Dios ha creado porque es Amor omnipotente, esta Omnipotencia 
est" guiada por la Sabidurfa y movida por e! Amor. La creaci6n es una 
manifestaci6n de! amor de Dios. Es e! amor de Dios la causa de todo ser, 
fue e! amor lo que le motiv6 a Dios a no permanecer sin dar fruto". 

El amor es dar y sobre todo darse, expresi6n radical de! amor es la 
donaci6n de la existencia, dar el ser, crear. Las cosas existen porque 
Dios las ama, el amor de Dios es el fundamento de toda la realidad. La 
creaci6n es un don continuo (conservatio est continua creatio). La crea
ci6n es una relaci6n de amor, una realaci6n de dependencia (participa-

52 XI CONCILIO DE TOLEDO, 675. Simbolo de la fe (sobre todo acerca de la Trinidad y de la 
Encarnad6n), Expositio /idei contra 10s priscilianistas. 

53 «De Él, se deriva toda patcrnidad en el ciclo y en la ti erra» (Ef.3, 15). 
54 SANTO TOMA.S, Suma Teologica, I, 45, 6. ]UAN PABLO II, Catequesù sobre la Creaci6n, 12·II1-86. 

G. MARENGO, Ti-inltà e G'cazione. Indagine sulla teologia di Tommaso d'Aquino, Roma 1990. 

55 «Amorem deorum causam omnium esse,," divinus amor non permisit ipsum sme germine esse» 
Santo Tomas, Suma Contra Gcntz1es IV, 20,§ 2. El amor es el principio y fundamento de la participa" 
don metafisica. J.-R., MENDEZ, El amor, fondamento de la participacion metafisica, Hermeneutica de 
la "Summa Contra Gentiles", Sudamericana, Buenos Aires 1990. 
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cion y pertenencia) permanente que se prolonga en la conservatio et 
gubernatio divina'6. 

Dios se muestra continuamente como un Padre que todo lo prevee 
y todo lo provee tanto en e! orden de la Creacion y de la Providencia57 

como en e! orden de la gracia58• 

c) Por las entranas de Misericordia de nuestro Dios nos envfa al Hijo 
(Le 1, 78) 

La clave de boveda que sostiene todas las afirmaciones sobre Dios 
en la Biblia aparece en uno de los ultimos libros de! Nuevo Testamento: 
«Dios es AmOt»'9. Libro cuya mision es revelar e! Corazon de Dios, e! 
amor de Dios y la llamada al hombre a vivir de ese y para ese amor. 

Esta verdad constituye el centro y e! culmen de la Buena Nueva, 
de! Evangelio. Verdad que necesito casi de dos mil anos para abrirse 
camino en la historia de la salvacion. El verdadero rostro de Dios, a 
través de numerosos acontecimientos y palabras, fue abriéndose camino 
en e! corazon de! hombre. Hasta convertirse en una pIena certeza de fe 
con Crist060

, en la Encarnacion de! Verbo, e! Hijo de Dios, y sobre todo 
en su muerte de cruz y Su resurreccion. San Juan expresa esta verdad, 
con el dinamismo que para e! cristiano conlleva, en uno de los ultimos 
textos de! Nuevo Testamento: «nosotros hemos conocido e! amor que 
Dios nos tiene, y hemos creido en éL Dios es Amor y quien permanece en 
e! amor permanece en Dios y Dios en éh> (1 Jn 4, 16). 

56 Cf. A. SCOLA, Questioni eli antropologia teologica, Mursia, Roma 1997,235. 

57 «Mirad las aves del cielo." vuestro Padre ce1estial !as alimenta cNo valéis vosotros mas que 
ellas? .. Observad 105 lirios ... Dios ... (no hara mucho mas con vosotros, hombres de poca fe? ... No 
andéis, pues, preocupados ... sabe vuestro Padre celestial que tenéis necesidad de todo eso» (Mt 6, 
26-32) 

58 «Pedid y se os dara; buscaci y hallaréis; llamad y se 05 abrira.. .. Si, pues, vosotros, siendo malos, 
sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, icuanto mas vuestro Padre que esta en 10s cielos dara cosas 
buenas a 10s gue se las pidan!» y san Lucas dice «dara e1 Espiritu Santo a 10s gue se lo pidan» (Mt 7, 
7.11 y Lc Il, 13) « Mas, por la grada de Dios, soy lo que soy; y la grada de Dios no ha sido estéril en 
mi. Antes bien, he trabajado mas gue todos ellos. Pero no yo, sino la gl'ada de Dios que esta conmi
go.» l Cor 15, lO. 

dgualmente, guien dijere gue la misma grada de Dios por ]esucristo Senor nuestro s610 nos ayuda 
para no pecar en euanto por ella se nos reve1a y se nos abre la inteligenda de 10s preeeptos para saber 
gué debemos desear, gué evitar, pero que por ella no se nos da que amemos también y podamos hacer 
lo que hemos conocido debe hacerse, sea anatema». Concilio de Cartago (418) eau. 4. 

"lJn 4. 8.16. 
(,0 «Dios ... ha hecho brillar la luz en nuestros corazones, para irradiar el conocimiento de la gloria 

de Dios gue esta en la faz de Cristo» (2 COI' 4, 6). La gloria de Dios es la manifestaci6n de su 
Caridad, de Sll Amor. En 2 Cro 7, 3 Cuando 10s Israelitas ven «descender e1 fuego y la gloria de 
Yahveh ... se postraron rostro en tierra sobre el pavimento y adoraron y alabaron CI Yahveh "porque 
es bueno, porque es eterno su amor"». 
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Esta verdad sobre el Ser de Dios, que es Amor, ilumina toda la 
historia de la salvaci6n, especialmente la obra de la Creaci6n y la Alianza. 
Todo el Antiguo y el Nuevo Testamento ha de ser interpretado desde esta 
verdad. Todas las palabras que Dios ha dicho de diversas maneras se 
orientan, alcanzan su plenitud y sentido verdadero en la Palabra; esta 
Palabra es encarnaci6n de la misericordia, él es la misericordia". 

El rostro mas profundo de Dios es el rostro de su ternura, dulzura 
y misericordia. Esas entranas de Misericordia de Dios Padre ya aparecen 
y van siendo concretadas en numerosos textos del Antiguo Testamento: 
«Cuando Israel era nino, yo le amé y de Egipto llamé a mi hijo. Cuanto 
mas los llamaba, mas se alejaban de mi...; tomandole por los brazos, pero 
ellos no conocieron que yo cuidaba de ellos. Con cuerdas humanas los 
atraia, con lazos de amor, y era para ellos como los que alzan a un nIDO 
contra su mejilla, me indinaba bacia él y le daba de corner') (Os 11, 1-4). 

También aparece la ternura del amante y del esposo. «Por eso yo 
voy a seducirla; la llevaré al desierto y hablaré a su coraz6n. Alli le daré 
sus vinas, ... y ella respondera alli como en los dias de su juventud, como 
el dia en que subia del pais de Egipto. Y sucedeni aquel dia - oniculo de 
Yahveh - que ella me llamara: "Marido mio" ... Yo te desposaré conmigo 
para siempre; te desposaré conmigo en justicia y en derecho en amor y en 
compasi6n, te desposaré conmigo en fidelidad, y tu conoceras a Yahveh» 
(Os 2, 16-22). 

Las expresiones de la ternura de Dios abarcan e! amor de un padre 
y superan el amor dc un csposo c incluso al de una una D1adre, pues 
cuando 1srael se queja de que Dios lo olvida, asi responde Dios: «Pero 
dice Si6n: "Yahveh me ha abandonado, el Senor me ha olvidado." 
(Acaso olvida una mujer a su nIDO de pecho, sin compadecerse de! hijo 
de sus entranas? Pues aunque ésas llegasen a olvidar, yo no te olvido. 
Miralo, en las palmas de mis manos te tengo tatuada, tus muros eWln 
ante mi perpetuamente» (Is 49, 14-16). «Mirad que yo tiendo hacia ella, 
como do la paz, y como raudal desbordante la gloria de las naciones, 
seréis alimentados, en brazos seréis llevados y sobre las rodillas seréis 
acariciados. Como uno a quien su madre le consuela, asi yo os consolaré» 
(1s 66,12). 

Ese amor entrafiable se manifiesta con una potencia y grandiosidad 
incomprensibles, a través de la fidelidad de Dios a su Alianza, a su Amor: 
«Con amor eterno te amé, por eso te he mantenido mi favol» (Jer 31,3). 
«Aunque se retiren los montes ... , no se apartati de ti mi amor, ni mi 
alianza de paz vacilara» (Is 54, 10). 

6! Cf. ]UAN PABLO II, Viver in Misel'icordia 6. 
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La misericordia entranable de Dios, que ya aparece en e! Antiguo 
Testamento, se manifiesta de una manera pIena en la reve!aeion de! Hijo. 
Todo e! Antiguo Testamento es preparacion para esa plenitud que reeibi
mos en e! Nuevo, los textos de! Antiguo Testamento que nos hablan de! 
amor paterna!, esponsal, maternal, de amistad ... de Dios estan preparan
do la Nueva y Eterna Alianza en la sangre de Cristo. «La economia de! 
Antiguo Testamento estaba ordenada, sobre todo, para preparar, anun
eiar proféticamente y significar con diversas figuras la venida de Cristo 
redenton}'. Dios es e! inspirador y aut or de ambos Testamentos, Él 
dispuso las cosas tan sabiamente que e! Nuevo Testamento esta latente en 
e! Antiguo y e! Antiguo esta patente en e! Nuevo. Porque, aunque Cristo 
fundo e! Nuevo Testamento en su sangre, los libros de! Antiguo 
Testamento adquieren y manifiestan su pIena significacion en e! Nuevo 
Testamento, iluswindolo y expliciindolo al mismo tiemp06J. 

d) Somos hijos de Dios (1 Jn 3, 2) 

Jesucristo nos va a mostrar en esta historia lo que él vive eterna
mente: su filiacion. Si e! rostro de ternura de Dios no fuese eterno Cristo 
no lo mostratia, pues, «entre e! Hijo en la vida eterna de Dios y e! Hijo 
en la historia terrestre de Jesus se da una intima correspondencia; mas 
aun, una identidad real, que se nutre con la unidad y comunion filial de 
J esucristo con Dios Padre»"'. J esucristo reve!a con su historia la vida inti
ma de Dios, ya que, «en la vida interna de Dios esta presente la condicion 
de posibilidad de aquellos aconteeimientos que por la incomprensible 
libertad de Dios encontramos en la historia de la salvacion de! Senor 
Jesucristo»". Envio a su Hijo para que descubriésemos su verdadero 
rostro. Rostro paternal de infinita ternura, dulzura y carino, e! rostro de 
un Padre rico en Misericordia. Él, e! Hijo, viene a rescatarnos del miedo 
a Dios, de esa imagen terrible y deformada de Dios que e! pecado inocula 
en e! corazon de! Hombre, viene a derramar en nuestros corazones su 
Espiritu de Hijo, y asi llamemos a Dios iAbba! 

Abba, Padre, es la expresion centraI de! mensaje de todo e! 
Evange!i066 y por tanto de roda la Biblia. Esta ternura de Dios expresa 
esencialmente e! amor de Dios Padre a su Hijo J esucristo, es en los 

62 VATICANO II, Dei Verbum, 15. 

6J Ibid., 16. 

64 COMISl6N TEOL6GICA INTERNAC!ONAL, Cuestiones de Teotogfa-Crsitologia-Antropologia, 
Documentos 1969-1996, BAC, Madrid 1998, 259. 

65 Ibid., 250. 

66 J. ]EREMIAS, Abba y el mensaje centrai del Nuevo Testamento, Salamanca 1981, 19-35. 
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momentos mas dramaticos de la vida de Cristo cuando San Marcos ha 
querido conservar esa expresi6n de carino, de ternura, de confianza de 
un Hijo a su Padre". Con ello quiere expresar en su vida «la absoluta 
relatividad al Padre»68, esta siempre y en lOdo referida a Él, del Padre 
nace. 

Pero la expresion no ha quedado como un recuerdo de la intima 
relaci6n de Cristo con su Padre. Se ha convertido en las primeras comu
nidades cristianas en eI centlO de su vida y de su predicaci6n. Ser hijos de 
Dios, hacernos vivir como hijos de Dios es la tarea del Espiritu Santo: 
«En efecto, IOdos los que son guiados por e! Espiritu de Dios son hijos 
de Dios. Pues no recibisteis un espiritu de esclavos para recaer en el 
temor; antes bien, recibisteis un espiritu de hijos adoptivos que nos hace 
exclamar: iAbba, Padre! El Espiritu mismo se une a nuestro espiritu 
para dar testimonio de que somos hijos de Dios» (Rm 8, 14-16). 

En la Carta a los Galatas, haciendo una sintesis de! mensaje cristia
no San Pablo expresa con c1aridad y fuerza la razon de la venida de 
Cristo: «A1llegar la plenitud de los tiempos, envi6 Dios a su Hijo, ... para 
rescatar a los que se hallaban bajo la ley, y para que recibiéramos la filia
ci6n adoptiva. La prueba de que sois hijos es que Dios ha enviado a nue
stros corazones eI Espiritu de su Hijo que dama: iAbba, Padre! De modo 
que ya no eres esclavo, sino hijo» (Ga 4,7). Aparece clara la doble dimen
si6n de la venida del Hijo, rescatar de la Ley, y recibir la filiaci6n, la prue
ba de esta filiaci6n es que eI Espiritu Santo nos mueve eI coraz6n para tra
tar a Dios COino Cd~lO) como un Padre lleno de bondad: jAbba! 

e) La Buena Nueva de la gracia (Hch 20,24) 

La relaci6n del cristiano con Dios Padre es como la de Cristo. 
Somos hijos en e! Hijo. Por lo tanto nuestro pape! es eI de vivir como 
hijos aceptando, recibiendo, acogiendo e! amor de Dios, su Voluntad. En 
nuestro caso, como criaturas que somos, Dios Padre nos da todo. La 
creaci6n quiere decir que todo lo que existe procede de Dios absoluta
mente". Lo cual implica la absoluta dependencia de Dios. Por eso, nue
stra respuesta es saber acoger eI don, es saberlo recibir todo de él: glorifi
carle y darle gracias70

• 

67 «Y decia: « jAbba, Padre!; todo es posib1e para ti; aparta de mi esta copa; pero no sea lo que yo 
quiero, sino lo que quieras tu» Mc 14, .36. 

68 A. SCOLA, Questioni di Antropologia Teologica, PUL·Mursia, Roma 1997,24. 

69 L. E LADARIA, Antropologia teologica, UPCM, Madrid 1987, 65. 
70 Flp 4, 6; el pecado es un no reconocimiento de Dios y su bondad: «Habiendo conocido a Dios, 

no le glorificaron como a Dios ni le dieron gradas» (Rm 1,21). 
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Si en toda ocasion hay que darle gradas a Dios7l
, si en verdad, es justo 

y necesario, es nuestro deber y salvacion, darle gradas siempre y en todo 
lugar72

, es porque absolutamente todo lo que somos y tenemos es un don de 
Dios, un regalo. Dios es la fuente de todo don, «toda diidiva buena y todo 
don perfecto viene de lo alto, desdende del Padre» (St 1, 17), de ÉI procede 
todo lo bueno, verdadero, justo y amable, tanto en orden de la creacion 
como en el orden de la grada. La inidativa en el amor siempre es de Dios. 
Dios obra en nosotros el querer y el obrar, como bien le parece (cf. Flp 2, 3), 
ÉI es el que nos llarna y ÉI es fiel, por eso es ÉI quien lo hace (1 Ts 5, 24). 

Cooperar es abrirse a la acdon de Dios, acoger el don, aunque esto 
también es gracia7J . Pero, tal es la bondad de Dios que ha querido que lo 
que es don suyo sea mérito nuestro74 • 

El amor nuestro a Dios no consiste en darle a Dios sino en saber 
acoger el don de Dios". En esto consiste el amor: no en que nosotros 
hayamos amado a Dios, sino en que él nos amo y nos envio a su Hijo (cf. 
1 Jn 4, lO), para sacarnos de la muerte y darnos vida76

• 

3) EL PECADO CONTRA EL AMOR PATERNAL. RECHAZO DEL DON. 

OFENSA AL AMOR 

El pecado es una ofensa a Dios como Creador. Dios conserva todo 
en la existenda como un don, dando el ser; manifestando continuamente 
su Bondad, su Amor Omnipotente en todas las cosas (cf. Rm 8, 28). 
Contra este don del Creador se levanta el hombre rechazandolo. 

Cuando se peca no se ofende tanto a Dios en su dignidad, honor, 
senorlo ... , como en su Bondad en su Amor Omnipotente77

• Es una ofensa 
que va directamente contra el Amor infinito de Dios", rechazando el 
Don de Dios. Hay una resistenda interior al don de Dios, un rechazo del 
Espiritu Santo. En su raiz es un rechazo de la paternidad, de la llamada a 

71 <<Eo todo dad gracias, pues esto es lo que Dios, eo Cristo Jesus, quiete de VQsotros» 1 Ts 5, 18. 

72 Inicio de la mayoria de Ios prefados eucaristicos. 

73 "Ningun mise1'able se ve libre de miseria alguoa, sino cl que es prevenido de la misericordia de 
Dies" como dice e1 sahnista: Prontamente se 110S an/ielpe, Sefior, tu misericordia [SaI78, 8]; y aquello: 
Dio! mio, su misericordia me pl'evendl'a [Sal 58, 11]. Can. 14. II Concilio de Orange. 

74 SAN AGUSTIN, Epistola, 194, Ad Sixtum, 5,19. (PL 33,880) Gtado en el II CONCILIO DE EFESO, 
431, "Indiculo" sobre la grada de Dios, o "Autoridades de los obispos anteriores de la Sede 
Apost6Hca".DS 248; D 141. 

75 «Re aqul la esc1ava del Senor; hdgase en mi segùn tu palabra» (Le 1, 38). 

76 «El que no ama permaneee en la muerte» lJn 3,14. 

77 <<Peccatum contrarium est caritati divmae» SANTO TOMAS, Suma Contra Genti/es IV, 54, § 8. 
78 ]UAN PABLO II, Catequesis del miercoles, 24-3-79. 
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vivir como hijo, a acoger y recibir e! amor de Dios. Por ello, eI pecado es 
una ofensa a su amor de Padre; y es una ofensa a Dios en la medida en 
gue eI pecador hiere su amor de Padre". 

Dios, como Creador y Padre, es agraviado, "ofendido" y ofendido 
ciertamente en el corazon mismo de aquella donacion gue pertenece al 
designio eterno de Dios en su relacion paterno-filial con e! hombre'° Si 
e! Hijo no puede separarse del Padre, nosotros si: destruyéndonos, rom
piendo con la Fuente de la vida. 

El pecado es un desprecio de! don de Dios, es una ingratitud y una 
falta de reconocimiento de Dios, de su Bondad y de su amor, es una acto 
de desconfianza en eI amor de Dios. 

Este acto impide a Dios e! gue se pueda comunicar al hombre. En 
el corazon mismo de su donacion Dios es despreciado. El amor divino 
que Se dona es rechazado en cl mismo acto de donaci6n. 

Este acto gue destruye al hombre, rompe la amistad con Dios. 
Aparta al pecador de la posibilidad de la bienaventuranza o comunion 
con Dios. Le pone en situacion de condenacion, se hace terriblemente 
amenazador e! riesgo de la perdicion definitiva". 

Dios es ofendido porque este acto contra Él va contra e! bien de! 
propio hombre". La ofensa a Dios nace de! amor real que nos tiene y de 
ver nuestra miseria. 

La raiz del pecado, de donde brota e! pecado, es la duda sobre la 
Bondad y Paternidad de Dios. El rechazo de la creaturalidad y la preten-
8i611 de la divinizaci6n sL.'1 Dios: « seréis como dioses". Poner a Dios en 
entre dicho, hacer recaer sobre Élla sospecha en el corazon humano: 
Dios es injusto, es enemigo de! hombre, qui ere oprimir al hombre, Dios 
es un mentiroso. Dudar de la Bondad de Dios, de su paternidad, de su 
proyecto de amor sobre cada hombre es la raiz de! pecado. 

Por eso e! pecado radical es negar su paternidad y nuestra filiacion. 
La raiz de todo pecado es desconfiar de su Amor, es rechazar este amor. 

Solo es exclusivamente nuestro el pecado, que es rechazo del don". 
Rechazo del Amor de Dios, rechazo de là comunion a la que 11ama, 
rechazo de su Paternidad, rechazo de! Espiritu. 

79 lo., Alocuci6n, La Penitencia en la Iglesia, comunidad sacerdotal y sacramentaI, 15-4-92. 

80 ID., Mulieris dignitatem, 9. 

81 ID., Catequesis del mtàcoles, 12-11-86. 

82 «Non Dcus a nobis offenditur nisi ex co quod contra nostrum bonum agimus» SANTO TOMAS, 
Suma Contra Gentiles III, 122. 

83 «Dios omniporente quiete que lodos los hòmbres sin excepci6n se salven [1 Tim. 2, 4J, aunque no 
todos se salvan. Ahora bien, que algunos se salven, es don del que salva; pero que algunos se pier
dan, es merecirniento de 10s gue se piel'den.» Concilio de Quiersy, 853 (Contra Gottschalk y 10s pre
destinacianos). 
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4) LA REACCI6N DEL AMOR: DIOS COMPASIVO y MISERICORDIOSO 

a) La otra cara del amor: ante et amor rechazado, el "sufrimiento" de Dios 

~Qué es la ofensa, como se ofende a Dios? Ciertamente no es que 
Dios se enfade o se irrite porque no le hemos obedecido, ya que, «la cari
dad es paciente, ... no se irrita; no toma en cuenta el mal; ... Todo lo excu
sa. Todo lo cree. Todo lo espera. Todo lo soporta» (1 Cor 13, 4-7) y 
«Dios es caridad» (1 Jn 4, 8.16) . Tampoco significa que nuestro pecado 
le lIegue a Dios, en el sentido que una accion de un hombre le puede lIe
gar a otra persona realizandole un dafio o quitandole algo. Ciertamente 
que eI pecador pecando no puede causar ningun dafio efectivo a Dios, ni 
perjudicar a Dios en su sustancia. Un acto humano por si mismo ni da ni 
quita nada a Dios en si mismo.84 

Dios no se indigna por el pecado, como si fuese un hombre que se 
indigna o se enfurece porque no se le obedece. No es que Él se sienta ofen
dido en su dignidad cuando el hombre quebranta el orden estableddo por 
Él. Seria un Dios ridiculo, como un hombre imperfecto: « No daré curso al 
ardor de mi colera, no volveré a destruir a Efraim, porque soy Dios, no 
hombre; en medio de ti yo soy el Santo, y no vendré con ira» (Os 11,9). 

Cuando Dios se da, se entrega con amor y es rechazado en eI 
corazon mismo de su donadon, ~deja de amar? ~Abandona al hombre? 
~Qué se produce en su corazon de Padre? ~Como saber lo que corre
sponde a la ofensa en el corazon de Dios? 

Dios ama al hombre y lo ama infinitamente: "Tanto amo Dios al 
mundo" que le dio lo que mas amaba, lo que amaba con amor infinito, 
"su Hijo" (Tn 3, 16). Este amor al hombre es eI misterio mas grande e 
incomprensible de Dios en relacion al hombre. Dios, que es Amor, 
habiendo podido crear al hombre como una criatura mas, con una felici
dad y una vida a su medi da, quiso, sin embargo, libremente hacerle obje
to de su amor personal infinito y lIamarle a la amistad, a la intimidad de 
su amor. Dios desea ser amado por eI hombre y esto es lo que mas desea 
porque es lo que mas busca eI que ama8

'. Por eso entregani a su Hijo: 
. para que le amemos. 

84 "Peccator C .. ) peccando, Deo nilli! nocere effective potest" Suma Teologica I-II, qA7, a.l, l Utn
; 

"Porest dici quad, etsi Dea nullus possit nocere quantum ad cius substantiam, potest tamen nocu
mentum attentare in his guae Dei sunt .. ," SUffl.a Teologica I-II, q.73, a.8, 2uln ; "Per actum hominis 
Dea, secundum se, nihil potest accrescere ve! deperire; sed tamen homo, quantum in se est, aliquid 
subtrahit Dea" Suma Teol6gica I-II, q.21, a.4, 1 "In; 

35 «Hoc enim est praedpuum in intentione diligentis, ut a dilecto reametur: ad hoc enim praed
pue studium diligentis tendit, ut ad sui amorem dilectum attrahat; et nisi hoc acddat, oportet dilec
tionem dissolvi.» SANTO TOMAs, Summa Contra Genti/es III, 152, § 2. 
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Ante el rechazo de ese amor, se da un doble movimiento en el 
corazon de Dios. Por una parte hay en su deseo de darse, de comunicarse 
a su criatura, un deseo de que su amor sea acogido por el hombre, sin 
embargo, es rechazado. Los hombres no hemos creido en e! amor de 
Dios. Este es el drama del amor de Dios que aparece en la revelacion: "El 
Amor no es amado". De aqui nace el dolor de Dios. El amor se hace vul
nerable en la entrega. Se hace indefenso, porque amar es darse y cuando 
alguien se da, en el mismo darse se introduce necesariamente e! riesgo del 
rechazo, de la no acogida y de la no aceptacion. 

Por eso, para que se cumpliera la Escritura, dice: «Tengo sed» Un 
19, 28)86. Esta sed de darse, esta sed de que su amor sea acogido es el 
"dolor" de Dios, su "sufrimiento". Esta sed (analogicamente en Dios) 
no es una indigencia de su ser, algo ontologico, sino es el fruto de su 
amor infinito libre, que desea el bien del que ama y desea ser amado 
por él. 

El rechazo de! Espiritu que es amor y don en la intimidad inescru
table de! Padre, de! Verbo y del Espiritu Santo produce en las profundi
dades de Dios y en cierto modo en e! corazon mismo de la Trinidad un 
inefable e inconcebible dolor. En Dios se da un amor de Padre que ante 
e! pecado de! hombre, segun e!lenguaje biblico, reacciona. Ciertamente, 
la concepcion de Dios, como ser necesariamente perfectisimo, excluye de 
Dios todo dolor derivado de limitaciones o heridas 87; no se puede hablar 
de sufrimiento o dolor en sentido fisico, en Dios no se producen movi
mientos pasionales, pero, es claro también que no permanece indiferente, 
que reacciona, que la respuesta humana no le deja indiferente, le llega a 
lo mas profundo de su amor. 

Y ello porque la intencion principal que tiene el que ama es ser 
correspondido en el amor por la persona amada, pues la inclinacion del 
amante tiende principalmente a atraer al amado hacia su amor; y si esto 
no ocurriera desapareceria e! amor". Dios quiere ser correspondido por 
el hombre. Es claro, que no desea esta correspondencia buscando su 
bien, sino por e! bien de! hombre, Dios quiere e! bien de aquel al que 

86 Es la misma sed gue hace acercarse a la Samaritana, p~ra ofrecerle de su agua viva: «Si conode
ras cl don de Dios, y quién es el gue te dice: "Dame de beber", tu le habrfas pedido il. él, y él te 
habria dado agua viva» Un 4, lO). La misma sed gue manifiesta en su deseo de darse cuando gritaba 
en el tempIo: «Si alguno tiene sed, venga il. mI, y beba el gue crea eI) mi », como dice la Escritura: De 
su seno correnin rios de agua viva. Esto lo dechi refiriéndose al Espfritu que iban il. recibir 10s gue 
creyerao en éh> Un 7, 37-39), 

87 JUAN PAELO II, Dominum et Vivificantem .39. 

88 «Hoc enim est praecipuum in intentione diligentis, ut a dilecto reametur: ad hoc enim pracd
pue studium diligentis tendit, u1: ad sui amorem dilectum attrahat; et nlsi hoc accidat, oportet dilec
tionem dissolvi.» SANTO TOMAs, Summa Contra Genti/es III, 152, § 2. 
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ama, pero, esto pertenece a la esencia de todo amor, no buscar su bien 
sino e! del otro. Es de la estructura misma de! amor de! Padre a! Hijo esa 
correspondencia, y participadamente también se da en e! amor de! Padre 
al hombre, al cual qui ere hacer hijo en e! Hijo. 

Pero no solo se da un "dolor" ante e! rechazo de! Espiritu que es 
Amor, ante el amor que no es amado ni acogido. Sino que simultanea
mente e! hombre se autodestruye con este rechazo, destruye e! sentido y 
lo que fundamenta su existencia. Dios, que odia e! pecado, sigue amando 
al pecador. "Odia" e! pecado, porque es de la misma esencia de! amor 
que e! amante ame eI bien de! amado y odie eI mal de! amado, eI pecado 
es e! mayor mal, infinitamente mas grave que cualquier ma! fisico. Es la 
otra dimension de la ofensa a Dios. 

Cuando se habla de que e! pecado dana eI orden objetivo estableci
do por Dios y por eso es ofensa a la divinidad. (Qué orden es e! que 
dana? El unico orden que es objetivamente danado es el mismo hombre. 
Es el hombre que peca e! que recibe el mayor dano objetivo y subjetivo. 
Es en e! hombre donde se produce la perversion, e! desorden de la volun
tad respecto de su fin ultimo y verdadero: Dios mismo. Y Dios es aqui 
ofendido porque eI hombre se hace dano, se destruye y también porque 
e! que peca hace dano al otro, a su projimo. Por tanto, lo unico ofendido 
en Dios es su amor, e! amor de Dios al hombre. «Non Deu.> a nobis offen
ditur nùi ex eo quod contra nostrum bonum agimus»89. 

Y ciertamente eI amor al pecador no es igual que e! amor a! que 
est a en gracia, en comunion con Él. Un amor que no varia ante la 
situacion de! amado no es amor. Y que Dios ama al hombre cuando es 
pecador est a c1aro, pues, «Dios, rico en misericordia, por e! gran amor 
con que nos amo, estando nosotros muertos a causa de nuestros pecados, 
nos ha dado la vida por Cristo» (Ef 2, 4-5). Si «cuanda éramos enemi
gos, fuimos reconciliados con Dios por la muerte de su Hijo», eso 
significa que su amor por el pecador es de tal fuerza que no se reservo 
a su propio Hijo, "entrego al Hijo para salvar al esclavo". Entonces, 
«el que no perdono ni a su propio Hijo, antes bien le entrego por todos 
nasatros, (como no nos dari con él graciosamente todas las cosas?» 
(Rm 5,10; 8,32). 

La situacion nueva de! amado enfermo y alejado es vivida libre
mente por Dios con compasion, no es una compasion estatica, una 
pasion, como si fuese una tristeza y dolor humanos tantas veces estériles e 
irremediables, en Dios se produce un amor mas fuerte que vence en su 
corazon a! pecado y al pecador: es la Misericordia. 

89 SANTO TOMAs, Summa Contra Genti/es, III, 122. 
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b) Dios se compadeci6 (Flp 2, 27) 

En el corazon de! Padre ante el mal del hombre, ante el mal del 
hijo se produce la compasion. Un acto libre, no un sentimiento, en el que 
Dios se une al que esta enfermo, herido, en pecado. Dios es un «Padre 
que siente compasion por el hombre, como compartiendo su doloro En 
definitiva, este inexcrutable e indecible «dolor» de padre engendrard 
sobre todo la admirable economia del amor redentor de J esucristo, para 
que, por medio de! misterio de la piedad, en la historia del hombre el 
amor pueda revelarse mas fuerte que el pecado, para que prevalezca e! 
((don"»90, 

La compasion y misericordia de Dios, su profunda temura con e! 
pecador aparece ya en el Antiguo Testamento: «~Como voy a dejarte, 
como entregarte? Mi corazon se ha vnelto contra mi, y a la vez se con
mueven mis entranas. No daré curso al ardor de mi colera ... , porque yo 
soy Dios, no un hombre; en medio de ti yo soy el Santo, yo no me com
plazco en destruir» (Os 11, 8-9). 

Dios manifiesta ante e! pecador su compasion. «Impassibilis est 
Deus, sed non incompassibilis, Deus non potest pati sed compatì»'l. Es 
el problema de la apdtheia de Dios. Dios no es· completamente impasible 
en Dios hay una pasion: el amor, el amor hacia e! hombre caido, es com
pasion, es misericordia. Aqui reside e! fundamento teologico de la pasion 
de Jesiis, de toda la soteriologia92 • 

Asi, al compadecerse de nosotros, experimenta también élla «pas
sio caritatis»", se coloca por amor en una situacion de kenosis incom
prensible con la grandeza de su naturaleza al tomar sobre si, por noso
tros, los sufrimientos humanos. La inmutabilidad divina no es impasibili
dad divina de un Dios indiferente e insensible a los hombres y su histo-

90 }UAN PABLO II, Dominum et Vivificantem 39. 

9l SAN BERNARDO, In Canto Canto 26,5: PL 183, 906. 

92 Cf.J. RArZINGER, El camin.o pascual, BAC, Madrid 1990,52. 

9:> ORiGENES, Hom. Ez 6,6 (SCh 352,229-23 U: «Eu prime!' lugar ha sufrido porque ha bajado y se 
ha manifestado (CuaI es por tanto esta pasi6n que ha sufrido por nosotros? La pasiol1 de la caridad. 
y et Padre mismo, Dios del universo, lleno de indulgencia, de misericordia y de piedad, cno es vero 
dad que suffe de alguna manera? cO blen ignoras que, cuando se ocupa de asuntos humanos, expe
rimenta una pasian hurnana? Dios torna sobre si tus modos de ser, cl Senor tu Dios, como un hom
bre toma a su hijo sobre si (cf. Dt 1,31). Dios torna por tanto sobre SI nuestros modos de ser como cl 
Hijo de Dios toma nuestras pasiones. El Padre mismo no es impasible. Si se le ruega tiene piedad, se 
compadece, experimenta una pasian de caridad, y se coloca en una situaci6n incompatible con la 
grandeza de su naturaleza, y por nosotros torna sobre silas pasiones humanas». Cf. también Rom a 
13,2 ($Ch 352,41 /), Com. Mt. lO, 23 ($Ch 162,259); Sei in Ez. 16 (PG 13, 812). Cf. M. fÉDOU. La 
souffrance de Dieu selon Origine, en E.A. LIVINGSTONE (ed.), Studia Patristica XXVI, Leuven 1993, 
246-250. 
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ria. Por ello la "pasi6n de la caridad" coloca al Hijo y al mismo Padre en 
una situaci6n que no corresponde a su grandeza. El sufrimiento de Dios 
es e! propio de su naturaleza, que es e! amor'4. Es el sufrimiento de quien 
ama y no es amado, de quien se compadece de! mal de! amado, de quien 
tiene coraz6n, que es distinto de! sufrimiento de quien es limitado". 

Pero e! amor no se queda aqui: hay algo mas profundo, mas radi
cal; es la potencia de ese amor; de la Misericordia, pues e! significado ver
dadero y propio de la misericordia de Dios no consiste unicamente en la 
mirada, aunque sea la mas penetrante y compasiva, dirigida al mal moral, 
fisico o material: la misericordia se manifiesta en su aspecto verdadero y 
propio, cuando revalida, promueve y extrae e! bien de todas las formas 
de! mal existentes en e! mundo y en e! hombre. Asi entendida, constituye 
e! contenido fundamental del mensaje mesianico de Cristo y la fuerza 
constitutiva de su misi6n. La misericordia es la prueba de la capacidad 
creadora de! amor que no se deja "vencer por e! mal", sino que "vence 
con e! bien al mal""'. Esto es e! acto de Amor Redentor de ]esucristo, que 
satisface e! amor herido de! Padre y renueva la humanidad deforme. 

c) Siento compasi6n (Mc 8, 8) 

~Por qué entrega al Hijo? Envia a su Hijo para que comprendamos 
su Amor y le amemos. Pues, nada nos induce tanto al amor a alguien 
como e! experimentar su amor hacia nosotros. Mas e! amor de Dios al 
hombre de ningun modo pudo manifestarse mas eficazmente que por e! 
hecho de haberse querido unir al hombre en persona: pues, lo propio de! 
amor es unir al amante con e! amado en cuanto es posible97 • 

La incomprensible profundidad de! amor de! Padre que no se echa 
atras ante e! extraordinario sacrificio de su Hijo, para colmar su fidelidad 
de Creador y Padre respecto a los hombres. El amante ama e! bien de! 
amad09S

, y cuando el amor es verdadero lo ama hasta dar la vida por el 
bien de! amigo, pues «nadie tiene mayor amor que e! que da su vida por 
sus amigos» (Jn 15, 13). ~Qué padre no preferiria dar su vida antes que la 
de su Hijo? Es mucho mas doloroso entregar al Hijo que entregarse. 

94 Cf. ORIGENES, Se!. in Ezechieloim 16 (PG 13,812); también HILARIO DE POITIERS, Tr. Fs. 149,3 
(CSEL 22,867-968), piensa que la inmutabilidad divina se "atempera" con la mutabilidad humana, 
en concreto con la penitencia y la conversi6n. 

95 L. F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero, Secretariado Trinitati, Salamanca 1998,392-397. 
96 Cf. ]UAN PARLO II, Dives in Misericordia 6. 

97 SANTO TOMAS, Summa Contra Genti/es IV, 54, § 5. 

98 "In hoc praecipue consisti! amor, quod amans amato bonum velit" SANTO TOMAS, Summa 
Contra Gentiles III, 90, § 6. 
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Manifiesta todavia un Amor mayor. Asi San J uan asombrado exclamara 
"tanto amo e! Padre" que "entrego a su Hijo". Asi ama Dios al pecador. 

J esucristo es la encarnacion del rostro mas profundo y mas miste
rioso de Dios, su rostro de Compasion y MiSericordia. La mision de 
Cristo sera revelar la ternura, la compasion y la misericordia de Dios99 

precisamente para los que estan lejos y son miserables es para ellos para 
los que J esus ha venido a la tierra: «N o necesitan médico los que estan 
fuertes, sino lo que estan mal» (cf Mt 9, 12-13; 1s 61,1-2; Le 4, 18-19). 

Ante el rechazo de! hombre, ante el pecado, Dios no se va a echar 
atras. Va a permanecer fie! a su amor de Padre y para elIo va a responder 
al desamor, al desprecio de! hombre con un amor mayor, con un Amor 
que se llama Misericordia. Amor mas fuerte que e! mal, mas fuerte que el 
pecado y que la misma muerte. La misericordia significa una potencia 
especiai dei amor, que prevalece sobte ei pecado y la infideiidad dei 
pecador. La misericordia por su esencia es un amor creador, es la fide!i
dad de! amor de Dios, que quiere recuperar al hijo perdido. 

4) LA "LOCURA" DE LA CRUZ: «PARA RESCATAR AL ESCLAVO, 
ENTREGASTE AL HUO»'OO 

a) La maldad del pecado ante la cruz de Cristo 

El Espiritu Santo, que sondea la intimidad de Dios, es eì encargado 
de convencer al mundo en lo referernte al pecado (cf. I Cor 2, 11; Jn 19, 
8). Sabemos que la manera de convencer en lo referente al pecado es 
mostrar toda su maldad, mostrar e! mal que hay contenido en el pecado. 

La mision del Espiritu es continuar la obra salvifica de Cristo. Es 
decir, es siempre un convencer para la reconciliacion con Dios, conven
eer para la salvacion. Por eso, e! Espiritu de la Verdad tiene que conven
eer no de un fin teorico: saber qué es el peeado. Sino un fin practico: 
generar e! arrepentimiento, la contricion, e! dolor del peeado por haber 
ofendido a Dios, y asi lograr la verdadera conversion de! corazon. 

Es precisamente ante el testimonio de Cristo Crucificado y 
Resucitado donde e! Espiritu muestra la maldad del pecadolOl

, del peea
do saÌvado. Cada pecado realizado en cualquier momento tiene re!acion 

99 ]UAN PABLO II, D/ves in Misericordia, n. 7-8; cf, CFL ]OURNET, La redenzione, dramma dell'amore 
di Dio, Roma 1975; A. FEUILLET, Le Mystère de l'amom' divin dans Théologie ]ohannique, Paris 1972, 
55-66; 81-82,105-109.179-233. 

100 Mi,ral Romano, Himno Exu/tet de la Vigilia PascuaL 
lO[ Heh 3,14s; 4, 1O.27s; 7,52; 10,39; 1.3,28s., etc. 
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con la cruz de Cristo lO'. Es en esta re!aci6n con la Cruz de Cristo donde 
aparece la dimensi6n completa del mal, de! pecado. Por eso, convencer 
del pecado es mostrar la re!aci6n de todo pecado con la Cmz de Cristo. 
Esta es la dimensi6n pIena de! mal. Es en la cmz de Cristo donde e! 
Espiritu muestra la dimensi6n de! mal frente a Dios. Convence de toda la 
profundidad de! mal. Y es en la Resurrecci6n de Cristo donde aparece la 
dimensi6n de! triunfo total de Dios sobre e! ma!. 

Después de intentar profundizar un poco en e! abismo del amor de 
Dios a! hombre, de ese amor que ante e! mal y e! sufrimiento de! hombre 
se hace com-pasi6n, se hace misericordia. Vamos a intentar ver ese amor 
hecho concreto en la historia de Jesus. Vamos a profundizar en este acto 
de amor hasta e! extremo: la pasi6n de Cristo. 

b) !,Quién acusara a los elegidos de Dios? Dios es quienjustifica (Rm 8, 33) 

Es importante deshacer toda visi6n en la que pueda parecer aun
que sea sutilmente que el amor de! Padre y e! amor del Hijo estan enfren
tados en la Pasi6n. Cristo va amar a los suyos hasta el extremo (Tn 13,1), 
hasta dar la vida (T n 15, 13), hasta sufrir la Pasi6n, va a amar sin medi da, 
va a amar con locura, hasta Ilegar a la "Iocura de la Cmz". Pero, no debe
mos olvidar en ningun momento de la Pasi6n, que es e! Padre el que 
tanto ama al hombre que le entrega a su Hijo unico, que en Cristo estaba 
Dios reconciliando al mundo consigo mismo (cf. 2 Cor 5, 19). La recon
ciliaci6n es una iniciativa gratuita de Dios!O': «todo proviene de Dios, que 
nos reconcili6 consigo por Cristo» (l Cor 5, 18). También el amor reden
tor que Cristo nos revela provine del Padre!04, lo obra e! Padre por e! 
Espiritu .. 

Dios no cambia sus propias disposiciones respecto del hombre. 
Dios no es en ningun momento enemigo de! hombre, ni enemigo del 
pecador, ni enemigo de sus enemigoslO5• Dios ama siempre ÉI y s610 Él es 
siempre Amor «Amad a vuestros enemigos, haced bien a los que os 
odien, bendecid a los que os maldigan, rogad por los que os difamen. Al 
que te hiera en una mejilla, preséntale también la otra; y a! que te quite el 

102 Cf. }UAN PABLO II, Dominum et Vivijicantem 29. 

!03 B. SESBOÙÉ, ]esucristo el unico Medidador, Sccretariado Trinitario, Salamanca 1990,409. 

104 «Dnde pater quod non fuit impium et crudele quod deus pater christum mori voluit. Non enim 
coegit invitum, sed complacuit ei voluntas qua ex caritate christus mortem suscepit. Et hane etiam 
caritatem in eius anima operatus Est» SANTO TOMAs, Summa Contra Genttles IV, 55, § 12. 

105 En la prendimiento de Cristo, cuando Judas traiciona a Cristo con cl signa del amor, Jes6s 
sigue amandole como a un amigo «Amiga, (Mt 26, 50), con un beso traicianas al Rija del hombre 
(Le 22, 48)". 
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manto, no le niegues la tunica. A todo e! que te pida, da, y al que tome lo 
tuyo, no se lo reclames. Y lo que querais que os hagan los hombres, 
hacédselo vosotros igualmente. Si amais a los que os aman, (qué mérito 
tenéis? Pues también los pecadores aman a los que les amano Si hacéis 
bien a los que os lo hacen a vosotros, (qué mérito tenéis? jTambién los 
pecadores hacen otro tanto! Si prestais a aquellos de quienes esperais 
recibir, (qué mérito tenéis? También los pecadores prestan a los pecado
l'es para recibir lo correspondiente. Mas bien, amad a vuestros enemigos; 
haced e! bien, y prestad sin esperar nada a cambio; y vuestra recompensa 
sera grande, y seréis hijos de! Altisimo, porque éI es bueno con 108 ingra
tos y los perversos. "Sed compasivos, como vuestro Padre es compasi
vo"» (Lc 6, 27-36). En una palabra «sed imitadores de Dios como hijos 
amados» (Ef 5.1). 

Expresiones como «cuando éramos enemigos» (Rm 5, 10) no signifi
can que Dios sea enemigo nuestro, ni tampoco que esté enfadado o irritado 
con nosotros «por nuestros pecados», significan que nosotros éramos 
«enemigos» de Dios, «por nuestros pensamientos y malas obras» (Coll, 
21). Significan la deformacion que introduce e! pecado originai en eI 
corazon humano, que pone a Dios en estado de continua «sospecha», de 
continua «acusacion», quedando en e! corazon de! hombre, «falseada com
pletamente la verdad sobre quien es Dios»106. 

c) Yo permanezco en su Amor (Jn 15, 18) 

Voya utilizar a continuacion una serie de categorias teologicas con 
las que se ha tratado en la tradicion de explicar e! misterio de la salvacion 
obrado por Cristo: redencion, sacrificio, satisfaccion, expiacion, sustitu
cion, reparacion ... Soy consciente del malestar que se respira hoy en dia 
ante estos términos tradicionales, incluso de las objeciones a su uso e 
incluso del rechazo y contestacion de que son objeto lO7 • 

(Satisfaccion de qué? Del pecado, de la oposicion al amor de Dios, 
de! rechazo de! Amor de Dios (Satisfacer, expiar por qué? Por e! bien del 
pecador y porque hay un Padre "herido" (Sacrificio ofrecido a quién? Al 
Padre mostrandole un corazon de Hijo también y sobre todo en la noche 
oscura y terrible de la Pasion. 

A los ojos de Dios eI pecado no es nunca un hecho sin importan
cia. Para un Padre que su hijo se separe de ÉI, quedando el hijo en una 
situacion tragica, no puede ser jamas un hecho sin importancia. 

1M }UAN PABLO II, Dominum et Vivijicantem 37. 
107 B. SESBOÙ(~, op.cit.; 41. 
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Precisamente es e! sacrificio expiatorio de la cmz e! que nos permi
te comprender la gravedad de! pecado. De ese pecado que como hemos 
visto es rechazo del don, autosuficiencia (querer bastarse a si mismo), 
prescindir de Dios, no reconocer su paternidad ni nuestra filiaci6n (tam
poco la fraternidad), deseo de independencia, intento de separaci6n de! 
que es la fuente, de quien todo proviene (2 Cor 5, 18). Negaci6n radical 
en el acto y en e! corazon de la paternidad de Dios. Convertir la vocacion 
en un logro humano, querer obtener por si mismo y sin Dios lo que Dios 
queria darle por pura generosidad108• El pecador en e! dilema presentado 
por Bionde! «e! hombre aspira a hacer de Dios: ser dios, sin Dios y con
tra Dios, ser dios por Dios y con Dios: he aqui e! dilema»J09, se ha decidi
do por hacerse dios sin Dios. 

El Padre ama a los hombres y es profundamente ofendido "heri
do" por sus transgresiones y rebeliones. El "dolor" de! Padre nace ante e! 
pecado y e! pecador. Ante el pecado que es rechazo de un amor ofrecido, 
es desprecio de un gesto profundo de amor divino dejando su corazon 
sediento de darse de comunicarse y a la vez es compasion, "dolor" ante la 
aniquilacion de! amado que supone la "muerte del alma", la situacion en 
que se coloca el pecador. 

Él Padre esta dispuesto a perdonar, porque ama y sigue amando al 
pecador, al hijo prodigo, con amor que se ha hecho misericordia, sin 
embargo, por e! bien y e! honor de! mismo hombre, pide una reparacion. 
(Por qué? (De qué? (Como reparar? Porque se ha producido una defor
macion en e! corazon de! hombre que solo sanandola, reparandola, puede 
el hombre reconciliarse con Dios, volver a reconocer a Dios como Padre. 
Ademas en e! corazon de! Padre el hombre ha introducido una herida con 
su desamor. Reparar de! pecado, de la ofensa que hace el hombre a Dios y 
asi mismo no amando (Como reparar? Con e! amor. Solo, unicamente y 
exclusivamente con e! amor, es decir abriéndose al amor de Dios, dejando 
que Dios padre actue como Padre en e! corazon de su Hijo dejandose abra
zar por Dios, dejandose amar por Dios. No hay otra reparadon, no hay otra 
satisfaccion, no hay otra sustitucion. Esto lo hara Cristo. No es e! Padre e! 
que carece de algo que tiene que ser reparado, la reparacion es dejar que la 
infinita sobreabundancia de! Amor de! Padre se derrame en Corazon de! 
Hijo, par que donde abundo e! pecado sobreabunde la grada, el amor, la 
misericordia. La ofensa no se borra sino con el amorllO

• «Tened entre voso
tros intenso amor, pues el amor cubre multitud de pecados» (1 P 4,8). 

!081bid,216. 

109 M. BLONDEL, La Acci6n, BAC, Madrid 1996,404. 

110 «Offensa non nisi per dilectionem tollitur» SANTO TOMAs, Summa Contra Gentiles III, 157, §2. 
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Pero es precisamente aqui que la gene1'Osidad divina se muestra en 
e! modo mas sorprendente. El Padre da a la humanidad al p1'Opio Hijo, 
para que ofrezca esta reparaci6n. Con elio él muestra toda la abismal gra
vedad de! pecado, porque reclama la mas alta reparaci6n posible, aquella 
que viene de su mismo Hijo. Al mismo tiempo Élreve!a la grandeza infi
nita de su amor, porque es el primero, con e! don de su Hijo, en cargar 
con e! peso de la reparaci6n III 

Cristo nos reconcilia en su cruz con el Padre. Pero, no debemos 
olvidar que, en Cristo estaba e! Padre reconciliando al mundo consigo 
(cf. II Cor 5,19.). La Cruz sobre el Calvario es una nueva y mas intensa 
manifestaci6n de la eterna paternidad de Dios, eI cual se acerca de nuevo 
en Cristo a la humanidad, a todo hombre, dandole e! tres veces santo 
"Espiritu de verdad". 

d) Sacrificios por el pecado no los quisiste ni te agradaron (Hb 10, 8) 

El acto redentor de Cristo es una acto de satisfacci6n al Padre por 
nuestros pecados. 

~Qué es lo que Cristo satisface? ~La ira de Dios deseosa de vengar
se sobre los pecadores? ~La justicia de Dios que tiene que ser satisfecha 
para que se restablezca e! orden violado por e! pecado? ~Es que Cristo 
ofrece una compensaci6n? En esta linea se expresa un autor de la linea 
Metafisico-TeoI6gica: Ciertamente da "c6Iera" de! Padre no golpea a 
Jeslis "elJusto,\ "A ... quel en cl eual se habia cornplacido, etc.; sIno la hurna
nidad pecadora que e!representaba, "la carne de pecado" de la que se 
habia revestido»112. 

El acto redentor de Cristo va a ser un acto de amor al Padre «ha de 
saber e! mundo que amo al Padre». Y por elio es un acto de obediencia al 
Padre «obro segun e! Padre me ha ordenado» an 14, 31). Frente a la 
desobediencia de Adan, va a ser un acto «de obediencia hasta la muer
te»l13 . 

Todo e! semido de la pasi6n, de! sufrimiento es que e! Hijo experi
mente la obediencia, a!cance la perfecci6n: la plenitud de! amor al Padre 
es la obediencia. «Aun siendo Hijo, con lo que padeci6 experiment6 la 
obediencia; y lIegado a la perfecci6n, se convirti6 en causa de salvaci6n 
eterna para todos los que le obedecen» (Hb 5, 9-10). 

La obediencia es un acto de amor. Es unir la voluntad a la de la 

Ili ]UAN PAELO II, Catequesis, El sacrificio expiatorio, 20-4·83. 

112 Asi se expresa ZOFFOLl, op. cit., nota 194. 

l" Cf. Rm .5.19; Flp 2.8; Hb 10.8 
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persona que se ama. Pertenece a la esencia del amor que las voluntades 
de los amantes sean conformesl14

• 

El deseo de Cristo en su pasion es «que el Padre sea glorificado en 
e! Hijo»(Jn 14, 13), que en e! amor de! Hijo se manifieste y reve!e e! amor 
de! Padre. Su deseo es manifestar e! Amor misericordioso de Dios. 
Mostrar la potencia de ese amor que es mas fuerte que el pecado, la 
muerte y que todo mal. 

J esus va a permanecer durante la pasion en e! amor de! Padre. Esta 
es su fuerza. Yo «permanezco en su amOl"» (Jn 15, 10), porque cumplo 
sus mandatos. En la oscuridad de la hora de! Poder de la tinieblas, en la 
cual Cristo predice el abandono de todos, pero la cercanla de! Padre: «os 
dispersaréis cada uno por vuestro lado y me dejaréis solo. Pero no estoy 
solo, porque e! Padre esta conmigo» (Jn 16,32). 

Cristo en su Pasion solo tiene una motivacion restaurar e! rostro 
de! Padre deformado por el pecado, para que recuperada la confianza 
para que e! Esplritu que es Amor pueda habitar en los corazones de los 
hijos de Dios. «Yo les he dado a conocer tu Nombre y se lo seguiré 
dando a conocer, para que e! amor con que tu me has amado esté en ellos 
yyoenellos» (Jn 17,26). 

La satisfaccion de Cristo al Padre va a ser al amor ofendido de! 
Padre, amor herido por e! pecado en un doble sentido. En una dimension 
de justicia existe un rechazo de la criatura al Creador en la misma dona
cion, en Cristo la acogida va a ser total, absoluta ... ni en la circunstancia 
mas oscura de la historia «Dios mio, Dios mio, porque me has abandona
do»(Sal 22, 2; Mt 27, 46), se va a cerrar la confianza de! Hijo al Padre. 
jAbba! «Padre a tus manos encomiendo mi espiritu» (SaI31, 6; cf. Jn 19, 
30). Esta confianza total permitirii el Espiritu Santo lieve en e! corazon 
humano de Cristo el acro total de obediencia, la plenitud del amor en e! 
corazon humano, convirtiendo este corazon en fuente permanente de la 
gracia. Es e! Corazon traspasado de Cristo la fuente de la vidalJ5 • 

Por otro lado e! Hijo satisface el Amor herido de! Padre. La sed de 
Dios. El Amor no es amado. Cristo va a satisfacer a dejar que ese amor le 
penetre,hasta tal punto que se va a convertir e! tras su resurreccién en la 
fuente de vida eterna. 

El sentido de cruz y la muerte de Cristo es la reve!acién de! amor 
de! Padre y e! don de Aque! que es e! Amor del Padre y de! Hijo: la efu
sién de! Espiritu Santo. 

11'1 «Hoc habet rado amoris, quod voluntates se amantium sint confonnes» SANTO TOMAs, Summa 
Contra Genti/es IV, 92, § 8. 

m Cf.]n 7, 37;]n lO, !O; n 19,34·37. 
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S6lo ]esucristo, e! Hijo de Dios vivo, ha dado satisfacci6n al Amor 
eterno de! Padre, a la paternidad rechazada por el hombre a través del 
pecado. La redencion del mundo, misterio tremendo del amor de Dios, 
en eI que la creadon es renovada, es en su ralz mas profunda «la plenitud 
de la justicia en un coraz6n humano: en e! corazon de! Hijo Primogénito, 
para que pueda hacerse justida de los corazones de muchos hombres, Ila
mados a la grada, lIamados al amor»!!"' 

Lo que Cristo satisface como hombre es el Amor infinito del 
Padre, e! amor que los pecadores despredan y rechazan en su pecado. El 
Padre, herido de amor, sediento de amor al hombre su criatura, "sufre" 
porque no puede desbordar su amor en e! corazon de los pecadores, por
que estos le rechazan, rechazan su Amor, rechazan su Esplritu. 

Porque e! ha querido que le lIamen i Abba! y los hombres le temen 
y huyen de Él117. En esto se manifesto el Amor gue Dios nos tiene; en que 
Dios envio al mundo a su Hijo unico para que vivamos por medio de éI. 
En esto consiste el amor: no en que nosotros hayamos amado a Dios, sino 
en que él nos am6 y nos envi6 a su Hijo como propiciacion por nuestros 
pecados (Un 4, 9-10). 

Con su muerte e! Hijo de Dios no destruy6 la justicia; muere para 
salvarlal18

• El Amor de! Padre repara nuestra injustida a su amor, con la 
e! amor de! Hijo que desborda toda justicia. 

CONCLUSJ6N 

El 1 de Agosto de 1897, dos meses antes de su muerte, la redente 
Doctora de la Iglesia, Santa Teresita de! Nino ]estis, releyo un pasaje de 
sus manuscritos, a petid6n de su hermana la Madre Inés ya que a ésta le 
habia pareddo incompleto. Cuando volvio se encontro al entrar a Teresa 
con los ojos banados en liigrimas. Al preguntarle por qué, le respondio 
con sencillez: «Lo que he vue!to a leer en este cuaderno es realmente mi 
alma ... Estas paginas, Madre, haran mucho bien. Mas tarde, gradas a 
ellas, se conocera mejor la ternura de Dios...»1l9. 

El centro de su intimidad con Dios lo expreso en el Acto de ofren
da al Amor Misericordioso, para «vivir en un acto de perfecto amor», 
Santa Teresita se ofred6 al Amor Misericordioso, pidiéndole al Senor 

116 Cf. JUAN PABLO II, Redemptor Hominis 9. 

117 «Te of <lndar por el jardfn y tuve miccio, por eso me escondL» Gn 3, lO. 

118}. RATZINGER, El camino pascual, cit., 54. 

Il? SANTA TEHESITA DEL NINO JE-'ìUS, Ultimas conversaciones, El "cuaderno amarillo" de la Madre 
Inés, 1 de Agosto 1897. 
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que «se desborden en mi alma las olas de ternura infinita que estan 
encerradas en vos, para que asi llegue yo a ser martir de vuestro amor». 

Lo mas profundo de Dios, lo mas intimo de Dios es su Amor de 
Padre, su "ternura infinita". Amor y ternura que se han transformado 
ante el misterio de mal y del sufrimiento, ante e! pecado de! hombre, 
rechazo y ofensa hecha a su Amor de Padre, ante e! "dolor" que en su 
corazon de Padre produce el pecado, en Com pasian nena de 
Misericordia. 

Este Amor "herido" es el que Cristo va a reparar en la pasian. 
Abriendo su Corazon en e! sufrimiento y gracias al sufrimiento, aprendio 
sufriendo a obedecer, se ha convertido para todos los que obedecen, para 
todos los que acogen la paternidad de Dios y e! don del Espfritu, que se 
nos da en ese acto de confianza, en causa de salvacion eterna. 

El pecado radical, el unico pecado "imperdonable" es desconfiar 
de su Amor misericordioso. Negar su paternidad y nuestra filiacion. 

«Todo e! que cree que Jesus es e! Cristo ha nacidode Dios» y 
«todo el que ha nacido de Dios no comete pecado ... ; y no puede pecar 
porque ha nacido de Dios». (IJn 5,1.18). 
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LA DIMORA ECCLESIALE 
DELL'AGIRE CRISTIANO 

Cronaca teologica del II Colloquio di Teologia Morale 

Limò Melina-Pablo Zanor 

Il secondo Colloquio di Teologia Morale, che è stato organizzato 
dall' Area di Ricerca sullo statuto di questa disciplina, operante nel 
Pontificio Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, 
e che si è svolto dal 19 al 20 novembre 1999, a Roma, presso la Pontificia 
Università Lateranense, è stato dedicato ad un tema: Quale dimora per 
l'agire? Dimensioni ecclesiologiche della morale, che intenzionalmente 
prosegue e completa quello dell'anno precedente. L'argomento del primo 
Colloquio identificava, infatti, l'origine del dinamismo morale nella 
domanda sul bene ed esplorava la sua relazione con la domanda su Dio'. 
L'orizzonte nel quale sorge l'istanza etica e si definisce l'identità dello 
stesso soggetto morale non è quello stabilito semplicemente dalla que
stione su "che cosa devo fare?". La domanda etica è una domanda sul 
bene che attira l'umana libertà e, plasmando l'agire, rende la vita buona 
nel suo complesso. Il tema del secondo Colloquio ha inteso scandagliare 
ulteriormente come nasca questo soggetto morale, quale sia la dimora 
che mantiene aperto l'orizzonte della domanda, orienta la ricerca ad una 
risposta soddisfacente e quindi favorisce il dinamismo dell' agire come 
dinamismo della speranza nel suo conseguimento. 

Che cos'è una dimora? È un punto nello spazio e nel tempo in cui 
tutto diventa familiare, dove tutto richiama e spinge al destino. Una 
dimora è un luogo che consente di essere liberi, cioè aiuta ad avere più 
affezione al destino; un luogo che aiuta ad amare e a sperare. A proposito 
del termine "etica", già Aristotele aveva segnalato un'ambiguità origina
ria nel vocabolo greco: all'inizio del secondo libro dell'Etica Nicomachea, 
egli infatti attira l'attenzione sulla somiglianza tra "éthos" con la epsilon 
(etica) e "éthos" con la eta (abitudine)'. Etica va dunque collegata con 

l Ch. L. MELlNA-]. NORlEGA (a cura dO, Domanda su! bene e domanda su Dio, PUL-Mursia, Roma 
1999. 

2 ARlSTOTELlS, Ethica Nicomachea, rec. L. Bywater, "Oxford Classical Texts", Oxfo1'd 1979, II, 1, 
1103a 14·18. 

«ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 211-218 
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abitudine, ma anche, più profondamente con l' "abitare". La casa e la 
famiglia sono il luogo dove l'abitare con altri, in una comunità quotidiana 
di vita, forgia le abitudini e plasma il carattere. Martin Heidegger, nella 
sua Lettera sull'umanismo, . scandagliando le scaturigini filologiche del 
termine" éthos" nell' epica di Omero e nella filosofia di Eraclito, lo rial
laccia a "ethea", che significa "dimore", soggiorno, luogo dell'abitare'. 
Dove ha la sua dimora dunque l'etica? Il detto famoso e altrettanto oscu
ro di Eraclito: "ethos anthropo daimon" potrebbe dunque, secondo 
Heidegger, essere tradotto nel senso che "l'uomo, in quanto uomo, ha la 
sua dimora presso Dio". La domanda sul bene, che mobilita la libertà 
umana, ha solo Dio come orizzonte adeguato. Ma come Dio può essere la 
dimora dell' uomo e del suo agire? 

La morale è un cammino di libertà: essere liberi e non schiavi, 
. . r~ " ({ . . . "y ,. l' . 

slgnillca ail.:&ilullo essere e sentIrSI a casa propna . 111 un moaglne etl-
mologica sul concetto di "eleutherìa", il Card. Joseph Ratzinger mostra 
come esso non si collochi primariamente nell' orizzonte della libertà di 
scelta, ma piuttosto nella contrapposizione alla condizione dello schiavo, 
che non ha né casa propria, né patria4• Anche la libertà ha dunque a che 
fare con i concetti di casa e di patria, di luogo dove la persona è tra i suoi 
e vede riconosciuti i suoi diritti. Significativo in proposito è il detto di 
Gesù: "Lo schiavo non rimane in casa per sempre; il figlio vi rimane per 
sempre. Se dunque il Figlio vi farà liberi sarete veramente liberi" (Gv 
8,35-36). Ma quale casa ci dà il Figlio perché possiamo essere liberi e 
come questa casa ospita il dinamlslno Jdl' agire? 

Come ha acutamente osservato Sua Eccellenza Mons. Angelo 
Scola, nella prolusione introduttiva al Colloquio, interrogarsi sulla dimo
ra dell' agire morale non significa affatto porsi una questione meramente 
accademica o esteticamente estrinseca alle problematiche cruciali oggi 
dibattute nell'etica: la visione nichilista della morale, che sembra dram
maticamente prevalere nel contesto culturale e nel vissuto sociale odierni, 
è favorita proprio dalla mancata considerazione della categoria di dimora 
nell' esperienza etica e dalla sua non assunzione nell' elaborazione della 
figura scientifica dell'etica filosofica e della stessa teologia morale. La 
questione della dimora è essenziale alla sostanza dell' etica, in quanto è 
impossibile una proposta morale oggettivamente fedele alla verità dell'io, 
senza esplicitarne l'appartenenza necessaria ad un noi. Quando dall' etica 
è rimosso il punto di vista del soggetto agente, ne risulta una prospettiva 

> M. HElDEGGER, Lettera sulf"umanis11'10", a cura di F. Volpi, Milano 1995,90. 
4 J. RAT'l.lNGER, Chiesti ecumenismo e politica. Nuovi saggi di ecclesiologia, Paoliue, Milano 1987, 

183-186. 
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falsata che ne altera gli elementi basilari (quali le categorie di atto umano, 
di bene morale, di virtù, di norma, di coscienza, ecc.) e alla lunga finisce 
per comprometterne l'impianto complessivo. Un discorso etico di prima 
persona, nel quale la questione del soggetto, sempre colto nella dimensio
ne personale e comunitaria, non sia sistematicamente elusa, ha come sua 
base indispensabile la tematizzazione della dimora, quale condizione ori
ginaria in cui il soggetto trova la sua origine e l'ambito della sua forma
ZlOne. 

Ecco dunque il senso del Colloquio: scandagliare le dimensioni 
ecclesiologiche della morale cristiana, nella consapevolezza che l'agire ha 
bisogno di una dimora. L'approccio adottato ha privilegiato la riflessione 
teologica sui contenuti, senza tuttavia trascurare la considerazione teorica 
formale circa i modelli ecclesiologici adeguati e le loro ripercussioni sulle 
categorie fondamentali di interpretazione dell' azione. Si potrebbe dire 
che la scelta metodologica compiuta è stata quella di verificare in actu 
exercito la plausibilità e le corrispondenze tra figure ecclesiologiche e 
impostazioni etiche. 

Di qui anche le articolazioni fondamentali del Colloquio: la prima 
sezione di discussione ("Cristo, communio ecclesiale e universalità") ha 
cercato di cogliere il radicarsi dell' agire morale del cristiano in Cristo e 
nella Chiesa e di domandarsi come questa "singolarità e particolarità" 
storica può avanzare, nello stesso tempo, la pretesa dell'universalità, cui 
la morale non può rinunciare. P. Servais Pinckaers, dell'Università di 
Fribourg (Svizzera), mediante uno studio genetico del pensiero di San 
Tommaso d'Aquino, ha mostrato la corrispondenza profonda tra la 
morale delle virtù e dei doni della Secunda Pars della Summa Theologiae e 
l'ecclesiologia del Corpo di Cristo, sviluppata nella Tertia Parso Paul J. 
Wadell, del St. Norbert College di De Pere (Wisconsin, USA), utilizzan
do un approccio comparativo tra Aristotele e l'Aquinate, ha evidenziato 
come una comprensione adeguata della virtù e del comportamento 
moralmente eccellente si possa verificare solo nella forma di un' amicizia 
di carità, la cui espressione storica è il discepolato con Cristo. J osé 
Noriega, docente nella Facoltà Teologica San Damaso di Madrid 
(Spagna), ha sviluppato un'analisi dell'atto libero del cristiano cogliendo 
come la dimensione pneumatologica si inscriva all' origine stessa del dina
mismo dell' agire e lo orienti al suo fine proprio, così che il riferimento 
cristologico appare intrinsecamente connotato di universalità. 

La seconda fase del Colloquio ("La Chiesa, dimora del soggetto 
morale") fu dedicata al momento genetico della soggettività morale cri
stiana: come la "communio" ecclesiale è dimora del soggetto morale? 
Basilio Petrà, professore dell' Accademia Alfonsiana di Roma e di origini 
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greche, ha offerto una panoramica della riscoperta della rilevanza della 
dimensione ecclesiologica per la morale, nelle aree protestante, cattolica e 
greca ortodossa, proponendo una sintesi personale, secondo la quale la 
Chiesa come communio entra nella costituzione ontologica stessa del cri
stiano in quanto soggetto morale. J ean Laffitte, docente di antropologia 
teologica presso la sede romana dell'Istituto Giovanni Paolo II su 
Matrimonio e Famiglia, ha illustrato come l'agire di ognuno dei santi si 
integri in un agire santo, che è quello della Chiesa, communio sanctorum, 
mettendo a frutto l'ecclesiologia del Card. J ournet. J uan Pérez-Soba, di 
Madrid (Spagna), con uno studio fortemente agganciato alla Sacra 
Scrittura e all'interpretazione teologica dei Padri, specialmente di San 
Massimo il Confessore, ha parlato dell'Eucaristia, come memoria viva del 
dono di Cristo e invito ad una comunione con lui nell' agire di carità. 

T J:' 1 . d' 1 (wr. l' ... 1 111' 1 J..llJ..lnC.la terza SeZIone l lavoro \ l'econalta ueu agite per la COll1U-
nione") è stata dedicata alla fecondità dell' agire cristiano, al frutto verso 
cui tende, nel tempo e al di là del tempo: il Regno e la comunità degli 
uomini, a cui contribuisce, anche e soprattutto nella forma di una testi
monianza (martirio), che fa risplendere la novità di Cristo "per la vita del 
mondo". Livio Melina, dell'Istituto romano per Matrimonio e Famiglia, 
ha delineato il mutamento del campo di forze che si determina nel dina
mismo dell' agire, mediante l'irruzione del Regno di Dio, collocando la 
presenza della Chiesa all'interno delle polarità drammatiche che si vengo
no a formare, nella prospettiva della speranza. Eberhard Schockenhoff, 
ordinario di Teologia Morale alla Facoltà cattolica dell'Università di 
Freiburg im Breisgau (Germania), ha proposto una riflessione sulla con
dizione di mediazione dell' etica cattolica, tra le opposte istanze di univer
salità razionale e di concretezza storica comunitaristica, confrontandosi 
con le problematiche derivanti dalla immanenza nella società pluralistica 
e dal rapporto con la comunità statale. Infine Thérèse Nadeau-Lacour, 
docente all'Università del Québec a Trois Rivière (Canada), con una 
luminosa meditazione sul martirio e sulla sua razionalità etica, condotta a 
partire da testi di Ignazio di Antiochia, di Isaac J ogues e di Edith Stein, 
ne ha colto la dimensione ecclesiale, tanto nella sua origine, quanto nella 
sua fecondità testimoniante. 

Ripercorrendo ora in modo trasversale sia gli interventi sia il ricco 
dibattito, che ha fatto seguito alle relazioni, i nodi teologici più rilevanti 
sembrano essere stati i seguenti tre: 

1. La prima fondamentale questione inerente alla problematica 
affrontata è di natura metodologica e riguarda la natura del nesso da isti
tuire tra dimensione ecclesiologie a e riflessione morale. La questione spe-
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cificamente messa a fuoco dal Colloquio si inserisce nel più vasto proble
ma del rapporto tra razionalità pratica e sua fondazione teologica, eredi
tato dalla tradizione manualistica post-tridentina e dalla costituzione 
della teologia morale come disciplina automa rispetto al complesso della 
teologia'. 

Alla configurazione casistica della morale dei precetti corrisponde 
una visione ecclesiologica giuridicistica della Chiesa quale societas perjecta, 
con la funzione di giustificare l'autorità del Magistero nel determinare le 
norme morali'. Il nesso risulta allora determinato da un estrinsecismo del
l'elemento teologico, che ha come corrispettivo un pesante moralismo 
etico. La regolazione normativa dell' agire proviene dall' esterno rispetto al 
dinamismo dell' agire, mentre la coscienza personale si trova in una situa
zione di potenziale conflitto con l'elemento ecclesiologico, colto unica
mente nei suoi aspetti istituzionali e percepito, nella contrapposizione 
basilare di moralità oggettiva/soggettiva, come sostanzialmente estrinseco. 

Nell' ambito del Colloquio sono emerse due posizioni diversificate, 
entrambe volte a superare qUesto estrinsecismo, riconosciuto come dele
terio. Per un verso si è profilata la tendenza, radicata nella patristica e 
nella teologia orientale, di stabilire il nesso tra Chiesa e morale a livello 
antologico. La soggettività morale del credente ha come sua componente 
intrinseca, sul piano dell' ontologia nuova determinata dal battesimo, l'es
sere ecclesiale'. La dimensione morale più che venire dedotta dall' essere 
ecclesiale, è addirittura ad esso ricondotta. Il dono di un' esistenza nuova, 
per sua stessa natura comunionale, è già in se stesso caratterizzato moral
mente. La riflessione sulla natura del soggetto morale non deve aggiunge
re nulla di specifico rispetto alla riflessione dell' antropologia teologica 
circa il soggetto cristiano come tale. La vita morale è sostanzialmente 
fedeltà all' essere nuovo ricevuto nel battesimo, è restare nella dimora 
(ethos), che è la Chiesa. 

La seconda prospettiva ha cercato, invece, di stabilire la rilevanza 
della dimensione ecclesiologica dall'interno del dinamismo stesso dell' a
gire. Il dono, che fonda l'agire del cristiano, non è una cosa, ma un' azio
ne: è il donarsi eucaristico di Cristo, che permette una comunione con lui 
proprio a livello dinamico. Non l'essere nuovo come tale, ma la comuni-

5 Cfr. J. THEINER, D/e Entwicklung der Moraltheologie als eigetlStiindige Disziplin, Pustet, 
Regensburg 1970. 

6 Al riguardo: I.G. ZIEGLER, "Ekklesiologie und Moraltheologie. Ihre Beziehung im 20. 
]ahl'hundcrt", in Theologie und Glaube 87 (1997) 1,329-345; II, 527-540. Più in generale, per un 
panorama teorico ed un bilancio critico dei modelli di teologia morale in questo secolo: A. BONANDI, 
"Modelli di teologia morale nel ventesimo secolo", in Teologia 24 (1999) I, 89·138; II, 206-243. 

7 Al riguardo: L. CECCAlìlNI, La monile come Chiesa, Ricerca di una fondazione ontologica, D'Auria, 
Napoli 1980. 
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cazione dell' agire eucaristico di Cristo diventa principio nuovo di azione. 
In una tale prospettiva la riflessione morale né si deduce dall' ecclesiolo
gia, né ad eSsa si riduce, piuttosto integra in sé nell' originalità del proprio 
punto di vista, la configurazione ecclesiale dell' esistenza cristiana. Il 
carattere cristologico ed ecclesiale dell' evento salvifico rende manifesto 
che è proprio nella struttura di un rapporto interpersonale che il Regno 
di Dio ci viene incontro, come proposta di un' amicizia, mediante la quale 
l'azione umana si innervi nell' azione dell' Amico, che la rendè capace di 
raggiungere la mèta. L'aspetto normativo della morale non è eliminato, 
ma piuttosto "ri-dimensionato" all'interno della dinamica delle virtù e 
dell' agire eccellente, volto a realizzare la comunione delle persone. Il 
nesso con l'ecclesiologia acquista la forma della ricerca di corrispondenze 
dinamiche tra razionalità pratica e verità teologica, che pur riconosciuta 
come fondamentale, va assunta nella originale prospettiva della morale, 
che è quella dell' agire e non dell' essere. 

2. Un ulteriore nodo teorico emerso nella discussione riguarda la 
ripercussione di determinati modelli ecclesiologici sulle corrispondenti 
figure di teologia morale. È innanzi tutto doveroso ricordare, a mo' di 
preliminare, quanto Yves Congar notava ancora prima del secondo 
Concilio Vaticano, cioè che nessun concetto è in se stesso adeguato ad 
esprimere interamente l'essenza della Chiesa8. La pluralità delle immagini 
e degli approcci illumina sotto differenti prospettive la ricchezza inesauri
bile del Mistero di una realtà umano-divina. In tal senso il riferimento a 
modelli ecclesiologici da parte della teologia morale deve evitare unilate
ralità ed esclusivismi, applicazioni puramente strumentali, quando non 
addirittura ideologiche. 

Nel quadro del Colloquio sono stati focalizzati e messi alla prova 
tre modelli ecclesiologici principali. In primo luogo, sulla scorta della 
teologia di San Tommaso, è stata rilevata la corrispondenza tra l'ecclesio
logia del "Corpo di Cristo" e teologia morale delle virtù e dei doni. 
L'immagine del Corpo permette di cogliere la preminenza del riferimento 
cristologico per la vita morale e, nello stesso tempo, la sua attualizzazione 
pneumatologica nell' agire. Da Cristo Capo rifluiscono, mediante lo 
Spirito, alle varie membra dei Corpo le virtù, i doni e i carismi. La vita 
morale, in quanto vita di carità, realizzata mediante la formazione delle 
virtù, è partecipazione nello Spirito alle virtù di Cristo. Il dinamismo 

8 Cfr. Y.M. CONGAR, Sainte Église, Paris 1963. Il Vaticano II farà propria questa prospettiva plura
le: si vedano in particolare j contributi di J. RATZINGER, di H U. VON BALTHASAR e di A. SCOLA sul
l'ecclesiologia conciliare, raccolti nel volume collettivo: AA.VV., La Chiesa del ConCIlio. Studi e contri
buti, Istra-Edit, Milano 1985, 9-74. 
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della legge nuova, che è principalmente grazia dello Spirito Santo, inter
namente data, ha il suo ambito vitale di comunicazione e di regolazione, 
anche mediante elementi esteriori secondari, proprio nella Chiesa. 

La ecclesiologia della" communio" evidenzia il rapporto di intima 
partecipazione al dono ricevuto della vita divina, come fondamento delle 
relazioni reciproche all'interno della Chiesa: tra le persone e tra le diffe
renti comunità. Nella comunione ecclesiale le differenze diventano ric
chezza, mentre l'originalità di ciascuna personale vocazione viene ricono
sciuta come indispensabile voce nella sinfonia della comune coralità. La 
chiamata universale alla santità permette di cogliere come l'agire morale 
di ognuno dei cristiani si integri in un agire santo che è quello della 
Chiesa come tale. Infine, in quanto "sacramento del Regno", la Chiesa 
ospita e sostiene il dinamismo della speranza cristiana, la quale, a partire 
dal dono di un'iniziale comunione si protende alla realizzazione escatolo
gica di una pienezza, che coinvolgerà tutti gli uomini e tutto il cosmo. La 
beatitudine verso la quale si protende il dinamismo dell' agire, è misterio
samente e paradossahnente anticipata dalle beatitudini, atti eccellenti del 
cristiano che realizzano fin d'ora la comunione con Cristo, nella sequela 
dei discepoli. 1: orientamento al Regno permette anche di cogliere il valo
re morale dell' agire dei cristiani, come testimonianza e servizio "per la 
vita del mondo". Mentre edifica la Chiesa come sacramento visibile del 
Regno venturo, l'agire morale del cristiano contribuisce anche a trasfor
mare il mondo, preparando la materia per la nuova creazione, nella 
quale, ad opera di Cristo, tutto sarà rinnovato. 

3. Il terzo punto cruciale toccato dal Colloquio riguarda la dimen
sione universale della morale cristiana, in relazione alla sua natura comu
nitaria, storica e concreta, legata al singolarissimo avvenimento di Gesù 
Cristo. Il riferimento cristologico, in quanto universale concretum, riman
da al compimento del progetto originale del Padre nel Regno e alla mis
sione dello Spirito, in vista della nuova creazione. In tal senso, lungi dal 
rinchiudere in un particolarismo settario, la morale ecclesiale esibisce 
come tratto intrinseco quello dell'universalità. Proprio nel suo legarsi al 
singolare evento eristico, la morale cristiana è cattolica e abbraccia inten
zionalmente tutto l' humanum9 Il bene umano, che ha la sua definizione 
nell' ambito proprio delle virtù morali, ed il bene divino, che riguarda il 
dono soprannaturale della carità, non sono contrapposti o semplicemente 
giustapposti, l'uno estrinsecamente all' altro. Essi sono reciprocamente 

9 Cfr. R TREMBLAY> I..:"Homme" qui divinise, POUI' une intetprétation christocentlique de l'existence, 
ed. Paulines, Montréal1993, 151-174. 
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uniti, pur nella distinzione, all'interno di un'unica razionalità pratica. 
L'origine prima del dinamismo umano scaturisce dal dono di una comu
nione, che attira il dinamismo dell' azione al modo di fine. La dimensione 
comunitaria dell'ecclesiologia, mentre offre un contesto concreto, educa· 
tivamente persuasivo, alla morale, sostiene, nello stesso tempo, l'esigenza 
di una moralità pubblica non puramente formale e astratta. Le amicizie 
virtuose, in cui le persone che vogliono diventare buone, lo diventano 
insieme, sono anche il fondamentale sostrato di quella razionalità etica 
universale, a partire dalla quale la comunità statale può edificarsi. Ad un 
primo sguardo potrebbe sembrare strana la scelta di introdurre nelle 
tematiche del Colloquio quella del martirio ed anzi di conferirle un posto 
conclusivo, che la mette in particolare risalto. Il martirio è un agire para· 
dossale, il vertice della singolarità e della specificità dell' agire cristiano. 
T':' • 1 l' 1 11 • r· .... _1 •• ., • 

bppure propno nel cUlmllle CClla sua SpeClllClta, il martlno eSIbIsce una 
straordinaria universalità, segno di una piena razionalità etica, che in esso 
si esprime. La Chiesa è la dimora dell'agire paradossale del martire, che 
solo al suo interno può fiorire. La Chiesa è anche, in un certo senso, figlia 
dell' agire dei martiri, che riconoscono in essa la loro madre. Una Chiesa 
senza martiri sarebbe impossibile da immaginare'o. Se può essere vero 
che "la morale è un sostituto del martirio"", allora resta evidente anche 
che, come accade nell'agire eccellente ed eucaristico del martire, ogni 
azione cristiana, quando accetta di dimorare nella comunione ecclesiale, 
diventa anche contributo all' edificazione di un oikos nel mondo, per ogni 
UOn:10 di buona volontà. 

In definitiva, il contributo del secondo Colloquio all' attuale rifles
sione teologico morale si colloca nel rilievo dato al fatto che l'azione del 
cristiano implica di per se stessa una dimensione ecclesiologi ca, la quale 
non si sovrappone estrinsecamente al dinamismo dell' agire, ma piuttosto 
lo genera e lo guida dall'interno. In tal senso appare chiaro anche l'ulte
riore passo compiuto rispetto alle riflessioni del precedente primo 
Colloquio organizzato dall'Area di Ricerca: il radicamento teologico del
l'agire, in cui si realizza "la contemporaneità di Cristo all'uomo di ogni 
tempo" (cfr. Veritatis splendor, n. 25) è costituito dalla communio eccle
siale, luogo in cui può attuarsi quell'incontro esistenziahnente fecondo di 
libertà e verità, di fede e di morale, che permette il formarsi del soggetto 
morale cristiano. 

lO Cfr. CONCo ECUM. VATICANO II, Costo dogm. Lumen gentium, n. 42. 

l'l ].-1. BRUGU~, "Martyre", in Dictionnail'e de morale ca/holique, C.L.D., Chambray 1991, 273, 
citato nella relazione di Thérèse Nadeau-Lacour. 
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(segunda parte) 

Alejandro Holgado 

3. Las virtudes cardinales en el "universo theologico" de S. Buenaventura 

En casi todas sus obras aparecen referencias sobre las virtudes car
dinales, pero ex professo las estudia, como parte de su sintesis teologica, 
en: In III Sent d 33; Brev 5,4; e In Hex 5-7. Pues bien, a fin de ilustrar 
mas claramente e! nexo intrinseco entre Cristo y las virtudes cardinales 
del cristiano, es conveniente considerar cuil es el puesto de las virtudes 
cardinales dentro de! universo theologico271 de S. Buenaventura, articula
do septenariamente272 • En él, las virtudes cardinales se tratan en la quinta 
parte: de gratia Spiritus sancti, también llamada reformationem per gra
tiam27J ; y, mas en concreto, al tratar de la ramificacion de la grada en las 
virtudes: de ramificatione gratiae in habitus virtutum274

• 

La realidad primera, el primer principio, es Dios, Uno y Trino (la) 
y de ella hay que partir siempre en Teologia275 • De la Trinidad procede la 

m Cf. Brev, prol, 6, pf7. 

272 La Teologia, segun S. Buenaventura, "serma est de Dea et de primo principio" (BI'ev, prol, 6, 
pf 9), trata, pues, acerca del unico mistetio de Dios; el cual otorga unidad a las siete partes en que 
articula la teologia, conformando un unico "universo" (cosmos, arden, pluralidad unificada, sinresis, 
compendio). En efecto, la Teologfa ha de tratar de siete realidades eu su conjunto y organicidad: "de 
septem agir in universo" (Brev, 1, 1, pf 1). Al mismo tiempo, "ùniverso" ha de entenderse también 
como objeto de esra cienda, pues a la Teologia no le concierne s610 una parte del entero unvierso (cf. 
Brev, prol, 4, pf 3), sino la totalidad de lo existente: "Ipsa agit de toto universo quantum ad summum 
et imum, primum et ultimum, et quantum ad decursum intermedium, ut forma cuiusdam crucis 
intelligibilis, in qua describi habet et quodam modo videri lumine mentis rota machina universi" 
(Brev, pro!, 6, pf7). 

273 A fin de que el hombre pueda conocer lo que Dios ha revelado, no s610 en la Sagrada 
Escritura, en la hllmanidad de Cristo y en 10s signos de su obra reparadora, sino también en todas las 
cosas creadas, ha de recouer estas siete partes de la teologia: "rerum principium, Deùm, ipsarum 
rerum crearionem, lapsum, redemptionem per sanguinem Iesu Christi, reformationem per gratirun, 
cllrationem per sacramenta, et tandem retriblltionem per poenam et glorirun sempitemam" (Brev, 
pro!, 6, pf7). 

274 Brav, 5, 4. 

27'5 De la cual afirma rotundamente que ella sola es la dencia perfecta, porque parte de la realidad 
primera, que es et primer principio y llega hasta la ultima, el premio eterno; parte de lo sumo, Dios 
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creacion y todo en ella es sub specie Trinitatis (2a); creacion que fue co
rrompida por e! pecado originai y los pecados actuales (3a); y redimida 
por la Pasion de! Verbo encarnado (4a); donandonos asi la gracia de! 
Espiritu Santo que se ramifica en las virtudes, en los dones y en las biena
venturanzas (5a); asi como la medicina de los sacramentos (6a); a fin de 
conducirnos a la vida eterna (7 a). 

De este modo, e! ser humano, que no es aqui ni el punto de partida 
ni el centro de la Teologia, aunque cada una de estas siete partes con
verjan en él como en un fin276, aparece como quien fue creado en estado 
de justicia originai, pero vive actualmente en estado "caido" por e! peca
do originai y los pecados actuales. En tal situacion, precisa ser "rectifica
do" y reconducido a la armonia primigenia en relacion a Dios, a los 
demas y a si mismo, entre sus mismas potencias. 

En este itinerario nos encontramos con las virtudes cardinales y 
nos preguntamos donde se ubican en el universo theologico bonaventu
riano, a fin de extraer de este contexto algunas conclusiones sobre dichas 
virtudes. Éstas aparecen incluidas, junto a las virtudes teologales en uno 
de los siete septenarios en los que esquematiza S. Buenaventura algunas 
de las ensenanzas de la Sagrada Escritura: los pecados capitales, los sacra
mentos, !as virtudes, los dones, las bienaventuranzas, las peticiones del 
Padre Nuestro y las dotes gloriosas277 • 

Pues bien, para adentrarnos en e! conocimiento de este contexto 
teologico en eI que S. Buenaventura ubica el estudio de las virtudes car
dinales, estudiamos algunos de los prologos de sus obras teologicas mas 
importantes: el proemio al In III Sent y eI prologo al Brev. 

3.1. Proemio al In III Sent (1.252-53) 

El In Sent representa la primera slntesis teologica de nuestro autor. 
El Libro de las Sentencias de Pedro Lombardo (t1155-1157) contenia un 

a1tfsimo, crcador de toclas Las cosas, y llega hasta lo infimo, cl suplido final. Y ella es también la sabi· 
duria perfecta, que parte de la causa suma, como principio de lo gue es causado y donde encuentra 
su término cl conocimiemo filos6nco; pasa por 151, como remedio de 10s pccados; y reconduce a ella, 
como premio de Ios méritos y fin de 10s deseos. Y en este conodmiento esta el sabor perfecto, la vida 
y salvaci6n de las almas; y por ello, cl desco de todos 10s cdtianos ha de encenderse a fin de aprehen" 
dcrla (cf. Brev, l, 1, pf 2·3); cf. In III SenI, d 35, a un, q l; In Hex, 19. 

276 Al scfiruar cl orden de su compendio de teologia, S. Buenaventura, trata acerca del hombre 
como fin cn el que convergen cada una de las siete partes de la teologia: "Creatura rationalis, quae 
est quodam modo finis omnium" (Brev, l, l, pf2). 

277 Cf. Brev 5, lO, pf5. Las virtudes, dones y bienaventuranzas san un triple paso intermedio entte 
cl rechazo del pecado y el desco de la gloria. Un paso por el que hemos de transitar, orando "siete 
veces al dia" (Sal l 18,4) para impetrar la gl'ada septifonne de las virtudes, 10s dones y las bienaventu
ranzaS, con las que vencer la septiforme batalla de 10s vicios capitales y alcancemos asi la septifonne 
corona dc las dotes gloriosas, con la ayuda dc la septiforme medicina de 10s sacramentO$. 



Cristocentrismo de las virtudes cardinales 221 

compendio de citas de los padres y de la tradici6n que pretendian 
conformar un saber compacto de la cieneia sagra da. Y, aunque la referen
eia a la Biblia esta mediatizada por las glossae (comentarios marginales), 
sin embargo, suponia en las Universidades de! s. XIII la base de un méto
do didactico para los estudios teol6gicos; pues, planteaba los problemas y 
las solueiones que tradicionalmente se habian ofreeido. Este sirvi6 de 
guia y fundamento a las Summae de mayor importancia de ese siglo (la 
Summa Theologica y e! Breviloquium). 

S. Buenaventura, después de estudiar la Sagrada Escritura, escuch6 
la lectura de las Sentencias a los bachilleres senteneiarios Od6n Rigaldo y 
Guillermo de Melit6n. Mas aun, del 1250 al 1252, él mismo fue bachiller 
sentenciario. 

Pues bien, dentro de su comentario a los libros de las Senteneias 
de P. Lombardo, nos detenemos en el proemio allibro tercero, pues en él 
trata de las virtudes. En este proemio, S. Buenaventura pone en relaei6n 
la divisi6n cuatripartita de! conjunto de la obra de P. Lombardo con dos 
citas de S. Pablo, E/2,4 y Rm 5,8: 

P.Lombardo E/esios 2,4-5 Romanos 5,8-9 S. Buenaventura 
Libro I "Dios, rico en '~La prueba de gue "Auetor 
(De Deo Trino misericordia, por Dios nos ama reparationis" 
et Uno) el gran amor con es gue Cristo, (cf.Jn3,16) 

que nos amo, 
Libro II estando muertos a siendo nosotros "Lapsus reparabilis" 
(De Deo creante ... ) causa de nuestros todavia pecadores, (cf. Rm 5,12) 

delitos, 
Libro III nos vivifico murio por nosotros. "Persona 
(De Verbo incarnato, juntamente con i (Con cuanta mas reparatoris" 
de virtutibus) Cristo, razon, pues, (cf. Col 1,19-20) 

justificados ahora 
por su sangre, 

Libro IV pues por grada seremos por él "Sruus hominis 
(De sacramentis, habéis sido salvos de la colera!" reparati" 
de novissimis ... ) salvados" (cf. Ti! 3,5) 

Su comentario a este Libro de las Sentencias se divide a su·vez en 
cuatro libros278

• Nuestro tema se inserta en e! tercero de ellos279 , que trata 
de la persona de Cristo, en cuanto "reparador"280: De incarnatione Verbi 

278 Las cuales versan sobre: Dios (48 dd), el hombl'e "cardo" (44 dd), Cristo y la Grada (40 dd) y 
10$ sacramentos (50 dd). 

279 Este tercer libro habfa sido el que S. Buenaventura redacto en ultimo lugar; tanto si se sigue la 
hipotesis de B. DISTELBIUNK (1,ll,lV, III), como la de I. BRADY Y J-G. BOUGERQL (I, IV, II, lII). Cf. p. 
MARANESI, Verbum t'nspiratum, o. c, 34. 

280 In III Sent, prooem, pf 1: "In qua explicatul' nostrae redemptionis factae per Christum". 
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et humani generis reparatione, que se subdivide a su vez en cuatro partes, 
que podemos titular del siguiente modo: Encarnaci6n (dd 1-11), 
Redenci6n (dd 12-18), efectos de la Pasi6n de Cristo (dd 19-22) Y 
Virtudes y dones (dd 23-40). 

Por consiguiente, el tema de las virtudes cardinales se halla ubicado 
en un contexto teol6gico netamente cristocéntrico: por una parte, el de la 
vivificaci6n que Dios -en, con, por y segun Cristo- lleva a cabo en noso
t1'OS281 (cf. Ef2,5); y por otra, el de la justificaci6n recibida por su sangre, 
por su entrega hasta el extremo por nosot1'OS (cf. Rm 5,9). De tal manera, 
que la Persona que lleva a cabo la reparaci6n, Cristo, es quien supera la 
yuxtaposici6n, reconcilia la oposici6n y se nos ofrece como clave herme
neutica de la relaci6n gracia/naturaleza, como se ve en la cita biblica de la 
que parte S. Buenaventura en su tercer libro, Col 1.19-20: "En Él quiso 
Dios que residiera toda la plenitud, y por medio de Él quiso reconciliar con
sigo todas las cosas del cielo y de la tierra, haciendo las paces mediante la 
sangre de su cruz"282. Especificamente, las virtudes cardinales son tratadas 
en las dd 33, 34 Y 36; justo después de estudiar las virtudes teologales, con 
las que mantiene un estrecho vinculo, como hemos visto en 2.2.e. 

S. Buenaventura, encuentra en el verbo convivijicavit, que Pahlo 
usa en Ef 2,4-5 -correspondiente a este tercer libro- el paradigma que le 
sirve para desglosar el contenido de dicho libro. Desde otro punto de 
vista, éste puede dividirse en dos partes: la "vida" que por nosotros 
Cristo asumi6 y la "vida" que Él nos confiere283

• Las virtudes cardinales 
se insertan en esta segunda parte. Ahora bien, sefiala que el punto de par
tida y la iniciativa es de Dios Trinidad (Auctor reparationis), y explica que 
Él nos vivific6 "en, con, por y segun" Cristo, como corresponde a lo que 
se nos dice de Cristo en Plp 2,7 -9: 

"Deus nos Filipenses 2,7-9: S.Buenaventura, Distindones: 
convivi/t'cavit: In III Seni: 
IN Christo Exinanivit Parte l;"De 
(cf. Jn 5,26) semetipsum forma unione naturarum dd 1-11 

servi accipiens, in Christo" 

281 In III Sent, prooem, pf 8: "Iste totalis liber versatul' circa nostrae reparationis mystcl'ium explican
dum; specialiori tamen modo hoc spectat ad tertium librum, in qUQ manifestatur, qualiter vivificati 
sumus per Christum. Et hoc notavit Apostolus in verbo praedicto, cum dixit: Convivificavit nos Christo". 

282 Cf. In III Sent, prooem, pf 4. 

28.3 In III Sent, d 1, divisio textus, pf 3: "Ve1 aliter: quoniam in hoc libro agitur qualiter Deus nos 
convivificavit Christo et Christus nos convivificavit assumendo vitam nostrae naturae et i1l1partiendo 
nobis vitam gratiae, ideo liber iste habet partes duas. In prima agitur de vita, qual11 pro nobis 
Christus assumsit; in secunda vero de vita, quam nobis comulit". La primera parte contaria con las 
dd 1-22 y la segunda con las dd 23-40. 
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CUM Christo in similitudinem Parte Il: "Quali te, 
(cf. IJn l,I) hominum factus, se nostris dd 12-18 

infirmitatibus 
conformavit" 

PER Ch,istum humiliavit Parte 1Il: "Qualiter 
(cf. IPe 3,18) semetipsum factus per mortem suam dd 19-22 

oboediens usque nos a mOrte liberavit" 
admortem, 

SECUNDUM Deus illum Parte IV: ~'Qualiter 
Christum exaltavit ... » habitus virtutum in 
(cf.5aI16,11) Christo fuerint et dd 23-40 

qualiter esse debeant 
in eius imitatoribus" 

S. Buenaventura se sirve de estas cuatro prepOSlClOnes para 
mostrar la centralidad de Cristo. Ellas expresan la articulacion de! modo 
como Éllleva a cabo su mision, ofreciendo la posibilidad de participar en 
la "vida" que Dios tiene; asi como nos muestran e! puesto que hs virtu
des cardinales ocupan en este proceso por el que Él nos da de su vida. 

1. "IN Christo", da a entender que Dios "asocio nuestra vida mor
taI en su persona"'84; donde hay que destacar e! valor intrinseco de esta 
preposicion, que indica inhabitacion, tener parte en la misma vida que 
Cristo recibe de! Padre, como muestra e! texto biblico que cita nuestro 
autor: "Como e! Padre tiene vida en si mismo, asi también dio al Hijo 
tener vida en si mismo" (jn 5,26). El Hijo, pues, ha recibido "vida" de la 
que tiene el Padre. Si es asi y, ademas, Él ha asumido nuestra mortalidad, 
entonces, nos ha asociado a su vida verdadera e inmortal'85. 

2. "CUM Christo", senala la semejanza de Cristo - que es la vida -
con los hombres mortales. Semejanza que e! Verbo de la vida mostro con 
su encarnaci6n, como senala el texto citado por S. Buenaventura: "Lo 
que era desde e! principio, lo que hemos oido, lo que hemos visto con 
nuestros ojos, lo que contemplamos y nuestras manos tocaron, e! Verbo 
de la vida - y la vida se manifesto, y la hemos visto, y damos testimonio, y 
os anunciamos la vida eterna, la que estaba junto al Padre y se manifesto 
a nosotros" (1Jn 1,1); que subraya e! realismo de la encarnacion del 
Verbo y el vinculo que, desde entonces, tiene para con todo hombre que 
viene a este mundo'86. 

3. "PER Christum", pone de manifiesto que fuimos liberados de la 

284 In III Sent, prooem, pf 9: "Deus nas convivificavit in Chdsto, quia in persona eius mortalitatcm 
nostram vitae sociavit". 

285 Ibidem: "Si vitam igitur habet Filius in semetipso, dum sibi mortalitatem nostl'am assumsit, nos 
verae et inmortali vitae sociavit, ac pe!' hoc in semetipso convivificavit". 

286 Cf. Ibidem, pf 10. 
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omerte, a la que nos llevaba nuestra naturaleza mortaI, por su muerte; 
con todo e! valor soteriol6gico de esta expresi6n (a través de su muerte, 
en lugar de nosotros, en favor nuestro). Y esto, segun dice e! texto de lPe 
3,18: "Cristo una vez muri6 por nuestros pecados, el justo por los injus· 
tos, para llevarnos a Dios: muerto en la carne pero vivificado en e! espiri· 
tu". Mientras Cristo entreg6 su vidapro nobis, Dios vivific6 por e! mismo 
Cristo al género humano muerto28'. 

4. "SECUNDUM Christum", da a entender que Dios nos dirige por 
el camino que lleva a la vida segun e! ejemplo de Cristo. Y aplica aqui las 
palabras de! Sal 16,11: "Me ensefiaras e! camino de la vida". Para dicho 
camino distribuy6 la fe, la esperanza, la caridad y los dones de su gracia, 
a los que afiadi6 los mandamientos; y por los cuales camin6 y camina e! 
mismo Cristo. En estos dones se halla e! camino de la vida, por e! que 
Cristo nos ensefi6 a caminar. 

Nuestro tema pertenece al "secundum Christum", en tanto que las 
virtudes cardinales son estudiadas dentro del dinamismo de exaltaci6n 
(exaltavit) que el Padre lleva a cabo al tesucitar a Cristo; ya que en tal 
camino de ascenso lleva consigo a los que le siguen imitando sus virtudes. 
Eso si, porque previamente han recibido parte en Su vida (in), han sido 
acompafiados por ÉI que se abaj6 hasta su niveI (cum), y han recibido e! 
fruto de Su Pasi6n redentora (per). De lo contrario, dicha imitaci6n se 
reduciria a un proceso extrinseco y voluntarista, que olvidaria e! conteni· 
do de los tres apartados previos. 

3.2. Prologo al Brev (1.257) 

Con esta obra, S. Buenaventura pretendia ofrecer a sus alumnos un 
compendio sistematico y coherente, sobrio y pedag6gico de las verdades 
reveladas; si bien "no todas, sino algunas mas oportunas para recor· 
dar"2". Ya que se habia percatado de que para muchos de los nuevos te6· 
logos escudrifiar la Sagrada Escritura era como adentrarse en una selva 
oscura'89. En efecto, no incluye argumentos o respuestas a objeciones, 
pues esta compuesta mas para la meditatio que para la disputatio. 

Su sobriedad y su estilo predominantemente sapiencialle lleva a 
mantener en cada uno de los siete capitulos, el mismo y simple esquema: 
primero, qué se debe creer (Hoc tenendum est); y segw1do, la explicaci6n 

287 Cf. In III Seni, prooem, pf lL 
288 Brev, prol, 6, pf5. 
289 Cf. Brev, pro!, 6, pf 8. Acerca çle la trascendenda de esta obl'a afirma H. DE LUBAC eu Esegesi 

medievale. l quattro semi della Scritu/'a, Roma 1972, 758: "Il Breviloquium dì S. Bonaventura, nella 
sua aromoniosa densità, manifesta una forza di sintesi totale, forse mai pi6 eguagliata". 
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(Rafio autem de intelligentiam praedictorum haec est). De tal modo, que 
en teologia "todo se resuelve en Dios como en el primer y sumo princi
pio" y "se asume como criterio el primer principio, para hacer ver que la 
verdad de la Sagrada Escritura es de Dios, sobre Dios, segun Dios y para 
Dios, a fin de que esta ciencia parezca unitaria, ordenada y, a buen dere
cho, llamada teo!ogfa"290. Y esto, no solo como dedicacion exclusivamen
te especulativa, sino para mover a la voluntad a unirse a Dios y asi realice 
el bien y se salve29!. 

El prologo de esta breve summa pretende presentar a los lectores 
las dimensiones del misterio de Dios revelado en la Sagrada Escritura y 
motivar en ellos las actitudes adecuadas para obtener de ella la verdad 
salvifica, principalmente, la fe como fundamento del actuar moral; y asi, 
sean impulsados al bien292 • 

Pues bien, la frase clave de la Sagrada Escritura de la que parte S. 
Buenaventura en este prologo es la de E/3,14-19293 • De la que hay que 
resaltar la importancia para nuestro tema del hecho de que haya una vir
tud (virtutem, fuerza, poder, energia) que Pablopide al Padre para los 
efesios. Se trata de una virtud que procede del Padre y que el Espiritu 
Santo comunica al hombre interior. Gracias a la fe, Cristo habita en ellos. 
Y eso les hace echar ra1ces en la caridad294 hasta tenerla como fundamen
to de sus vidas. Con estas disposiciones pueden comprender las dimen
siones en que se nos revela el misterio de Dios, la caridad de la ciencia de 
Cristo, y pueden ser colmados con Su plenitud. 

Por una parte, se ha de notar aqui un manifiesto contexto trinita
rio: procedenda del Padre, por obra interior del Espiritu Santo e inhabi
tadon de Cristo; asi como la necesidad de estar consolidados en la fe por 
la que Cristo habita en nuestros corazones y arraigados en la caridad. Por 
lo tanto, las virtudes teologales no son solo objeto de reflexion teologica, 

290 Brev, prol, 6, pf 9. 

291 Brev, prol, 5, pf 2: "Quia enim haec doctrina est, ut boni fiamus et salvemur; et hoc non Gt per 
nudam considerationem, sed potius per indinationem voluntatis". 

292 Brev, prol, 1, pf 2: "Recte autem sacra Scriptura dividitur in vetus et novum testamentum, et 
non in theoricam et practicam, sicU! philosophia: quia, cum Scriptura fundetur proprie super cogni" 
tionem fidei, quae virtus est et fundamentum morum et iustitiae et totius rectae vitae, non potest in 
ea sequastrari notitia rerum sive credendorum a notitia morum. Secus autem est de philosophia, 
quae non tantum de veritate morum, verum etiam agit de vero nuda speculatione considerato. 
Quoniam igitur Scriptura saCra est notitia movcns ad bonum et revocans amalo". 

m "Doblo mis rodillas ante el Padre, de quien torna nombre toda familia en el cielo y en la tierra, 
para que os conceda, segun la riqueza de su gloria, que seiHs fortalecidos por la accicn de su Espfritu 
en el hombre interior; que Cristo habite por la fe en vuestl'OS corazoncs, para que, arraigados y 
cimentados en la caridad, podais comprender con todos Ios santos cual es la anchura, la longitud, la 
altura y la profundidad, y conocer el amor de Cristo, que excede todo conocimiento, para que os 
vayiiis llenando hasta la total plenitud de Dios", 

294 BI'ev, prol, pE 6: "In caritate radicatus et fundatus"; cf. Se. ChI', q 7, ad 21. 
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insertas en la parte quinta de esta obra, sino qne ante todo son realidades 
vitales y condiciones de posibilidad de la misma teologia; asi como, 
paradojicamente, de! mismo estudio de las virtudes. No hay teologia sin 
raices en la Sagrada Escritura, del mismo modo que no hay conocimiento 
de ellas sin e! ejercicio de tales virtudes teologales295 , en las que se funda
mentan las virtudes cardinales conformando un solo organismo espiritual 
y moral. 

Por otra, notar como explica, a partir de dicho texto, e! origen 
(ortum), desarrollo (progressum) y e! fruto final (status sive fructus) de la 
Sagrada Escritura o Teologia, asi como las actitudes teologales correspon
dientes. El origen es la Trinidad; e! desarrollo consite en la comprension 
de las dimensiones del Misterio, su anchura, longitud, altura y profundi
dad; y e! fruto final es e! conocimiento del amor de Cristo que excede 
todo conocimiento, a fin de ser lienado hasta la totai pienitud de Dios. Y 
las actitudes correspondientes son las virtudes teologales: la fe, como luz 
que dirige, puerta que introduce y fundamento que estabiliza; la caridad, 
como interpretacion sobrenatural del universo en orden a la salvacion; y la 
esperanza, como plenitud de la fe!icidad eterna segun la Trinidad que 
colma y sacia pienamente la capacidad humana. Este prologo nos ayuda a 
situar nuestro tema en e! universo bonaventuriano de una doble manera: 
por un lado, el primado de! unum en teologia, de un orden unitario, arti
culado y organico que hace suponer con suficiente fundamento una vision 
de totalidad296 por lo que se refiere al tema de la gracia y la naturaleza, ya 
que no existen para éì dos ordenes autonomos, yuxtapuestos o sucesivos, 
sino uno solo, el de la gracia que engloba, penetra y eleva la naturaleza; y 
por otro, las condiciones subjetivas de posibilidad deI conocimiento teolo
gico, que son la fe y la caridad, fundamento y rafz de las actitudes necesa
rias de! sujeto que -en este caso- pretende conocer qué son, donde se ubi
can en teologia y qué funcion desempefian las virtudes cardinales. 

295 Brev, prol, pf 6: "Ur cum mera fide ad Patrem luminum accedamus, flectendo genua cordis 
nostri, ut ipse per Filium suuro in Spiritu sancto det vobis veram notitiam lesu Christi et cum notltia 
amorem eius, ut sic ipsum cognoscentes e~ amantes, et tanquam in fide soNdati et in caritate radicati, 
possimus ipsius sacrae Scripturae nascere latitudinem, longitudinem, altitudinem et profundum, et 
per hane notitiam pervenire ad pienisssimam notitiam et excessivum amorem beatissimae Trinitatis, 
qUQ Sanctorum desideria tendunt, in quo est status et complementum omnis veri et boni", 

296 Sobre esto, S, Buenavcntura, refiere el ejemplo dc un poema: "Sicut nullus potest videre pul
chritudinem carminis, nisi aspcctus eius feratur super totum versum; sic nullus videt pulchritudinem 
ordinis et regiminis universi, nisi eam totam speculetul''' (Brev, pro!, 2, pf 5), Por otra parte, esta 
totalidad se pone de manifesto al hablar de la totalidad (um'versum) del tiempo, que avanza segun 
una triple ley: ley natural, ley escl'ita y ley de la gl'ada, Respecto de las cuales se ha de notar que no 
son sucesivas, sino sUnultiineas, una es interior, otra exterior y la ultima infusa: "Recte autem univer
sum tempus, quod decurrit secundum tl'iplicem legem, scilicet inditam interius, datam exterius et 
desupel' infusam" ({b, pf 2), 
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Ademas, se subraya daramente la mediaci6n unica de Jesucristo, 
gracias a su ser centro de la Trinidad (jerarquia supraceleste), cabeza de 
la jerarquia angélica y cabeza de la ecelsiiistica (por haber asumido la 
naturaleza humana). Asi como que por medio de Él, desciende de Dios 
-sumo principio-la gracia que alcanza a toda la Iglesia297

• 

Por tanto, del planteamiento que S. Buenaventura hace en ambos 
pr6logos, podemos concluir: 

a. La "vida" que Cristo redbe del Padre es la vida que el Padre 
confiere al cristiano en, con, por y segun Cristo. Estas cuatro preposido
nes matizan el modo de relad6n de Dios con el cristiano; modo que, arti
culado por ellas, supone una experienda de participad6n por parte del 
cristiano en la vida de Dios en, con, por y segun Cristo. 

b. Las condidones subjetivas de posibilidad para tener parte en 
esta "vida" son: la fe, por la que estamos inhabitados por Cristo; y la cari
dad, en la que estamos arraigados y cimentados. 

c. Una condid6n objetiva para el correcto estudio de las virtudes 
cardinales es su inseparabilidad respecto de la "vida" de Cristo (grada) 
que se ramifica en las virtudes teologales y cardinales, teniendo éstas su 
raiz y cimiento en la caridad. Jesucristo, Verbo encarnado, nos ofrece su 
ejemplo que atrae e inclina nuestra voluntad; de tal modo que nos abri
mos interiormente a tener parte en su vida (gracia), y redbimos asi su 
mismo amor (caridad), que guia (forma directiva) nuestro actuar hada 
obras virtuosas, purificiindonos y uniéndonos a Dios Trinidad, quien nos 
colma y sada de feliddad y paz. 

4. Origen, informacion y conexion en Cristo de las virtudes cardinales 

En este apartado pretendemos mostrar una visi6n sintética de la 
relaci6n Cristo/virtudes cardinales segun el pensamiento de nuestro 
autor, a quien preguntamos: las virtudes cardinales, tanto gratuitas como 
politicas (adquiridas), "tienen su origen en Cristo?, "es Él quien las infor
ma? y, si es asi, (de qué modo?; y, finalmente, (qué relaci6n se da entre 
ellas? 

4.1. Origen en Cristo de las virtudes cardinales encuanto politicas y gratuitas 

La existencia de las virtudes cardinales no se discute en el siglo 

297 Cf. Brev, proI, 3, pf 2. Respecto del prologo anterior, se perdbe un paso mas en la rdacion de 
Cristo con el cristiano, desde la que entender la rdacicn de las virtudes cardinales del cristiano con 
las de Cristo: no usa verbos aparememente extrfnsecos ("dirigir", "ensenar a cammar" , ... ), sino otros 
mas intrmsecos y en voz pasiva ("ser consolidados", "estar arraigados", "estar habitados" ,,,.). 
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XIII, pues en elio coinciden filosofos y santos. Sin embargo, se plantea la 
siguiente pregunta: "de qué principio proceden las virtudes cardinales? o 
"Ias virtudes cardinales son exclusivamente obra de Dios, del hombre, o 
de entrambos? Y, dependiendo del sistema filosofico empleado o de la 
escuela teologica a la que se perteneciese, se ofrecen muy diversas 
respuestas. 

Un siglo antes, ya Pedro Lombardo admitia las virtudes cardinales 
solo en cuanto sobrenaturales e infusas298; mientras que Abelardo -en 
dependencia de Aristoteles- afirmaba que la voluntad humana es la causa 
de las virtudes en e! alma2

". Simon de Tournai, por su parte, hablaba de la 
existencia de virtudes "catolicas", infusas, que son las teologales, y de vir
tudes pol1ticas, naturales o adquiridas, sobrenaturalizables por consorcio 
con las virtudes catolicas3

°O. Guillermo de Auxerre, distinguia netamente 
entre hs virtudes teologales, causadas por Dios en el alma, y las politicas, 
obtenidas por repeticion de actos, pero que podian darse en colaboracion 
con Dios, conviertiéndonos asi en cooperadores de! Dios SumolOl . 

Pues bien, S. Buenaventura, que distingue netamente entre las vir
tudes teologales y las cardinales, distingue también las cardinales en 
cuanto pol1ticas -desde un punto de vista filosofico- y en cuanto gratuitas 
-desde un punto de vista teologico. Por lo tanto, considera que el origen 
de las virtudes cardinales es doble, segiin se entiendan como politicas o 
como gratuitas. Ahora bien, en coherencia con su modo unitario de 
entender y juzgarlo todo, también las virtudes cardinales en cuanto poli
ticas tienen que ver con Cristo. 

a. En cuanto polfticas 

Desde Aristoteles y, particularmente muchos de los autores clasicos 
(Ovidio, Ciceron, ... ), las virtudes cardinales se consideran como hiibitos 
que se adquieren por repeticion de actos buenos. Pero, ya antes de que 
estos autores se leyesen en las Universidades de! s. XIII, también la expe
riencia y tradicion cristianas habian propuesto la adquisicion de tales vir
tudes por ejercicio y repeticion al modo humano; sabiendo que la misma 
naturaleza humana procede en ultimo término de Dios y que ella es tam
bién gracia en sentido general302

• 

298 Cf. Sent, IV, 12, d 27, c L I, 446. 

299 Cf. Dialogus imer philos. iudaeum et christ. PL 178, 1651. 
300 Cf. O. LOTTIN, Les premièl'es clamficationJ et defil1itions des vertus au Moyen Age, en RSPT 18 

(1929) 375. 

301 Cf. Summa aurea, Parisiis 1500, ff 128·129. 
302 Cf. In III Sent, d 33, a un, q5, ad 1; Brev, 5, 2, pf 2. 
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Nuestro autor, recogiendo de todo esto lo que hay de compatible 
con su visi6n unitaria y cristocéntrica, realiza su critica a aquello de que 
adolecen los fil6sofos y subraya la novedad cristiana de la grada, aquello 
con lo que tales virtudes llegan a ser plenas. Sin la grada, en sentido pro
pio, las virtudes no pueden aleanzar mas que "una cierta perfecci6n 
incompleta (si es licita tal expresi6n) e insuficiente para la salvaci6n (. .. ) 
El arbol de las virtudes cardinales, desarrollado sobre la raiz dellibre 
albedrio no a!canza su crecimiento perfecto"JO'. 

Ahora bien, puesto que no es e! acto externo, que en si mismo 
puede ser objetivamente bueno, el que produce la virtud, sino el acto 
interior de la voluntad, entonces el sujeto de! acto virtuoso es e! libre 
albedrio. Éste es principio activo de la virtud, al tiempo que es principio 
pasivo, puesto que recibe la inclinaci6n hacia el objeto bueno. 

Por lo tanto, no se puede excluir de antemano la posibilidad de 
intervenci6n de un principio mas alto: la gracia, que lleva tales virtudes a 
una perfecci6n mayor, sin sustituir allibre albedrio, sino provocando su 
concurso: entonces se tiene virtud perfecta. Este concurso de gracia y 
libertad es el trasunto de la virtud perfecta, incluso en euanto politica. Y 
eso es lo que manifiesta la bondad de Dios que viene en auxilio de su 
criatura humana, al tiempo que respeta la integridad de!libre albedrio 
que pone en juego toda su capacidad de tender hacia el bien. En este sen
tido, para S. Buenaventura, el ereador plant6 en la rectitud natural de la 
criatura racional seminaria virtutum, algo asi como la materia que sera 
informada ulteriormente por la gracia de la virtud infusa,04. 

b. En cuanto gratuitas 

Las virtudes cardinales gratuitas son principio de obras meritorias, 
en el sentido de que son capaces de hacer tender eficazmente hada el fin 
sobrenatural, elevando las potencias humanas por encima de si mismas y 
de sus actos naturales propios, y proporcionandolas a dicho fin sobrena
turaI. Por elio, han de tener su origen en un principio superior a las 
potencias mismas y a sus actos propios, es dedr, han de ser sobrenatura
les e infusas gratuitamente. 

De este modo, puesto que "el origen de todos los habitos gratuitos 

30> O. VIGHErfl, Origine, informazione e connessione delle virtù cardinali secondo S. Bonaventura, 
en M.F 47 (1947) 109. Cf. E-A. SYNAN, Cardinal virtues in the cosmos 01 saint Bonaventure, en AA Vv 
(T-C BOUGEROL), S. Bonaventura 1274·1974, 5 vols, Grottaferrata 1972-1974, III, 21-38. 

304 Cf. In III Sent, d 23, a 2, q 5, resp; q 3, ad 1. Las virtudes tienen eietta perfecd6n que puede 
ser ex se, ex gratia superinfusa y ex cari/ate superaditmcta. Lo que le lleya a afirmar en In III Sent, d 
36, a un, q 6, ad 6: "Ex se ipsis habent quod virtutes sint, licet non habeant in tanta completione ex 
se, in quanta habenr esse ex adminiculo caritatis". 
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consjste, cuasi materialmente, en la naturaleza y, complexiva y formal
mente, en la gracia", a partir de la infusi6n de ésta, e! hombre posee tales 
hiibitos "radical, virtual e implicitamente"JO'. Se da, pues, una analogia 
entre la re!aci6n vida naturallvida sobrenatural y virtudes cardinales en 
cuanto politicas/ en cuanto gratuitas. 

Por lo que respecta al tiempo de la infusi6n de las virtudes cardi
nales gratuitas, S. Buenaventura, afirma que "todas las virtudes son 
infundidas a la vez"JO', concordando con Pedro Lombardo en que tal 
infusi6n acontece en la primera justificaci6n, cuando se recibe por vez 
primera la gracia santificante'07. Ésta es su causa eficiente, de modo que 
sin ella aquéllas serian inexistentes. En ultimo término, Dios, en su infini
ta generosidad, es la causa eficiente de tales virtudesJ08. ÉI infunde su gra
cia, "principio originai en cuanto al ser primero"; y ésta es la que "hace 
germinar los habitos de las virtudes"JO'. En este sentido es en e! que S. 
Buenaventura se refiere repetidas veces a la gracia como" origo 
virtutum"}IO, o la gracia que "tribuit virtutum))311, o gue "ramtficatur in 
habitus virtutum"J12. 

Pero no s610 la causa eficiente esta en Dios, sino también la causa 
ejemplar. Del Padre de las luces procede la luz ejemplar, en la que estan los 
ejemplares de las virtudes o las virtudes ejemplaresJ1J , que coinciden con 
las virtudes cardinales y que "se imprimen en e! alma a través de aquella 
luz ejemplar y descienden a la potencia cògnoscitiva, a la afectiva y a la 
operativa"314 Descenso que se produce a través de Aquél que es e! medium 
ético, Cristo, en cuanto que en, con, por y segun ÉI se nos da "gracia tras 
gracia" (cf. Jn 1,17); pues en ÉI esta la plenitud de la gracia, tanto de la 
uni6n (de ambas naturalezas), como de la cabeza, "en raz6n de! que satisfa
ce en extremo, de! medio que reconcilia y del principio sobreinfluyente"31'. 

Ahora bien, no obstante la inseparabilidad de las virtudes cardinales 
gratuitas respecto de la gracia, S. Buenaventura mantiene también su neta y 

}05 Cf. In III Sent, cl 36, a un, q 2, resp. 

306 In III Sent, cl 23, club 6; cf. Ib, a 2, q 4, ad obiecta 4; In Il SenI, d 14, P 1, a 2, q 3, resp. 

307 Cf. In III Sent, cl 36, a un, q 1, fund 3. 

308 In III Sent, cl 36, a un, q I, ad 5: "Introductio habituum in ipsam animam est a divina largitate", 

309 [n III Sent, cl 23, li 2, q 5, l'esp. 
310 In fIl Seni, cl 36, a un, q 4, ad 5. 

}li In III Sent, cl 34, P 1, a 1, q 2, resp. 

m Brev, 5, 4, pf L 

m Cf. In Hex, 6, 8. 
)14 In Hex, 6, lO. Sobre esta interpretaci6n ejemplarista aplicada a las virtudes cardinales, cf. E-A. 

SVNAN, Cardinal vil'tues ... , o.c, 21-38. 
m Brev, 4, 5, pO. 
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real distincién. En efecto, son realmente distintas como quzJquid movetur 
es distinto de alio movetur. Aparte de que la gracia es una, in actu conti
nuo, mientras que las virtudes cardinales son cuatro, a las que se reducen 
las demas'l6 

Por consiguiente, en Cristo esta e! origen de Ias virtudes cardinales: 
en cuanto que todo fue creado por ÉI y para ÉI (cf. Col 1,15), lo es de 
aquéllas en cuanto politicas; y en cuanto que ÉI es la fuente y en quien resi
de la plenitud de la graciam , que a ÉI conduce como a su fin'18, por medio 
de ÉI que es "medium vivendi"'19, lo es de aquéllas en cuanto gratuitas. 

4.2. Informaci6n de las virtudes cardinales por la gracia y por la carzJad 

Originadas por la gracia, Ias virtudes cardinales son informadas 
segun un doble modo: por la gracia y por la caridad. Aqui, intentamos 
mostrar que, en ultimo término tal doble informacién se realiza en 
Cristo; pues ÉI nos da a participar su vida (la gracia) y desde.e! centro de 
nuestra vida nos comunica la caridad, que es en nosotros un pondus hacia 
nuestro fin ii1timo12o. Y si esta concepcién de la informacién puede dar 
pié para referirnos a la relacién entre Cristo y Ias virtudes cardinales del 
cristiano en clave de participacién en sus virtudes. 

La gracia es "origo, forma etfinis virtutum"J21. Asi como la caridad 
es "mater; forma et flnis omnium'virtutum>J322) y es quien las hace merito~ 
rias y que, por tanto, no sean superfluas sino que sirvan para la vida eter
na'''. El fin de la caridad coincide con eI fin de! mérito, lo cual no es 
posible sin la gracia. De ahi, pues, la inseparabilidad de la gracia y de la 
caridad, ya que en ambas "consiste la vida de las virtudes"'24. 

a. Por parte de la gracia 

Esta informacién es una consecuencia de la infusién de la gracia 

316 Cf. In Il Sent, cl 27, a 1, q 2, resp; In IV Sent, cl 1, P l, a un, q 6, resp. 

m Cf. Brev, 4, 5, pf 4. 
318 Cf. Lig.vit, 48. 

Jl9 In III Sent, cl 23, a 2, q 2, ad 5. 

320 In III Seni, cl 36, a un, q 4, ad 5: "Gratia autem est sufficiens origo vittutum et caritas movet et 
inclinat omnes ad fmem unum". 

>21 Brev, 5, 4, pf 2. 

m In III Sent, cl 33, a un, q 1, ad 1; cf. In Hex, 7, 14. Eu otros textos, en lugar de maler dice origo, 
cf.!n III Sent, d 27, al, q 1, ad 3. 

m Cf. In 111 Sent, cl 33, il un, q 2, resp. 

)24 Brev, 5, 4, pf 5; cf. In III Seni, cl 23, a 2, q 5, resp; d 36, a un, q 6, resp. 
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santificante en el alma. Aunque las virtudes, respecto de su objeto for
maI, sean en si mismas perfectas y no puedan ser informadas por otra 
forma, pues en tal caso dejarian de ser lo que son; sin embargo, respecto 
al sujeto que las posee, ellas si que pueden ser informadas sin dejar de ser 
ellas mismas. De lo contrario serian insufidentes para a!canzar el fin de la 
beatitud sobrenatural, ya que solo pueden ser hechas gratas a Dios por la 
grada gratum faciensJ25 . 

Por eso, S. Buenaventura, no solo se refiere a la informadon por la 
grada de las virtudes cardinales en cuanto gratuitas, sino también en cuan
to politicas o adquiridasJ26

. Tal informacion consiste en que la grada hace 
gratos a Dios el alma y sus habitos, que en ella son substrati. De ahi, que no 
excluya a los adquiridos, sino que también los e!eve al orden sobrenatural. 
Por tanto, bajo el punto de vista de su objeto formaI, los habitos de las vir
tudes son indiferentes respecto a que e! alma esté o no en grada; pues su 
fin es facilitar los actos de! hombre respecto de alguna espede de bondad 
moral, la cual puede existir sin la grada santificante127

• En definitiva, la gra
da vivifica los habitos de las virtudes cardinales, tengan su origen en la gl'a
da o en el ejercicio humano, sean gratuitas o politicasJ28 . 

Por otra parte, tal informa don es analoga respecto de la informa
don de la materia por parte de la forma en los cuerpos. La gl'ada santifi
cante informa las virtudes cardinales en cuanto que con ellas forma una 
sola cosa in ratione motivi; es decir, en cuanto que tales virtudes son 
movidas por la grada hacia e! fin ultimo. 

La gl'ada santificante, aunque sea una y realmente distinta de las 
virtudes cardinales, puede informarlas a todas, analogamente a como la 
luz lo hace con los colores"'. Y, ademas, les confiere una perfeccion nota
ble: la ordenacion al fin ultimo, la rectificadon. Perfecdon que puede lIa
marse esendal, puesto que sin ella no la a!canzaria: ser ordenado y mere
cer la vida eterna"O. 

En esta vertiente de la informadon, por parte de la gl'ada, lo que 
se subraya es e! aspecto psicologico de la ordenacion de las virtudes car
dinales hada el fin Ultimo, junto con la afirmadon de la perfecdon intrin
seca aportada a dichas virtudes por la grada santificante. 

325 Cf. In III Sent, d 36, a un, q 6, rcsp. 
:>26 In III Sent, cl 23, a 2, q 5, fund 3: "Habitus acquisiti per adventum gratiae informantur -quad 

patet, quia in eornlTI exerdtio et usu homo meretur". 

327 In III Sent, cl 23, a 2, q 5, ad 1: "Dicimus virtutem fonnatam effici informem ratiane videlicet 
habitus substrati qui est indifferens ad statum culpae et gratiae". 

328 Cf. O. VIGHETTl, Origine, infol'mazione e connessione ... , o.c, 121. 

329 Cf. In III Sent, cl 27, a 1, q 2, resp. 

3:;0 Cf. In III Sent, cl 23, a 2, q 5, ad 5. 
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b. Por parte de la caridad 

La caridad ostenta e! primado entre las virtudes (cf. 1Co 13,13); y 
esto ha sido desarrollado con particular intensidad en e! seno de la escue
la franciscana lJI. S. Buenaventura lo fundamenta en que el hombre se 
conforma a Dios maximamente por la caridad, segun las tres causas: efi
caz, ejemplar y finalJJ2 En efecto, solo la caridad sana y rectifica e! afecto. 
Incluso e! amor de SI tiene una orientacion teocéntrica. El amor, ralz de 
todos lo afectos, solo es sanado por e! amor divino33J . 

Si bajo e! punto de vista de! sujeto que posee los habitos de las vir
tudes estos son informados por la gracia, bajo e! punto de vista de! fin 
Ultimo del hombre son informados por la caridad; en tanto que por ella 
-principio de! mérito porque tiene al Bien increado como objeto formal
tales virtudes son hechas meritorias. La caridad al informarlas las hace 
completas. S. Buenaventura interpreta la glossa a GdI5,22, en la que e! 
primero de los frutos de! Espiritu Santo es la caridad, diciendo que sin 
ella las demas virtudes no son verdaderas virtudes334• Y esto, a partir de la 
naturaleza misma de la caridad: Ella tiene por objeto formai y por fin e! 
Bien increado e infinito como tal; lo que no sucede con ninguna otra vir
tud. De este modo, apuntando hacia dicho Bien increado, la caridad rec
tifica perfectamente e! afecto humano; condicion imprescindible para 
que e! actuar humano sea verdaderamente recto"'. 

En este sentido, la caridad dirige a la demas virtudes hacia lo 
mejor, hacia el Bien sumo. Y anade S. Buenaventura, siguiendo la tradi
cion agustiniana, que la caridad atrae a las demas virtudes hacia el Bien 
increado como un pondus: "De! mismo modo que e! peso de una piedra 

Hl Cf.]. HEERlNCKX, Charité (jransciscains) , cn DS II, Paris 1940, col 592; V. NA'li\LlNl, La carità e 
il dono della sapienza nella dottrina di san Bonaventura, Quaderni di Spiritualità francescana, 11, 
Santa Maria degli Angeli 1965, 36-72; H-}, ENNIS, The prirnacy 01 charity in mora! theolog;y according 
/0 Saint BonaventUl'e, Louvain 1972; J. CHATILLON, Le prima! de la vertu de charité dans ia théologie 
de saint Bonaventure, en AA Vv (J-G BOUGEROL), S. Bonaventunl 1274-1974,5 vols, Grottaferrata 
1972-1974 III, 217-238; Ph. DELHAYE, La charité, «premir commandament» chrétien chez 
BOr/aventute, en AA VV (J-G BOUGf.ROL), S. BOr/aventunl 1274-1974,5 vols, Grottaferrata 1972-1974 
IV, 503-52l. 

m In 111 SenI, cl 27, a 2, q 1, resp): "Tum ralione liberalis exhibitionis, tum rarione conformis uni
tionis, rum rarione finalis quietationis ... His ergo de causis per caritatem efficitur homo maxime Dea 
conformis secundum triplex genus causae, secundum quod creatura habet ad Creatorem referri, 
videlicet secundum rationem prindpii moventis, formae exemplantis et finis quietantis; et radone 
huius primatum tenet inter ceteraS viltutes, secUlldum quod dicir Aposrolus UCo 13,13)". 

m Cf. In Hex, 7, 14. 

m In III Sent, cl 36, a un, q 6, fund 2: "Si ergo virtutes aliae sine caritate non reputantur esse virtu
tes, hoc habent a caritate: ergo ab ipsa caritate habent complementum et informatione". 

}35 In 111 SenI, d 36, a un, q 6, fund 3: "Omne opus, cuiuscumque virtutis sit, si rectum est et 
bonum, hoc habet a caritate". 
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las arrastra hacia abajo y la dirige hacia e! centro con todo lo que hay en 
ella, de! mismo modo la caridad arrastra al alma hacia lo alto y le pone en 
movimiento las demas virtudes para dirigirlas hacia su fin"JJ6. De ahi que, 
sin la caridad, las demas virtudes no sean perfectas simpliciter, sino secun
dum quid. En efecto, ella es forma de las virtudes en cuanto forma direeti
va (in movendo), no constitutivaJJ7 (in essendo). Asi se entiende que la 
caridad también sea "origo, forma et finis virtutum"JJ8, en cuanto a su seI' 
meritoriò y en cuanto que las virtudes son operativasJJ9• ' 

N o solo la llama forma y fin de las virtudes cardinales, sino tam
bién madre, no tanto porque ella las genere, sino porque las nutre y ali
menta"o. Ademas, al seI' virtud teologal, infusa por Dios al dar su grada, 
asegura la participadon y la elevacion lucia la union con Dios de modo 
semejante a como e! Padre y Cristo son uno"'. 

En conclusion, todo lo que implica informar, segun hemos visto 
referido a la gl'ada y a la caridad, no es posible sin Cristo, por medio de 
quien desciende toda gl'ada a los hombres y por medio de quien e! amor 
divino realiza la generosa donacion, la union de conformidad y el tender 
como un peso hacia Dios. La realidad de la informacion induce a pensar 
en participacion. 

43. Conexi6n de las virtudes eardinales entre si por la earidad 

O. Lottin, nos reporta como se planteaba en el s. XIII este tema: 
(cstan tan conexas entre si las virtudes cardinales que no se pueda tener 
una sin las demas y que, perdida una, se han perdido también las 
demas?"'. El debate ya estuvo presente entre los estoicos, que admitian 
dicha conexion, a quienes siguieron algunos Padres de la Iglesia. Si bien 
de ellos solo S. Gregorio Magno trato de la conexion entre virtudes teo
logales, cardinales y dones"). 

336 In III Sent, cl 36, a un, q 6, resp: "Sicut enim corpora gravia inclinantur ad centrum per pon-
dus, sic spiritus tcndunt ad summum Bonum per pondus dilectionis". 

m Cf, In III Seni, cl 36, a un, q 6, ad 3; Brev, 4, 5, pf5; 4, 7, pf L 

H8 In III SenI, d27,a l,q I, ad}; q3,ad 1; d36, club 3. 

3:,9 O. VIGHETT1, Origine, informazione e connes.<;tone delle virtù cardinoli secondo S. BonatJentura, eo 
MF 47(947),123: "Per tanto, se paragoniamo tra di loro l'informazione delle virtù cardinali da parte 
della carità awiene precisamente in quanto le virtù sono operative, mentre l'informaZIone loro da 
parte della grazia sta piuttosto nella perfezione entitativa da essa conferita alle potenze e agli habitus". 

)40 In III Se/tt, cl 23, dub 6: "Dicendum quod illud [caritas est mater virtutumJ intelligitur quan
tum ad rationem merendi ... Caritas diettu!' esse mater virtutum, non qUla illas generet, sed qula illas 
fover et nutrit, ut perveniant ad statum perfectionis". 

}41 Cf. V. NATALlNI, La cadtà e il dono della sapienza ... , o.c, 50. 

342 Cf. La cOl1nexion des ve/'tus avant S. Tbomas d'Aquin, cn RTAM 2 (1930) 21-53. 

}4} Cf. Mo/'alla in Ioh, 1,32: PL 75, .547; Hom. in Ezech, 1,3.8: PL 76, 809. 857. 
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Al inicio de la edad media se habla de conexi6n entre todas las vir
tudes en generaI. Después, distinguidas entre infusas y adquiridas, se 
plantea una doble cuesti6n: si la conexi6n se da entre las virtudes gratui
tas (acuerdo unanime), basado en la influencia de la caridad; y si la 
conexi6n se da entre las virtudes poHticas. 

a. Entre las virtudes cardinales gratuitas 

Para S. Buenaventura es patente la armonia de las virtudes cardina
les gratuitas entre si. En genuino sentido patristico, considera tal 
conexi6n semejante a las cuerdas de una citara, que si una de ellas se 
rompe ya no suena bien; asi, las virtudes, si falta una, se pierde la 
armonla344

• 

El contexto en el que estudia esta cuesti6n es el de los habitos gra
tuitos, segùn los cuales hemos de ser conformados a Cristo; teniendo en 
cuenta, ademas, que a tal conexi6n sigue la igualdad en el mérito. Todas 
las virtudes se reducen a la caridad como ad radicem, por lo que ella es la 
causa y el principio de la conexi6n345 . Quien tiene una virtud gratuita, 
tiene la caridad, y con ella el vinculo de perfecci6n y la plenitud de la ley, 
y por tanto, tiene "universitatem virtutum"346. 

Las virtudes cardinales en cuanto gratuitas se han de considerar 
bajo tres aspectos: en relaci6n al estado afiadido a las virtudes, que, pues
to que no es necesario, la conexi6n no existe; en relaci6n a hs imperfec
ciones anexas (por ejemplo, una tendencia pecaminosa que s6lo existe en 
esta vida), entonces si que tienen conexi6n, pero secundum quid y no sim
pliciter, de modo que cesara en el estado de gloria; y en relaci6n a los 
habitos substratos que no implican necesariamente una imperfecci6n 
anexa, y entonces si que la conexi6n es Jimpliciter'47. 

La caUSa material (non ex qua, sed in qua) de esta conexi6n es la 
necesidad de nuestras potencias, que no pueden rectificarse si no por 
habitos gratuitos; la causa eficiente es la generosidad de Dios, que todo lo 
administra sobreabundantemente a fin de que todo sea conservado en el 
ser y tenga su integra perfecci6n en el actuar; la causa formaI es la misma 

344 S. ]ER()NIMO, Comm. in Issaim, 6,16: PL 24, 238: "Quomodo enim cithara non emittit vocalem 
sonum atque compositum, si saltcm una chorda rupta fuerit; sic spiritalis venter prophetae, si una in 
co virtutum chorda defuerit, non poterit melos dulce resonare"; cf. In III Sent, d 36, a un, q 1, fund 
l. 

J45 In III Sent, d 36, club 1: "CarÌtas non tantum aliis connectitur, sed ettam est principium con· 
nexionis, curo sit vioculum perfectionis et quodammodo mater Omnis booi". 

>46 Cf. In III Sent, d 36, a un, q l, fund 4. 

347 Cf. In III Sent, d 36, a un, q l, resp. 
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gl'ada divina que informa y perfecciona los hiibitos substratos de las vir
tudes en las que se ramifica; y la causa final es la gloria, pues es necesa
l'io que sea dispuesta el alma por la gracia para perfeccionarse pIena
mente. Por ello, toda potencia necesita su virtud gratuita para recibir la 
gloria'''. 

Las virtudes cardinales en cuanto gratuitas, "si bien son distintas y 
tienen cada una de e!las su propia excelencia, se hallan reciprocamente 
conexas en igualdad respecto al mismo objeto"349. Por otra parte, entre 
los hiibitos de las virtudes, en razon de que son necesarias - pues "nadie 
puede estar en gracia si no cree, espera y ama, y aSI de las demas virtu
des"'50 -y no supererogatorias, eomo los de los dones o bienaventuranzas, 
estan conexos entre si tanto en cuanto al origen como en euanto al uso 
eonsecuente. Por lo que !lega a afirmar que la conexion entre los dones 

•. 1 1 1 • 1 no e:s tanta como la ae las vlrtudes. 
En definitiva, a partir de lo afirmado respecto de la informacion 

de las virtudes cardinales gratuitas por parte tanto de la gracia como de 
la caridad, S. Buenaventura concluye afirmando también la conexion 
entre aquéllas, tanto respecto de los hiìbitos como de los actos merito
riosJ51 . Y, por otra parte, esta conexion es reciproca e intrinseca; de 
manera que a la templanza le conviene ser prudente, a la justicia ser 
fuerte; al tiempo que a la prudenda le conviene ser sobria, justa, fuerte, 
y asi sucesivamenteJ52 

b. Entre las oirtudes (.{j",Jz'nale.r politicas 

La referencia de las virtudes politicas a Cristo mantiene la suficien
te distancia como para que nuestro autor pueda afirmar que no se da una 
conexion simpliciter necesariamente entre tales virtudes. En linea con la 
postura entonees tradicional, S. Buenaventura mantiene que las virtudes 
cardinales en cuanto politicas o adquiridas no estan necesariamente 
conexas entre SI sÌ/npliciter, pero SI lo estiìn segiin el estado de perfec-

:>48 Ibidem. 

)4<) Brev, 5, 4, pf 2. 

350 In III Sent, cl 36, a un, q 2, ad obiecta. 

35l Brev, 5, 4, pf 6: "Quoniam omnis rectitudo virtutum secundum esse gratuitum manat a gl'ada 
tanquam ab origine et radice; et secundum esse meritorium comparatur ad caritatem sicut ad origi
nem, formam et finem: bine est, quod eeterae vll'tutes gtatuitae quoad habitus sunt eonnexae et 
quoad actus meritorios sunt aequales. Bine est etiam, quod ceteri habitus virtutum possunt esse 
infotmes, sola cal'itate excepta, quae est virtutum forma. Cum enim habentur sine gratia et caritate, 
in quibus eonsistit vita virtutum, tune sunt infotmes". 

m In Hex, 6, 13: "Et omnes (virtutes eatdinales) se cireumineedunt (. .. ) Opottet enim, quod tem
perantia sit ptudens, iustitia fortis; item quod prudentia sit sobria, iusta et fortis, ... ". 
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cion; pues en ese caso, nadie posee perfectamente una virtud si no posee 
las demas; y segun ciertas condiciones comunes que se verifican en los 
actos de cada virtud y que se apropian respectivamente a cada una de 
ellas353 • Tales condiciones que concutl'en en cualquier acto virtuoso son: 
discernir qué ha de elegir, la moderatio, tender rectamente al fin y sortear 
lo arduo y lo dificil; que se apropian a la prudencia, templanza, justicia y 
fortaleza respetivamente354• 

No le es suficiente lo que decian los estoicos, que afirmaban que 
todo el que hace bien lo hace con justicia, fortaleza y templanza; asi como 
que quien no tenga una carece de todas y que quien tiene una, las tiene 
todas155. Pues, para él, aunque en esto tengan parte de verdad, sin embar
go, no estaban fundados sobre la Verdad'56 . 

Antes bien, aun siendo mas moderado que S. Agustln se apoya en 
él, que reprochaba a los estoicos admitir la conexion de las virtudes poli
ticas solo en el hombre sabio, aquél que no es dominado en absoluto por 
ningun vicio; pues eso excluye también cualquier posibilidad de grada
cion. Para él, el medium de la virtud tiene un margen, como lo tiene el de 
la salud. Las virtudes politicas se adquieren paulatinamente, con ejercicio 
y segun la progresividad propia del ser humano. Por otra parte, se apoya 
en la misma naturaleza de las virtudes politicas para no admitir su nece
saria conexion simpliciter. Y asi, ya que aquéllas proceden de las fuerzas 
de la naturaleza humana, por repeticion de actos, y al no estar estos 
conexos entre si, entonces tampoco tienen por qué estar conexas las vir
tudes que se originan a partir de la repeticion de tales actos; lo cual 
descubre también en la experiencia357

: un hombre no adquiere todas las 
ciencias a la vez, sino poco a poco y una a una, aniilogamente adquiere las 
virtudes politicas. 

En relacion a la conexion esta cl tema del crecimiento en estas vir
tudes. Éste es, logicamente, doble: por un lado, en la medida en que 
aumenta la gracia en el ser humano'58 , por la oracion, por los sacramen
tos, por el descubrimiento de Dios en las cosas creadas, asi como en la 
Sagrada Escritura, y por otro, en la medida del ejercicio al modo humano 
de cada una de ellas359• Crecimiento que ha de ser continuo; por ello las 

.>5) Cf. In III Sent, d 36, a un, q 3, resp. 

35-i In III SenI, d 36, a un, q 3, ad 6. 
355 Cf. SÉNECA, b"'pist, 66, 78s; y la referencia que a los estoicos hace S. ]ER6NIMO co Epis!, 66,3: 

PL 22, 640. 
356 Cf. In III SenI, d 36, a un, q 3, ad 2. 
m Cf. In III Sent, d 36, a un, q 3, resp. 

3.5S Cf. In III SenI, d 36, a un, q 5, resp. 

35<) In III SenI, d 36, ti un, q 3, ad 4. 
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virtudes cardinales tanto gratuitas como politicas han de acompanar 
siempre la respuesta del cristiano al amor de DioS360 

5. Simbolos bonaventurianos. De la imitacion a la participacion 

Al final de este tercer capitulo en que hemos ido viendo como S. 
Buenaventura va pasando de una imitacion de los ejemplos del Verbo 
encarnado a una participacion en su vida, tanto - in essendo- por la gra
eia que se ramifica en Iis virtudes cardinales, como - in operando- por la 
caridad que se despliega en aquellas virtudes cardinales, siendo ambas 
origen, forma y fin de las mismas, de tal modo que por ellas "seamos 
conformados a Cristo"361, no solo en relacion al Bien in crea do, sino 
talnbién en relacion a 10$ bienes creados (ea quae sunt ad finem)) rectifi
cando las potencias del alma en orden a la e1eccion conveniente en cada 
momento; veremos aqui como a partir de algunos simbolos usados por 
nuestro autor se refuerza y enriquece lo dicho hasta ahora"'. Primero, 
nos adentramos en las claves de su teologia del simbolo, para presentar 
a continuacion una seleccion de estos simbolos bonaventurianos, tra
tando de explicitar una buena parte de su contenido afin con nuestro 
tema. 

5.1. Teologia del simbolo 

Puesto que no podemos detenernos a elaborar una exposieion 
completa y pormenorizada de la teologia del simbolo en S. Buenaventura, 
si que podemos recoger algunas claves de la misma que nos sirvan de 
preambulo a los distintos simbolos que presentaremos mas abajo. Hemos 
de tener en cuenta que aunque S. Buenaventura hable de signo, aqui 

360 O. VIGHETTT, Origine, informazione e connessione ... ) 128: "Per quanto il loro ufficio nella vita 
spirituale costituisca l'ultimo gradino, tuttavia esse accompagano tutta la vita spirituale dell'uomo e 
hanno una grande importanza, tanto più se si considera che esse costituiscono, in quanto politiche, il 
culmine della umana attività". 

%t In III Sent, cl 34, P I, a 1, q 1, resp; cl 33, a un, club 1, resp; club 3, resp. 

362 "Eu torno a la logica de S. Buenaventura (que es la logica de Arist6tcles) flota siempre una pro
digiosa variedad de metMoras, imagenes, semejanzas, corrcspondencias y proporciones, que pueden 
parecer poco rigurosas, pero que en realidad descubren panoramas que el pensamiento siJogfstico no 
puede apreciar directamente por si mismo" (M. OROMi, Obl'as de S. Buenaventul'a, III, Madrid 
1946, 14). Ademas, aunque no concuerdan con él ni $. Vi\NNI ROVIGHI, ui F. Vi\N STEEN13ERGHEN, 

segun É. GILSON eu La /iloro/ia di S. Bonaventura, o.c, 192: "Il simbolismo di S. Bonaventura abbar
bica le sue radici profonde al cuore stesso della sua dottrina; trova là sua completa giustificazione 
razionale nei. principi metafisici su cui si fonda; ed è, a sua volta, imperiosamente richiesto da questi 
come il solo modo che permetta una 10ra applicazione al reale". 
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decimos simbolo, porque aquello que él entendia por signo se ajusta 
mejor a lo que hoy entendemos por simboloJ". 

S. Buenaventura esta convencido de que la realidad en si es mas 
que la realidad percibida por nuestros sentidos. Él experimenta la reali
dad, no segun la sensibilidad moderna reducida a la univocidad de la 
ciencia, la técnica o las ideologias, sino como poseedora de un doble sen
tido: la superficie visible que manifiesta y la profundidad -invisible, pero 
real- que late en aquéllaJ64 . Todo lo cualle lleva a superar la distincién 
entre el discurso légico formai y el discurso simbélico poético. Y, por 
elio, es necesario iniciarse en su simbolismo para enriquecer, matizar, 
precisar y ahondar todo aquello que afirma légico formalmente. De este 
modo, al no separar los conceptos de los simbolos, no corremos el riesgo 
de separar causalidad eficiente de causalidad ejemplar, teologia dogmati
ca y moral de espiritualidadJ65 . 

En generai, S. Buenaventura nos presenta cuatro mediaciones divi
nas fundamentales: las cosas creadas, la Sagrada Escritura, los angeles y 
los sacramentosJ66 Dios se manifiesta, y lo hace por medio de algo sensi
ble. Es comun a todas ellas la presencia de la huella de la Trinidad167, asi 
como que en ellas se da el paso de lo sensible patente a Dios latente, pero 
tal paso es por y en ellas. De ahi que se pueda hablar de un dinamismo 

}63 Simbolo es, seguo P. RrCOEUR, cn Le conflict des inte/pretations, Paris 1969, 16: "tOtit structure 
de signification ci:! un sens direct, primaire, littéral, désigne par surcrol:t un autte sens indirect, setun· 
claire, figuré, qui ne peut etre appréhendé qu'à tl'avers le premier". 

)64 Notar como e1 hombre de hoy ha captado y expresado literadamente esta concepd6n. Baste 
tecordar la célebre frase de A. DE SAINT EXUptRY co El principito, Buenos Aires 1963,72: "He aqul 
mi seereto. Es muy simple: no se ve bien sino con el corazon. Lo esencial es invisible a 10s ojos"; o la 
de E RlCOEUR eri De l'interpretation. Essai SUI' Freud, Paris 1975,506: "Tous Ies symboles donnet à 
penser, mais Ies symboles du mal montrent d'une façon exeroplaire qu'il y a plus de verité dans les 
mythos et dans Ies symboles que dans toute notl'e philosphie"; y eo Le «Royaume» dam les Paraboles 
de Jésus, en ETR 51 (1986) 19: "On peut dire qu'il y a p1us de verité dans Ies paraboles prises toutes 
ensembles que d,ms toute notre théologie". 

365 En este sentido se han ido elaborando diversos estudios: Cf. L. PRUNIERES, Symbolique fnlsci
scat"ne, en EF 19 (969) 308-319; Ib, Herméneutique bontwenturienne, en EF 23 (1973) 297-318; B. 
de AHMELLADA, Simbolismo metafisico y espil'itualidad en S. Buenaventura, en AA Vv (J-G 
BOUGEROI.,), S. Bonaventura, maestro de vita francescana e di sapienza cristiana, Atti del congresso 
internazionale per VII centenario di S. Bonaventura da Bagnoregio, 3 vols, Roma 1976, III, 396-405; 
L. P!i\ZZA, Mediazione simbolica in S. Bonaventura, LIEF, Vicenza 1978; V. GALIMBERTI, Illz'nguaggio 
simbolico in Bonaventura e in Jaspen, en DSer 31 (1984) 47-57; F. Ci-IAVERO BLANCQ, SeI' y signifiCai: 
Apl'Oximaci6n al simboLismo bonaventuriano, cn Imago Dei. Apl'Oximaci6n a la antropologia teol6gica 
de S. Buenaventul'a, Espigas, Murda 1993,3-40; A. NGUYEN VAN SI, Les symboles de l'itinerail'e dans 
l'Itinerariuro mentis in Deum de Bonaventul'e, cn ANT, 68 2-3 (1993) 327-347; R. ZAS FRIZ, La teo
logia del simbolo de S. Buenaventura, PUG, Roma 1997. 

36(, Cf. Itù1, 2, 12. 

367 Serm. Trin, 7: "Deus-trinitas testatur se ipsuro trinum per vestigium omnipotentiae, sapientiae et 
benevolcntiae. Et quoniam hoc vcstigiunl rcIucet in omnibus et singulis creaturis -nulla est entm 
creatura, quae sit oronino expers virtutis, veritatis et bonitatis- manifeste colligitur, quod Detls-trini
tas manifestat et testificatur se ipsum trinum per universitatem omn/tlm creatorum". 
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anagogico en estas mediaciones en las que se da el encuentro entre Dios y 
los hombresJ68 . 

Por otra parte, si entendemos cl simbolo como palabra, entonces 
hemos de recordar la importanda que da nuestro autor al liber: Dios se 
manifiesta y revela en el libro de las criaturas, asi como en el de la 
Sagrada EscrituraJ69 . Y, como plantea L Biffi, si la Sagrada Escdtura tiene 
una letra al tiempo que multiples sentidos, (por qué no considerar que la 
teologia sea una pero que se expresa en mUltiples lenguajes y no s610 en 
ellogico formal?370 

El doctor serafico, que ha experimentado en su vida la luz de la fe, 
cuyo primado le es connaturaI, descubre que el simbolo, ademas de !levar 
consigo su propio significado, !leva también su propia superaci6nJ71 . El 
genio de S. Buenaventura, segun V. Leinsle, se muestra en haber armoni
zado y pueslo de manifiesto la reciproddad de concepto y simboio, ana
logia del ser y analogia de la feJ72

, en clave ejemplarista. 
Cinco razones arguye para explicar que los simbolos significan a 

Dios. Primera, metafisicamente, porque al ser Dios causa eficiente, ejem
piar y final de todas las cosas, los constituye en efectos suyos que le signifi
can; segunda, segun el ejemplarismo, porque al ser cada criatura ejempiar 

)(,3 Cf. R ZAS Fruz, La teologia del simbolo, a,c, 61. En esta misma obra es de gran interés notar 
como S. Buenaventura armoniza la teologia del signa agustiniana con la teologIa del simbolo del 
Pseudo Dionisio, y sabe sacar provecho y hacer su propia aportaci6n a partir de dicho contraste, cf. 
[b, 118·137. 

:>69 Cf. W. RAuSCI-r, Das Buch Gottes, o.c; P. PRINI, Verbum divinum omnis creatura, eD DScr 32 
(1985) 5"1.0; A. PIERE1TI, I:«ltlnetarium» di S. Bonaventura como ermenuetica ontologica, DScr 32 
(1.985) 22-33; O. TODISCO, Le creature e le parole, Napoli 1994. 

370 Cf. Figure medievali della teologia, Jaca book, Milano 1992, 119. Se trata de lo que el jesufta 
peruano, R ZAS FRIZ, llama una contribudon para "la recuperacion del simbolo en teologia": "La 
analogia no es tomada mas en su sentido restringido (conceptual) sino en su dimension global e inte
gradora que conlleva la sintesis de todas las dilllensiones de la vida. Esta ampliacion del horizonte de 
la analogia obrada por el ejemplafismo es el fundamento de nuestra vision simbolica de la realidad y 
de la vida cristiana. Los limites del dogma y de la vida espiritual se desvanecen cuando dejamos que 
e1 trio concepto de la analogia sea penetrado por el calor ocuIto de Ios simbolos que hablan al 
corazon y no solo al cerebro. Solo entonces, razon y coraz6n, concepto y simbolo, analogia y ejem
plarismo, tendran oportunidad de una sintesis que renueve nuestras mentcs y nuestros afectos, nues
tra teologia y nuestra vida: las dos al mismo tiempo y juntas, y no una sin la otra" (La teologia de!. 
sfmbolo, o.c, 300). 

m Cf. Ch-A. BERNARD, Teologia simbolica, Paoline, Roma 19842
, 139-141. S. Buenaventura parti

cipa de esa mentalidad medieval simbolica, como sintetiza O. GONzALEZ DE CARDEDAL, en Mistelio 
trinitario y existenda htrmana, o.c, 543·544: "Interesan al hombre medievallos seres no en su entidad 
sino en su trascendencia significativa, en su cadeter de alusi6n y presencializaci6n de otro. El mundo 
no es primariamente objero de dencia sino de eomemplaei6n, alimento de una religiosidad que se 
nutre fundamentalmente de simbolos, No intenta un amilisis empirico dc Ios heehos, !li intenta meto
dicamente esdareeer la realidad, sino sumergirse en ella para descubrir al que esta en ella y fuera de 
ella a la vez. La constituye en vez de aceptarla, la interpreta en vez de deseomponerla". 

:m Cf. Res et signum. Das Verstiindnis zeichenhafter Wirklichkeit in del' Theologie Bonaventuras, 
Miinchen-Wien 1976,82. 
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de una idea ejemplar que esta en Dios, es ella una semejanza de la Sabiduria 
eterna y asi la simboliza; tercera, porque eI espiritu de profeda prefiguro 
que la Sagrada Escritura significara realidades espirituales; cuarta, porque 
Dios se manifiesta bajo apariencia humana en el ministerio de los iingeles; y 
quinta, porque instituyo ciertas cosas sensibles como sacramentos37J

• 

Por otra parte, este dinamismo simbolico, no solo recoge las conse
cuencias de la causalidad eficiente y ejemplar, sino que se complementa 
con su concepcion de la contuicion (simbolica)J7'. Ésta no aparece defini
da por nuestro autor; pero a partir del contexto en que la usa, se ha de 
entender -siempre dentro del marco referencial del ejemplarismo- como 
conocimiento mediato de Dios, percepcion del ser infinito por y en el ser 
finito. "La contuicion es aquel acto cognoscitivo particular, propio del 
hombre, en virtud del cual él intuye conjuntamente dos realidades distin
tas, la sensible y al mismo tiempo el signo divino impreso en ella y que 
trasciende la cosa percibida, pero la cosa misma es testimonio de ello"375. 
Y se inscribe en una metafisica de la participacion, ya sea en el grado del 
vestigio, de la imagen o de la graciaJ7". 

La simbologia bonaventuriana tiene siempre un trasfondo al 
mismo tiempo trinitario y cristologico; de manera que no hay simbolo tri
nitario que no sea cristologico y viceversa; porque en el simbolo y en su 
contuicion se encuentran presentes 10s tres niveles de la realidad: el obje
tivo, el subjetivo humano y el divino; unificados por la obra de repara
cion y mediacion de Cristo. Asi pues, si se diferencia hasta el punto de 
llegar a separar un simbolismo trinitario (no arraigado en lo material) y . 
otro cristologico (si arraigado en lo material), lo que se logra es interrum
pir la continuidad entre creacion y reparacion377

• 

Por otra parte, si el simbolismo tiene su fuente en Cristo, Verbo 
eterno del Padre, Arte eterno y hombre verdadero, y si s6lo a través de Él 
conocemos al Dios trinitario, hemos de concluir que en nuestro autor el 
cristocentrismo no esta subordinado al teocentrismo, sino que se da lo 
que, R. Zas Friz de Col, llama un "Cristo-trini-centrismo, donde Cristo es 
el elemento visible por cuya mediacion toda mediacion adquiere el movi
miento simbolico que conduce a la Trinidad oculta y latente, de donde 
procede, a su vez, todo aquello que la manifiesta sensiblemente (Cristo, 
el hombre, los angeles, las cosas, la Escritura, los sacramentos)"J78. 

m Cf. R ZAS FRIZ, La teologia del simbolo, o.c, 155. 
J74 Cf. Ibidem, 200-257. 

375 L. MAURO, Opere di S. Bonaventura, O.C, V /2,34, nota 24. 
376 Cf. Itin, 2, Il. 

m Cf. R ZAS Fruz, La teologia del simbolo, o.c, .308. 
378 Ibidem, 310. 
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La clave de est e dinamismo simbolico-anagogico-ejemplar que 
despliega S. Buenaventura esta en el caracter cristologico del ejemplaris
mo, en cuanto que la mediacion ejemplar de Cristo es el origen, ejem
plar y fin de la vida, del conocer y de! actuar. Como Verbo increado 
(medium cognoscendi et essendi), por ÉI se producen de la nada todas 
las cos~s, y ÉI es también la luz interior y origen de toda iluminacion, a 
fin de que a!cance la verdad y el bien, pues en ÉI estan las virtudes 
ejemplares. Él es también el Verbo encarnado que manifiesta el amor 
difusivo de la Trinidad asequible a todo ser humat10 y que Ilega a cada 
justo habitando en Él por la fe; ya que es igualmente el Verbo inspirado. 
Por otro lado, Él es la Forma, la Belleza;. pues, toda belleza tiene en Él 
su ejemplar. 

Dicho movimiento simbolico es salvifico porque en la mediacion 
del simbolo la revelacion de Dios se transforma en gracia que reconduce 
al hombre a su origen, al Padre. El simbolo testimonia la presencia tras
cendente de lo divino, ante lo cual el hombre ha de elegir y decidir cuan
do lo cointuye, sabiendo que le ofrece la fuerza para aceptarlo como tal. 
El creyente, pues, eSIli Ilamado a dejarse incluir en el movimiento anago
gico por el que se le revela la verdad y vida divinas desde la luz de la bel
leza que irradia el simbolo (Cristo y sus mediaciones) como gracia en 
medio de las tinieblas del mundo. El ascenso a Dios por e! simbolo coin
cide conIa reductio379• 

5.2. Sfmb%s bonaventurianos sobre fa participacion 

Nuestra intencion aqui es la de presentar una se!eccion de simbo
los usados por e! doctor serafico, que nos ayuden a captar mejor en qué 
sentido nos ofrece fundamento para hablar de participacion de las virtu
des cardinales del cristiano en las virtudes de Cristo. En el trasfondo de 
nuestro estudio se halla a la metafisica ejemplarista de nuestro autor. De 
ellos recabamos los aspectos mas significativos en relacion a nuestro 
tema. 

Al tratar de! ejemplarismo en S. Buenaventura, hablamos de que 
Cristo, respecto de todo lo que existe, es e! centro de la esfera, que no 
se confunde con su superficie (como el drculo no se confunde con la 
circunferencia). Centro que se descubre al trazar una cruz en dicha 
esfera. Significa que Cristo esta en el centro de todo, pero que no suslÌ
tuye nada. Y, ademas, esta esfera es movida desde dentro describiendo 
una trayectoria circular que procede de! origen de lodo, la Trinidad, y 

379 CL R Z,\S Fmz, La teologia del simbolo, D,C, 311·312. 
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que, atravesando las distintas relaciones con lo que le rodea, recorre su 
historia, hacia el fin sobrenatural para el que fue creada y predestina
da, es decir, de nuevo, la Trinidad"o. Pues bien, de este simbolo aplica
do a la relaci6n de Cristo con el cristiano nos quedamos con la afirma
ci6n del hecho de la inhabitaci6n de Cristo en el cristiano, sin que éste 
sea menoscabado en nada y, sin embargo, sea potenciado al maximo 
para ser finalmente reconducido a la uni6h con el Bien increado en la 
gloria. 

En segundo lugar, nos referimos también al doble espejo con que 
nuestro autor nos habla de Cristo, en un doble sentido: por un lado, en 
cuanto que es alfa y omega, principio y fin"! (principio, en cuanto ejem
plar segiin el cual todo fue creado; y fin, en cuanto aquello a lo que todo 
tiende como a su perfecci6n) y, por ello, clave hermenéutica de la crea
ci6n y de la historia; y por otra, en cuanto que, gracias a Él, el hombre 
puede descubrir los tres grados de elevaci6n a Dios en correspondencia 
con las t1'es potencias del alma, y esto doblemente, por y en los vestigia, 
imagines y similitudines'82. 

J unto con el simbolo del doble espejo, S. Buenaventura nos pre
senta en e! Itin, también e! simbolo del serafin aladoJ8" que es como el 
"estuche de! crucificado"J84, de seis alas que simbolizan los seis grados de 
la iluminaci6n, por los que se dispone a ser llevado, por extaticos arreba
tos, a la paz en plenitud. Pero con la condici6n de ser transformado en 
Cristo, como cuenta de si mismo S. Pablo (cf. GdI2,19-20), y de entrar 
por e! crucificado, puerta abierta de par en par por sus cinco yagas, de las 
que brota su sangre (cf. Ap 22,14) que nos purifica para ascender por 
esta via"'. De modo que, para que se pueda recorrer la via de la reductio 
y asi poder ver al Padre, es preciso morir con Cristo'86 (cf. Rm 6,4); a fin 
de recibir la participaci6n en Su vida y ser con-vivificado en, con, por y 

)80 Cf. ltin, 5, 8. 

}81 Cf. ltin, 1,5; Lig.vit, 48: "Finem namque desideriorum omnium constat esse beatitudinem, 
quae est ~~statlls omnillm bonorum congregatione perfectus». Ad quem quidem statum nullus pere
nit, nisi per ultimam resolutionem in eum qui est fons et origo bonorum, tam naturalium, quam gra
tuitorum, tam corporalium quam spiritualium, tam temporalium quam aeternOflUU. Et hie est, qui de 
se ipso dicit: Ego sunl alpha et omega, principium et finis (Ap 1,8); quia, sieut per Verbum aeternaliter 
dictum omnill producuntur, sie per Verbum cami unitum reparantura, promoventm et finiuntur; ae 
per hoc vere et proprie dietus est Iesus, quia non est aliud nomen sub cado datum hominibus (Hch 
4,12), in quo quis possit obtinere salutem". 

-,S2 Cf. ltin, 1,2. 

383 Cf. ltin, 1,3. 

}84 B.]IMÉNEZ DUQUE, EL ltinerarium mentis in Deum, VV (1996) 54. 

385 Cf.ltin, prol, pE 3. 

386 Cf. ltin, 7,6. 
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segun ÉI387, En este transito, o pascua -paso de este mundo al Padre
Cristo es la puerta, la via, la escala y el vehicul0388

, 

Otro grupo de simbolos sobresalen por su marcado caracter ecle
siol6gico, en los que se significa la relaci6n de Cristo con el cristiano 
entendiendo éste como un miembro de la Iglesia, en tanto que ésta es su 
esposa389 y su cuerpo, Seleccionamos el de Cristo-cabeza y cristiano
miembro de Su cuerpo, porque lleva a pensar en la vida de! cristiano 
como un continuo recibir la influencia vital espiritual de Cristo que, 
como [uente superabundante de la gratia capitis, denama e inunda inte
riormente al cristiano, interviniendo en él como su cabeza390 , 

En el marco de su interpretaci6n teol6gica de la historia incluye, 
entre otros, un simbolo de caracter ético: e! candelabro de siete brazos391 ; 

cuyo centro es CristoJ92
, De esos siete brazos (el numero siete alude a la 

totalidad), el quinto, es considerado por nuestro autor como aquél que 
representa a Cristo resucitado en cuanto medium ético, centro de la 
modestia -"que es fundamental para la elecci6n moral"393_, y centro 
ascendente de virtud en virtud; de modo que el cristiano -sin medianias
ascienda por Cristo como centro ético, "de virtud en virtud"394, 

Por ultimo, algunos simbolos subrayan sobremanera aquel para
digma bonaventuriano del proemio al In III Sent, esto es, la "vida", Vida 
que el mismo Cristo recibe del Padre (cf, Jn 5,26) y que da a participar al 
cristiano que se dispone a acogerlaJ9'. Entre ellos, podemos distinguir dos 

11;1 Cf. In III Sent, proocm, 

388 Cf.ltin, 7, 1. 

389 Cf. Brro, 5,1, pf 5', ltin, 4, 5: "Qui (Verbum increatum et incarnatut'-n) etiam sumrnus hierarcha est, 
purgans et illuminans et perfidens sponsrun, scilicet totam Ecdesiam et quamlibet animam sanctam". 

390 Bre/), 4, 5, pf 2: "Per gratiam vero capitis influit motum et SCllsum in unvicl'sos, qui ad eum 
accedunt ve! per fidem rectam, ve! per fidei Sacramenta, sive adventum eius praecesserint, sive fue
fint subsecuti"; lb, l'f 5:"Quiu principium ad influendum efficax non est, nlsi habeat in se plenltudi
nem fontalem et originalem, quae non tantum est plenitudo suffidentiae, sed etiam superabundan
tiae; ideo neccsse est, Verbum incarnatum esse plel1um gratiae et veritatù, ira quod de plenitudil1e 
eius ampere (cf. Jn l, 14.16) valeant universi iusti, sicut universa membra a capite redpiunt influen
tlam motus et scnsus. Et propter hoc vocatur haec gratia gratia capitis, pro eo quod, sicut caput 
habet in se sensuum plenitudinem et ccteris membris est conforme ceterisque praesidet ac ceteris 
bel1eficium praestat influentiae, guae ipsi capiti connectuntur: src Christus, habens in se gratiae supe
rabul1clantiam et nobis consimilis in natura, l'rae ceteris sanctus et iustus, ceteris, qui ad ipsum acce
dunt, praestat beneficium gratiae et spiritus, per quae fit sensUs et motus in sl'iritualibus"; Ib, 5, 2, pf 
5: "Propter dignitatem Cbristi nostri capitis intervenientes, quod debet glorificari cum suis mem
bris"; cf. Ib, pf 6; Ib, prol, 4, pf 3; In III Sent, d 13, completa. 

)9! CL In Hex, 1, 10-39. 

m En cl sentido que aparece en Ap 7,17: "Porque cl Cordero que esta en cl medio del trono 10s 
apacentani y 10s guiar:i a 10s manantiales de las aguas de la vida". 

m In Hex, 1,31. 

394 In Hex 1,32. 

,95 Lig.vit, 48: Cristo es "fans gratiarum omniulU, dc cuius plenitudine nos omnes accepimus". 
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vertientes convergentes; por una parte, la de los que expresan la comuni
cacion de esta vida como proveniente de la luz ejemplarJ96, y por otra, la 
de los que se refieren a la comunicacion radical de esta vida. Entre los 
primeros, esta e! de! Sol, en e! sentido de que "de! Sol depende toda 
vida"J97. Y, como e! Sol recorre los cuatro puntos cardinales (oeste, norte, 
este, sur), asi Cristo -luz ejemplar de la que depende la vida- recorre las 
cuatro virtudes cardinales, por las que Cristo purifica por la templanza 
(al oeste), ilumina por la prudencia (al norte), concilia por la justicia (al 
este) y estabiliza por la fortaleza (al sur )398 

Entre los segundos, dado e! intenso sabor de la radicalidad en e! 
seguimiento de Cristo conforme a la experiencia de S. Francisco de Asis 
que tienen las obras de nuestro autor, destaca e! del arbol de la vida (cf. 
Jn 15, lss). Pues bien, Él es este arbol de la vida, en cuanto que Dios bizo 
germinar toda clase de arboles con frutos buenos para comer, entre los 
que estaba plantado el arbol de la vida en medio de! paraiso (cf. Gn 2,9); 
siendo asi e! centro de la creacionJ99 . Pero, ademas, por Él, que expresa al 
Padre y a las Cosas que fueron creadas por Él, nos reconduce a la unidad 
con e! Padre; por lo cual "Él es e! arbol de la vida, puesto que a través de 
este medio retornamos y somos vivificados en Él mismo que es la fuente 
de la vida. C .. ) Él es la verdad y ella es e! arbol de la vida"40o. 

Al fiual de la Sagrada Escritura aparece la referencia a esta imagen, 
en un contexto trinitario: "Luego me mostro e! do de agua de Vida, bril
lante como el cristal, que brotaba del trono de Dios y del Cordero. En 
medio de la plaza, a una y otra margen de! do hay arboles de Vida, que 
dan truto doce veces al ano, una vez cada mes; y sus hojas sirven de 
medicina para los gentiles" (Ap 22,1-2). 

El cristiano es injertado en Cristo, en quien arraiga por la cari
dad401 , y de quien recibe una savia nueva que le nutre, le vivifica y le hace 
fecundo, comunicandole Su vida para que dé frutos abundantes de bue
nas obras, o de obras realizadas ree/e, en comunion y participacion de 
vida en, con, por y segun Cristo. La condicion de fecundidad de! cristia
no es esta inhabitacion personal que le nutre y capacita para dar frutoso 
Estos, siguiendo con el simbolo, proceden de una raiz, regada a su vez 

3% In Hex, 6,24: "Hae virtutes flUllnt a luce aeterna in hemisphaerium nostrae mentis et reducunt 
animam in suam originem, sicut radius perpendicularius sive directus eadem via revettitur, qua inces
sit"; cf. ltin, 2, 7; 3, 5; Lig.vit, 47. 

397 In Hex, 6, 1.4. 

}98 Cf. In Hex, 6, 13-15; Lig.vit, 29. 35. 
399 Cf. In Hex, 1, 15. 

'100 In Hex, 1, 17. 

401 Cf. Itin, 4, 8; Brev, prol, pf 6; Sc.Cnr, q 7, ad 21; In Hex, 23, 9. 
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por una fuente perenne (la Trinidad), que forma un do de cuatro cauces 
por los que expande su agua viva (e! Espiritu Santo) por toda la Iglesia. 
Al mismo tiempo que de un unico tronco con doce ramas cargadas de 
hojas medicinales (las palabras de la cruz) y de flores que atraen a todos 
por sus colores y su fragancia. De ahi brotan doce frutos, que "tienen en 
si todo de!eite y dulzura de sabor" (Sb 16,20), Y que se ofrecen a todos 
los fie!es a fin de que sean saciados y no se cansen402 (cf. Is 40,31). Esto 
corresponde a Cristo, fruto del seno virginalde Maria. 

Entre estos frutos, menciona nuestro autor en tercer lugar, la subii
midad de la virtud en Cristo. La cual se expande en las aguas bautismales 
por su bautizo en e! Jordan (cf. Mc 1,9-11). De modo que el Bautismo se 
convirti6 desde entonces en ianua saeramentorum et fundamentum virtu
tum40

'; "confiriendo a las aguas la virtud regenerativa por el contacto con 
su carne li111pisinla})404, Dic:ha vlnuJ Je Cri~to también se comunica COffi
partiendo con Éllos secretos de su soledad en el desierto (cf. MI4,lss), 
para que con e! silendo arcano, la oraci6n devota y el largo ayuno "tu 
seas imitador y participe de la triple batalla contra el astuto 
adversario"405. Asi como con la humildad de quien ora confiado (cf. Le 
5,12); eso abre en nosotros la puerta a sus maravillas"06. Y, ademas, esta 
virtud suya, mostrada en la Transfiguraci6n para confirmar nuestra espe
ranza, conduce al alma que vive en la verdad y en e! colmo de la virtud, 
hasta "e! gozo sereno de la contemplaci6n en e! infuso sueno celeste y en 
e! éxtasis"407. Pues bien, cada hombre se encuentra como Adan en e! 
paraiso, ante la alternativa de poder elegir entre el urbol de la ciencia del 
bien y de! mal y el arbol de la vida'08. 

CONCLUS16N 

Sobre la base de la moral cristocéntrica de S. Buenaventura, nos 
hemos planteado una pregunta que subyace en el titulo de este trabajo: 
~c6mo entiende la virtud, particularmente las virtudes cardinales?, ~en 
qué sentido las virtudes cardinales de! cristiano participan de las virtudes 
de Cristo? 

402 Cf. Lig.vit, prol, 3. 
40:> Lig.vit, 9. 

404 S. BrmA, In Lucae Ev, 1, 3: PL 92, 358. Gtado por S. Buenaventura en Lig.tiit, 9. 
40.5 Lig.vit, lO. 

406 Cf. Lig.vit, 1 L 
~Oi Lig.vit, 12. 

·10& Cf. Lig.vit, prol, 5. 
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1. A pesar de la distancia en el tiempo y la mentalidad, la obra de 
S. Buenaventura, permanece como valida y recomendable "morada" para 
el te6logo actual; dada la profundidad con que armoniza teologia y santi
dad - segun e! dinamismo del amor que desea conocer cada vez mejor a 
Aquél a quien ama -, la rica capacidad de sintesis con que integra las 
diversas ramas de la teologia bajo e! primado de! unum -de lo sobrenatu
ral-, la densidad metafisica de un pensamiento nutrido genialmente de la 
Sagrada Escritura, la tradici6n agustiniana-dionisiana-anse!miana y de ese 
kair6s en la historia de la teologia que fue e! s. XIII. 

Lo especifico franciscano de su experiencia cristiana impregna 
todo su pensamiento y lo hace particularmente originaI, como se muestra 
en la actitud de pobreza evangélica como condici6n para que habite en el 
cristiano la virtud de Cristo, en la dimensi6n cristiforme de las virtudes, 
en la dependencia de Él para crecer en cristiano salvando la despropor
d6n entre las fuerzas humanas y la totalidad de! Evangelio, y la mirada a 
Cristo hasta e! seguimiento e imitaci6n sine glossa, hasta la participaci6n 
real en Su vida. Esta mirada hace de la teologia un momento interno de 
la sequela Christi. 

2. Fe y raz6n, teologia y filosofia se articwan a partir de una doble 
convicci6n fundamental: e! realismo de lo sohrenatural (al que s6lo la fe es 
proporcionall y la identidad entre Aquél en, con, por y segun quien pro
cede todo (principio creadorl y Aquél en, con, por y segun quien todo 
a!canza su fin (principio recreadorl. Cristo es, pues, la clave hermenéutica 
de toda la creaci6n y de toda la historia; para conocer la verdad de todo lo· 
que existe y sucede, Él es e! unico maestro. La filosofia, subordinada a la 
teologia -a la que se reducen todas las artes- presta a aquélla el servicio de 
ofrecerle elementos naturales para la construcci6n de un espejo que refleje 
lo divino. Para pensar conforme a la verdad es preciso pensar a partir de 
la Trinidad y, por J esucristo, a!canzar lo creado. 

La figura de Cristo esta en e! centro de la realidad. Pensar la reali
dad es lo que pretende e! verdadero fil6sofo, el sahio: pensarla por amor. 
Cristo esta, consecuentemente, en el centro de su l6gica y de su método. 
Éste describe una trayectoria circular (divisio-reductiol. 

3. En la transfiguraci6n cristiana del ejemplarismo reside la clave 
de b6veda de! pensamiento bonaventuriano, pues ahi convergen teologia 
trinitaria y teologia de la creaci6n, gradas al puesto centraI que ocupa 
Cristo tanto en la Trinidad como en la creaci6n: s6lo un Dios Trino 
puede ser creador, conjugando en si los tres modos de la causalidad divi
na: eficiente, ejemplar y final; y, como consecuencia, la realidad creada 
tiene una estructura ontol6gicamente trinitaria como expresi6n de! nexo 
intrinseco -sin perder su trascendenda- entre aquélla y la Trinidad (ori-
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gen-forma-fin). Ejemplarismo que abarca el campo metafisico asi como el 
mora!. El ordo vivendi es planteado dentro de la historia de la salvaci6n 
(justicia originaria, pecado, redenci6n-gracia de Cristo, transformaci6n 
de la historia humana por medio del actuar moral en Cristo) igualmente 
centrada en Cristo, de quien proviene la luz de la verdad (de las cosas, de 
los signos y de la mora!). En todo elio fundamenta la mediaci6n unica y 
universal de Cristo en la salvaci6n del hombre y, por eso, la imperiosa 
necesidad de anunciado. 

En el fundamento de su cristocentrismo esta también la profundi
zaci6n en la teologia del Verbo, del triplex Verbum: la segunda persona 
de la Trinidad es considera da en cuanto Verbo in crea do como causa 
essendi et exemplandi; en euanto Verbo encarnado, como ratio intelligen
di; y en euanto Verbo inspirado, como ordo vivendi. Asi pues, el triplex 
Verbum es ei iugar de ia gl'ada (ortus gratiae), si bien ésta se da al seI' 
11Umano por participaci6n del Verbo en euanto Verbo inspirado. Gracias 
a éste, que es el camino de la gracia y el principio del crecimiento espiri
tual, puede tener lugar e! encuentro personal del hombre con el amor de 
Dios proyectado en el Verbo increado y manifestado en el Verbo encar
nado. 

4. A partir de este s61ido fundamento cristol6gico, podemos sinte
tizar asi las llneas generales de su moral cristocéntrica de las virtudes. 
Ésta, en una primera fase, depende mas del concepto de imitaci6n (del 
Verbo increado que ilumina interiormente la verdad moral y del Verbo 
encarnado que la ilumina exteriormente mediante signa, doctrina y exem
pia); mientras que en la segunda, la moral se considera mas como conse
cuencia de la presencia de Cristo al alma de! cristiano, en euanto Verbo 
inspirado (camino de la gracia). 

La ética filos6fica es incompleta, pues desconoce la verdadera 
enfermedad del hombre, cl médico y la medicina; es decir, el pecado, 
Cristo y la gracia, respectivamente. Y asi, no puede llevar al hombre a la 
paz verdadera, ni a la felicidad. Si e! verdadero metafisico es e! que cono
ce la Trinidad, el verdadero ético es e! que conoce a Cristo. La moral , 
pues, tiene su fundamento en la fe, que le ofrece en Cristo la mejor 
respuesta a la tensi6n autonomia-teonomia (participaci6n), gracia-liber
tad (colaboraci6n) y acerca de la finalidad de! actuar humano (diviniza
ci6n). Se trata de una moral entendida como sequela et imitatio Cbristi 
(no "de minimos" sino de totalidad) como respuesta de! hombre al infini
to amor de la Trinidad que se le ha dado en Cristo; imitaci6n que nunca 
aliena pues no es heter6noma, sino que es reencuentro consigo mismo. 
Ademas, esta moral, que hoy llamariamos categorial, ya que la centrali
dad de la Encarnaci6n del Verbo, su concepto de acto humano y e! pri-
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mado de la caridad suponen algo mas que la mera intencion trascenden
tal en direccion a lo concreto. Por otro lado, no es una moral de "tercera 
persona", normativa) sino de "primera persona", centrada en la gracia, 
que nos da parte en la vida de Cristo, quien a su vez es el centro ascen
dente de las virtudes. 

5. La virtud es un habito (cualidad espiritual del alma que le da 
estabilidad, facilidad para actuar y la perfecciona), que tiene su origen 
bien en el ejercicio humano (virtud adquirida o politica), bien en la gra
cia (virtud infusa o gratuita), y por el que, como un "peso" el alma es 
inclinada rectamente al medio en que tiene su consistenda. Medio que es 
determinado por Aquél que tiene el medio en todo, Cristo; al tiempo que 
es reconocido por la recta ratio. Las virtudes, tanto teologales como car
dinales, residen en la potenda racional, en cuanto hace referencia allibre 
albedrio; y por eso, son principio de mérito. Por estas virtl1des, cuyos 
ejemplares existen en Dios, el hombre pretende retornar al origen del 
que proviene; y esto no es posible si no es por la fe, que sana, rectifica y 
ordena las potencias humanas. Asi, las virtudes cardinales no estan 
desnudas o informes, sino revestidas de las teologales, formando con ellas 
un solo organismo espiritual: las teologales nos ordenan en relacion a 
Dios y las cardinales en reladon a ea quae sunt ad finem. Las virtudes en 
cuanto politicas estan en armonia con la naturaleza humana, pero en 
cuanto calda; la virtud gratuita es la que conviene con la naturaleza 
humana reformada y elevada por la grada. Ésta posibilita que la virtud 
politica (semi piene) llegue a plenitud. 

El hombre, en cuanto viator, necesita de la grada, no solo para ser 
mantenido en el ser, sino porque el pecado le ha dejado recurvus y no 
puede por sus solas fuerzas disponerse para vivir rectamente, ni realizar 
obras merecedoras de recompensa eterna. Existe, pues, un primado de la 
grada en relacion a la libertad, como jinete y caballo. Ahora bien, la gra
cia se ramifica en las virtudes, por las que rectifica el alma, cada potencia 
segun el habito de la virtud que le corresponde cara a sus actos propios. 
En el itinerario de reduclio del hombre en Cristo hacia su origen, las vir
tudes desempefian una funcion de rectificacion y vigorizacion de las 
potencias humanas; son recte agendum, entendiendo recte en un triple 
sentido, cristocéntrico, de seguimiento de Cristo y mistico. Esta obra de 
rectificacion provoca una experienda de nueva vida: revivificacion gra
tuita e interior que recibe la fe como camino para el conocimiento verda
dero, y la caridad como renovacion del afecto. Las virtudes, que son para 
actuar rectamente, habituan al hombre a elegir bien, no solo en lo ql1e se 
refiere al fin Ultimo -por las virtudes teologales-, sino también a ea quae 
suni ad finem -por las cardinales. 
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6. Llegamos asi el nucleo de nuestro trabajo: resa!tar que las virtu
des cardinales de! cristiano son participacion en Ias virtudes de Cristo. 
Gracias a elio, la relacion de! sujeto con los bienes creados no depende de 
una perspectiva principalmente normativa o emotivista; y ademas, ilus
tra un camino para que, madurando y creciendo en ellas, e! cristiano 
pueda vivir todo aquello que, aun superando sus solas fuerzas naturales, 
le es propuesto por e! Evangelio. 

Por eso, subrayamos como Dios mismo nos da a participar su vida 
(gracia) en, con, por y segun Cristo; que, por la fe Cristo vive en eI cris
tiano y que, arraigados en la caridad, guia nuestro actuar hacia las obras 
que nos corresponden, que nos unen a El y nos otorgan la felicidad; que 
en Cristo esta e! origen de las virtudes cardinales tanto gratuitas como 
politicas (semanaria virtutum); que Ellas informa por la gracia (vi da) y la 
caridad; y en ÉI, por la gracia de la que proceden y por ia carìdad que las 
nutre y completa, estan conexas entre si, creciendo conjuntamente. 

Todo esto junto con algunos simbolos tomados de los escritos de 
nuestro autor (esfera-circunferencia, doble espejo, serafin alado, cabeza
miembros, candelabro de siete brazos, sol, arbol de la vida, ... ) converge 
hacia una unica clave: la participacion. En este caso de Ias virtudes cardi
nales de! cristiano en las virtudes de Cristo. 

Ante los retos que la situacion actual plantea a la Teologia moral, 
nuestro dialogo con S. Buenaventura nos abre las puertas de numerosas 
sugerencias: la necesidad de no separar lo que Dios ha unido (gracia
naturaleza) y de reencontrar el camino de reconciliaci6n y reparaci6n 
mas profunda de aquello que e! hombre ha separado (verdad-libertad, fe
moral, caridad-virtudes cardinales, ... ). (Como no ha de integrar la Iglesia 
en el horizonte del tercer milenio la esperanza firme de que una mora! 
centrada en Cristo, una mora! de Ias virtudes participadas de El, y por 
tanto, una educacion en Ias virtudes, puede colaborar en la reconstruc
don de! mismo sujeto humano a fin de que éste pueda gozar de esta 
"partidpaci6n" ? 

Nuestro itinerario, por Ias fronteras de la cristologia, la mora! y la 
espiritualidad no puede pretender mas que ser un granito de arena, y aun 
asi, recibido ... : "Nemo novit nisi qui accipit" ... (ltin 7,4). 



LA GRA.CE D'ETRE PARENT 

Marie Hendrickx • 

Il y a bien des manières de réfléchir à la paternité ou à la maternité. 
On peut adopter, pour le faire, la méthode de la sociologie, de la psycho
logie, de la pédagogie ou de n'importe quelle science humaine. On peut 
aussi adopter la démarche philosophique et poser la question du "pour
quoi?", par de!à celle du "comment?". Mais très vite on s'aperçoit que, si 
chacun de ces points de vue a sa valeur et apporte une contribution posi
tive, aucun ne peut suffire. Nous sommes en face d'un de ces mystères 
qui impliquent l'l'tre humain dans sa finalité la plus profonde: on ne peut 
l'envisager dans toute son ampleur qu'une fois choisie, dans la foi ou la 
non-foi, une réponse SUI' Dieu, sur la perspective du saluto On ne .peut 
comptendre avec que!que profondeur l'l'tre humain sans se référer à 
Dieu, fth-ce pour le nier. 

Si l' on veut considérer l'histoire et les réalités humaines, en particulier 
celle de la pro-création, à partir de la foi chrétienne, comme cet artide se 
propose de le faire, un chemin simple et direct semble s'indiquer: méditer 
SUI' le message des Ecritures, te! que le comprend la foi, et sur ce que celles
ci nous enseignent de la relation de la créature humaine à son Créateur, 
depuis les origines jusqu'à la fin ultime. Autrement dit, s'interroger SUl' le 
projet qui habitait le coeur de Dieu lorsqu'il a créé l'homme et la femme. 

Le pro jet de Dieu 

Si l'on puise aux sources de la théologie trinitaire', on s'aperçoit 

1, Professeur à 1'Institut Jeno-PauI II pau!' le Mariage et la Famille, Rome, 

1 La théologie de la Trinité ne commence vraUnemt qu'avec saint Augustin (354-430), après le 
dépassement par l'Eglise cles grandes controverses dogmatiques des premiers sièdes. Elle est une 
tentative de rcnclre compte du mystère centra! de la fai chrétienne: un seuI Dicu eo trois personnes. 
Nous eo donnons iei une libre interprétation qui, nous semble-t-il, peut faire progresser un peu dans 
!'intelligence de la doctrine. 

"ANTHROPOTES» 16/1 (2000) 251-271 
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qu~ le Père ne peut avoir d'autre projet que le Fils, ou plutot que le 
projet du Père ne peut l'tre autre que le Fils, le Fils total, dans l'accom
plissement plénier de son corps mystique. 

Nous ne saurions pratiquement rien de Dieu, si Dieu ne s'était pas 
révélé. Les chrétiens ont la grace inou'ie d'avoir reçu cette révélation, 
dont la première marque de vérité est qu'elle dépasse en merveille tout ce 
que l'homme pouvait penser ou meme imaginer (cf. Eph 3, 20) ... , que 
l' on ne finira jamais de l'approfondir et que plus on l'approfondit, plus 
elle comble le coeur. La seule marque authentique de la vérité est la qua
lité de la joie qu'elle porte avec elle. Une joie dont on sent bien qu'elle ne 
vient pas de nous-mèmes. 

Les chrétiens ont appris par le Christ, dans l'approfondissement 
continu et fidèle de sa doctrine, que Dieu est Trinité, que Dieu est Père, 
Pils et Esprit Saint (Mt 28,19; 2(,'0 13,13): trois Personnes qui s' entr' aiment 
au point de n'ètre qu'un. Le Père donne absolument tout au Fils, tout ce 
qu'il est lui-meme, tout, à part le fai! d'etre le Père, précisément, l'Origine 
absolue, sans origine; le Fils, image absolument conforme, égale, du Père, 
lui rend tout, sans aucune réserve; et l'Esprit est le lien d'amour, le lien 
"subsistant" entre les deur. Il n'est peut-étre pas trop audacieux de se le 
représenter comme un rejaillissement, un rebondissement de la générosité 
en Dieu, de le comparer à ce qui fait que le tout est toujoUrs plus que les 
éléments, à ce qui fait que Dieu est toujours inattendu, surprenant, neuf, 
en un certain sens, et toujours «(tourné à l'extérieur de lui~meme". 

Mais arretons-nous. Ii ne faut pas risquer de spéculer sur Dieu, 
comparaison n'est pas raison. Il y aurait méme quelque chose de cho
quant à en pader en termes de "tout" et d'''éléments''. Ce serait héréti
que. Dieu est ineffable. Iln'y a pas de terme exact pour l'évoquer. Dieu 
est au-delà de notre intelligence et de nos mots. «Tout ce qui se 
pense ... Tout ce qui se dit» est sorti de Lui, selon l'expression de 
Grégoire de N azianze'. 

La foi nous dit que projet de Dieu en créant l'homme, était, 
incroyablement, d' l'tre un avec lui. Ce projet, ilI' a mis en oeuvre de deux 
manières: d'abord en s'unissant lui-meme à l'humanité, en devenant 
homme, en s'incarnant. Ensuite en unissant l'humanité à lui, en faisant 
d'elle le corps mystique du Christ et en l'introduisant ainsi dans la vie tri
nitaire elle-meme. Il a accompli le premier mystère en devenant l'un de 

2 Cfr THOMAS D'AQUIN, 1 Sent., disto 32, q. 1, a. 1. SUI' la Trinité cn général, 011 lira toujours avec 
profit la Somme théologique, I, q. 36-38; le Catéchisme, qui se modèle SUI' le Credo, ne présente pas 
la Tl'inité en taot que telle, mais Ics huit premiers arti cles de sa deuxième secrion sont consacrés aux 
trois personnes divines. 

:3 Cfr Poemata dogmatica, PG 37, p .. 507. 
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nous, par la maternité de Marie. Il continue à accomplir le second par 
une alliance, qui a atteint sa perfection ave c Marie et continue, par 
l'Eglise, à prendre tous ses effets en chacun de nous. La maternité joue 
id aussi un role essentiel puisque Marie l'eçoit comme enfant le corps 
mystique tout entier. 

Il faut bien remarquer deux choses à chacune de ces étapes: la pre
mière, c'est que Dieu ne viole jamais l'humanité. Qu'il s'unisse à elle ou 
qu'ill'unisse à lui, il lui demande toujours son libre consentement: Il a 
voulu celui de la Vierge de Nazareth pour réalisel' son incarnation. Il a 
besoin de notre accord pour commencer à cheminer avec chacun de 
nous. Et c'est certainement en toute liberté que Marie, au pied de la 
croix, nous a accueillis dans son coeur de mère. 

La seconde, c'est le role que joue l'Esprit à chacune de ces étapes 
du projet divino L'Esprit est comme une force qui rend disponible à l'ac
don de Dieu. Il planait au dessus des eaux, à l'origine, pour rendre l'uni
vers "créable"; il a couvert Marie de son ombre pour rendre son sein 
susceptible d'engendl'er l'enfant divin; il habite en nous pour nous ren
dre christifiables, capables d'ètre unis au corps mystique. Il y a une for
mule de prière andenne qui dit ceci: "Ora pro nobis Sancta Dei genitrix, 
ut digni efficiamur promissionibus Christi»: "Prie pour nous, Sainte Mère 
de Dieu, afin que nous soyons faits dignes des promesses du Christ». 
C'est, le type-meme de la demande de L'Esprit Saint. Elle est particuliè
rement efficace, car elle "passe" par Marie. Le meme Esprit a élargi.le 
coeur de la mère terrestre de Jésus aux dimensions de son corps mysti
que. Nous ne pouvous savoir ce que Marie a vécu quand son Fils mour
rait sur la croix et qu'elle nous recevait tous comme ses enfants. 

Dieu s'unii à r humanité 

C'est donc par la maternité de Marie que s'est réaHsée la première 
partie du mystérieux dessein divin: Dieu qui s'unit à l'humanité, Dieu qui 
se fait homme. C'est-à-dire que le Créateur a choisi la forme d'union la 
plus intime possible entre deux etres humains, celle qui existe entre la 
mère et son enfant. Comme le fait remarquer le Pape dans l'encyclique 
Mulieris dignitatem (4)" celle forme d'union ne peut exister qu'avec une 
femme, elle n'a été vécue que par la Vierge Marie qui est bien la Reine de 
l'univers, la créature privilégiée, gràciée, entre toutes. 

4 Dans la suite du texte, nous désignons simplement cette Encyclique par ses initiales: MD, suivies 
du numéro de référence. 
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Dieu "connaissait" en quelque sorte de toute éternité ce que c'est 
d'ètre Père, puisque Jésus, pour le désigner n'a pas trouvé d'analogué 
plus exact que "Papa", et nous a enseigné à l'invoquer sous ce nom (cfr 
Mt 6,9; Le 11,2)'; mais la maternité, il a dG l'inventer en créant, dans le 
but précisément de s'unir à sa créature de la manière la plus intime qui 
soit. Il y pensait certainement 10rsqu'i1 a fait surgir de sa "création évolu
tive" le premier mammifère et meme avant, lorsqu'il a prédisposé tout ce 
qui allait conduire à la génération sexuée, et avant encore, de toute éter
nité. Marie a toujours été en quelque sorte pour lui un but. Saint Paul 
l'atteste quand il dit que c'est à la plénitude des temps que Dieu a envoyé 
son Fils, né d'une femme (cf. Gal 4,4). Ce moment de l'histoire est un 
sommet, un accomplissement. 

On se souvient qu'i1 a fallu un Concile, celui d'Ephèse (431), pour 
procIamer la maternité divine de Marie, et que cela s'est fait dans une 
très grande joié, cette joie qui est le signe le plus tangible de la vérité. 
Les Pères n' ont pas proclamé ce dogme pour assurer simplement le fait, 
largement attesté par les Evangiles, que Jésus est né de Marie, mais pour 
défendre l'unité du Christ con tre la doctrine de Nestorius qui voulait 
qu'i1 y ait en lui deux personnes, l'une divine, l'autre humaine, qui, seule 
serait née de Marie. C'est bien de Dieu que Marie est mère, elle a été pré
destinée depuis toujours à cette mission invraissemblable, dans laquelle 
sa virginité meme prend son sens'. 

Dieu unit l' humanité à lui 

La deuxième partie du pIan de Dieu, convaincre l'humanité d'ac
cepter de s'unir à lui, l'amener à entrer dans le corps mystique du Christ 
était, et continue à etre, beaucoup plus difficile à réaliser. Jésus a com
mencé à la mener à bien par sa vie publique qui a abouti à sa Passion, à 
sa Mort et à sa Résurrection. Il la continue par son Eglise et elle durera 
jusqu'à la fin des temIOs. 

Pour réaliser la seconde partie de son IOrojet, Dieu a choisi une 

5 Parmi Ics innombrables méditations de la prière du Seigneur, signalons le petit ouvrage du Père 
S. PINCKAERS, O.P., Au coeur de l'Evangile, le "Notl'e Père", Paroles et Silence, Saint-Maur 1999. 

6 Selon l'homélie mariate la plus célèbre de l'Antiquité, dtée par le bréviaire, cfr Ies lectures pré
vues pour le 5 aout, fete de la dédicace de la basilique de Sainte-Marie-Majeure. 

7 Voir à ce sujet la Lettl'c de CY1lJLLE D'ALEXANDRlE à Nestorius (Dz 250-268). Pour en savoir plus 
sur Marie dans la Tradition, on peut se référer au Nuovo Dizionario di Mariologia, Ed. S. De Fiores, 
Roma, 1985, Pour avoir une idée des péripéties du ConcHe d'Ephèse, mème si c'est sous une forme 
un peu romancée, on peut conseiller R. BrCHELBERGER, Celle qui gardait toule chose en son coeur, 
Albin Michel, Paris 1999. 
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alltre forme d'union avec l'humanité, celle qui existe entre l'homme et la 
femme, et que lui-meme a voulue si intime que la Bible nous la décrit 
ainsi: "C'est pourquoi l'homme quitte son père et sa mère et s'attache à 
sa femme, et ils deviennent une seule chait» (Gn 2,24). Cette union, c'est 
l'union d'al!iance: Dieu reve d'l'tre uni à l'humanité autant qu'un époux à 
son épouse, Dieu l'l've que sa bien-aimée, l'humanité, l'accueille comme 
une épouse accueille son époux. 

Il faut préciser tout de suite que le terme "humanité" ne peut dési
gner ici un super-sujet collectif et abstrait, qui engloberait l'ensemble des 
etres humains dans son parler et son agir. Un tel etre collectif n'existe évi
demment pas. C'est toujours à des personnes que Dieu s'adresse, et cha
que personne a sa responsabilité propre, inaliénable. Ce dont Dieu reve, 
c'est que chaque personne l'accueille comme une épouse accueille son 
époux. 

Pour rendre cela possible, il a créé l' l'tre humain à son image. Bien 
des Pères de l'Eglise se sont interrogés sur ce que cela voulait dires. En 
quoi l'homme est-il à l'image de Dieu? Saint Augustin, par exemple, dans 
san De Trinitate, développera une conception nettement psychologisante 
qui voit dans la mémoire l'image du Père, dans l'intellect, celle du Fils et 
dans la volonté celle du Saint-Esprit'- On peut etre d'accord avec lui 
dans la mesure où c'est bien la permanence et la continuité de la con
science, l'intelligence et la volonté, qui sont le propre de l'homme par 
rapport aux autres vivants terrestres. On peut dire qu'il y a une différen
ce qualitative entre l'homme et l'animai, aussi ingénieux que puisse etre 
ce dernier; une différence qualitative et non seulement quantitative. 
I..:homme n'est pas, et ne sera jamais, un animai plus intelligent. Il est 
"d'un autre ordre" comme dirait Pascal lO

• 

Ce qui différencie l'homme de l'animai, c'est sa participation à l'in
telligence et à la volonté de Dieu lui-meme, participation qui le l'end 
capable de se ressaisir comme sujet et d'agir comme tel. I..:etre humain, 
parce qu'il est doté d'intelligence et de volonté autonomes, mais non 
étrangères à celles de Dieu, peut se poser comme un "je", l'tre partenaire 
de son Créateur. 

Mais on peut alleI' plus loin et dire que l'etre humain est à l'image de 
Dieu en ce qu'il est capable, comme Dieu, de se donner et d'accueillir un 
autre que lui-meme. C'est cette incroyable pòssibilité qu'Adam a découver
te quand il a VLl Eve (Gn 2,23) et que cette présence soudaine en vis-à-vis a 

ti Ainsi Saint Irénée, l'Ecoie cl' Alexandrie, Gl'égoire de Nysse, Evagre le Pontique ... 

9 Cfr surtout Ies livres XIV et XV du De Trinitate. 

!O Pensées, n. 283 éd. Brunschvicg, n. 283 éd Lafuma. 
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éveillé en lui un cri de joie te! qu'il n'aura jamais fini de traverser le monde 
et l'histoire, se répercutant à chaque "coup de foudre" entre un homme et 
une femme, murmurant en chaque naissance et croissance d'amour. 

Etre capable de don et d'accueil, c'est etre capable d'amour. Cest 
etre capable de reconnrutre et de respecter l'autre dans sa différence. 
C'est etre capable de se dépasser, de s'oublier soi·meme pour lui et de 
construire, avec lui et pour lui, de grandes choses. 

Dieu tenait en si haute estime cette capacité d'amour donnée à l'e· 
tre humain à son image, qu'il a voulu y inserire la plus haute forme de 
participation à son oeuvre créatrice: celle de la pro·création. Procréer, 
c'est créer avec Dieu un nouve! etre humain. c'est collaborer à une oeu· 
vre qui dépasse infiniment nos humbles aptitudes. La Bible rapporte le 
récit du martyre par le roi syrien Antiochus, au deuxième siècle avant 
notre ère, àe sept frères qui refusaient de tranir la 10i d'Israel. A un 
moment, le tyran demande à la mère des sept de convaincre ses enfants 
de céder et d'échapper ainsi à la mor!. Or au lieu de cela, la mère dit aux 
jeunes gens: "J e ne sais pas comment vous etes apparus dans mes entrail· 
les, ce n'est pas moi qui vous ai donné l'esprit de vie, ce n'est pas moi qui 
ai organisé les éléments qui composent chacun de vous. Aussi bien le 
Créateur qui a opéré la naissance de l'homme et qui préside à l'origine de 
toute chose, vous rendra+il dans sa miséricorde l'esprit de vie" (2M 
7,22·23). Ainsi, avoir des enfants est·ille seui moyen que Dieu ait donné 
aux hommes pour construire de l'éternel. Et le construire avec lui. 

U11 Jes axlolnes de la morale chrétienne est que tout homme est un 
absolu. Pour sauver l'univers entier, je n'aurais pas le droit de tuer 
délibérément un seuI homme innocentll . Pour Dieu, chacun de nous est 
un monde inépuisable, irremplaçable12• Nous ne sommes pas id dans la 
logique du mesurable, du quantifiable, mais dans la logique de l'infini et 
de la gratuité. 

Celte logique est celle que Dieu avait voulue à l'origine, lorsqu'il a 
créé l'étre humain homme et femme, faits pour se donner l'un à l'autre et 
s'accueillir mutuellement, lorsqu'illeur a confié la mission de pro·créer. 
La maternité et la paternité sont deux formes de don et d'accueil qui 
accomplissent le don et l'accueil que les époux se font l'un à l'autre. Elles 
sont aussi, ditJean·Paul II dans la Lettre auxfamilles (1994), «une confir· 
mation particulière de l'amour, dont elles permettent de découvrir !'im· 
mensité et la profondeur originelles» (7). Amour conjugal et amour 

il Cfr Catéchisme de l'Eglise catholique, n. 2258 
12 Il faut, comme E. MOUN1ER (Le Personnalisme, 1949), tenir à la fois deux manières de penscr la 

personne: d'une part amrmer son orìginalité irréductible (elle a quclque chose de la monade leibnì
zienne), d'autre part, insister sur sa dimension collégiale. 
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parental sont comme des vases communicants. Ils s'appellent, se révèlent 
et se renforcent mutuellement. Néanmoins l'amour conjugal est le pre
mier. Il est comme le cadre dans leque! va s'inserire l'amour parentalI'. 

Illes créa homme et lemme (Gn 1,27) 

Peut-etre n'est i! pas inutile d'examiner d'abord comment jouent le 
don et l'accuei! entre l'homme et la femme, avant d'examiner comment 
vont s'y inserire la maternité et la paternité, le don et l'accuei! des parents 
à l'enfant. 

Dans ses catéchèses du mercredi en 1980-1981 14
, le PapeJean-Paul 

II a déve!oppé une vaste théologie du corps, cherchant à saisir ce que 
Dieu a inscrit dès le départ dans notre chair et ce que cela nous révèle sur 
le mystère de notre humanité. A cette occasion le Pape nous a montré 
comment la structure-meme de notre corps sexué, de notre corps d'hom
me ou de femme, nous apprend que nous sommes faits pour le don de 
nous-memes. On peut sans doute tirer de sa réflexion la conelusion sui
vante: mon corps d'homme ou de femme, m'indique la forme du don, et 
aussi de l'accuei! à laquelle je suis appe!é. La forme du don et de l'accuei! 
qui doit m'accomplir comme personne. 

La elef de l'anthropologie de J ean-Paul II est dans la phrase de 
Gaudium et spes, n. 24, se!on laquelle l'l'tre humain est «la seule créature 
sur terre que Dieu a voulue pour elle-meme» et «ne peut se trouver plei
nement que par le don de lui-meme». Ce thème du don de soi est centraI 
dans les catéchèses, mais on peut apporter id un complément à la pensée 
pontificale en y ineluant le thème de l'accuei! d'autrui. «L'l'tre humain ne 
peut pleinement se trouver que par le don de soi et l'accuei! d' autrui»!'. 
C'est d'ailleurs une forme de pensée plus féminine, et l' on sait que le 
Pape s'est toujours efforcé de prendre en compte la manière dont le 
monde et la réalité étaient perçus par les femmes. En témoignent la 
Lettre apostolique Mulieris dignitatem (1988) et la Lettre aux lemmes 
(1995), sans compIer d'innombrables allocutions et messages!6. 

13 Cfr Le discours du Saint-Père aux participants à la Semaine internationale d'étude organisée 
par l'Institut pontificaI }ean-Paul II pour le Mariage et la Famille, <<Paternità e Maternità sono una 
dimensione dell'amore coniugale», r:Osservatore Romano, 28 aoOt 1999, pp, 1 et 5. 

['I Ces catéchèses ont été rassemblées et publiées eo francais sous le titte Le corps, le coeur, l'esprit, 
Cerf, Paris 1984. 

15 Dans cctte ligne, on pourrait montrer facilement combien, pom le Pape, la contraception nuit à 
la fois à l'intégrité de la personne et à l'intégralité de l'amour. 

16 Citons par exemple, pour ne prendre qu'une brève période, le 29 novembre 1995: Marie, la 
mezlieure léministe; le 24 janvier 1996: Les media) nouvet aréopage pau]' ia promotion de ia lemme 
dans le soelété; le 27 mars 1996: Le role du génie léminin dans t'histoire du saluto 
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A la logique originelle des relations humaines, celle qui était voulue 
par Dieu et se fondait sur la confiance spontanée et rédproque, le péché 
en a, malheureusement, superposé une autre qui procède de la volonté 
de s'imposer et de la crainte. Peut·etre le premier fruit du péché originel 
est-il que je ne considère plus 1'autre comme un autre moi·meme, que je 
veux "occuper toute la pIace". Cette tendance est à la radne de l' orgueil 
et va etre aggravée par tout ce que la tradition théologique appelle la 
"concupiscence", qui porte directement au péché17

• A cause du péché, en 
effet, toute rencontre avec 1'autre risque d'etre abimée par la possibilité 
que j'ai de refuser de lui·faire pIace, de ne pas 1'accepter pour ce qu'il est, 
un autre moi-meme, mon égal. 

Le péché a inscrit en moi une peur vis·à·vis de Dieu (Adam se 
cache en entendant les pas de Dieu dans le jardin au soir du péché origi
net cfr Cn .\8), mais aussi une méfiance vis~à-vis de l'autre, une rancoeur 
et une jalousie à son égard (Adam accuse Eve, cfr Gn 3,12; Cafu s'irrite 
contre Abel, cfr Gn 4,5). Si je n'accepte pas 1'autre pour lui·meme, je 
serai très tenté de 1'utiliser à mon service, en le dominant si je suis plus 
fort que lui, en le séduisant si je suis plus faible. De meme vis à vis des 
biens matériels: si je ne fais pas une pIace à 1'autre pour lui·meme, si je 
n'accepte pas 1'autre comme un autre moi·meme, je vais vouloir tout 
pour moi, je vais prendre, accaparer, accumuler. Ma relation à la sexualité 
participera à la meme dynamique de chosification, de réduction de l'au· 
tre au rang d' objet. Ce que je vais surtout chercher dans la sexualité, ce 
np spr'l 't"\'lS 1-:> 1"""1,,1-1 ..... 0"\ o?v""'J" 1'""t-... ", ...,..,,,;s 1"" .",l,,'s''''' "cfo .... t-;.ç ..-,., ....... 1-.y,,;.-. .. C ........... ~ ... '" 1:''"'' ........ ....... .u ... ~ ... v.u .......... " ... (A.U-~ ........ , U~"J. ..l .... P"'«J. "',L, .:tJ.. \"'\"'l..U. VU pu ".l'iu" 

qu'il peut me procurer. En ultime instance, ce sera toujours moi que je 
vais vouloir à travers lui. 

Pour essayer d'arracher à la radne la concupiscence, la spiritualité 
chrétienne a développé les trois voeux de religion: pauvreté, chasteté, 
obéissance J8 , dont le sens est de se conformer plus pleinement au 
Seigneur, de s'attacher à le suivre de plus près. Il s'agit de quelque chose 
de beaucoup plus fondamental qu'un simple recherche de perfection 
personnelle. La Tradition a aussi médité sur la réponse de Marie à 
1'Annondation: <<Je suis la servante du Seigneur» (Le 1,28). On ne peu! 
lutter contre 1'égolsme et l'égocentrisme innés qu'en imitant le Christ, 
c'est à dire en se mettant au service de 1'Autre, ou de 1'autre. <<J e ne suis 
pas venu pour etre servi, mais pour servir» (Mc 10,45), dira Jésus au 
point culminant de sa mission. C'est par le service que l' on en!re dans 

17 Le Concile de Trente (5°Session) a défini que la concupiscence n'est pas un péché, mais un effer 
du péché origine! qui subsiste mémc après le baptème et nous oblige à une lutte contlnuel1e contre 
notre nature désordonnée. Mais, avec la grike, nous pouvons triompher (cfr Dz 1515). 

li! Cfr Catéchisme de l'Eglise catholique, n. 2103. 
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l' ordre messianique. «Servir veut dire règner», proclame Mulieris dignita
tem (5). 

Mais il faut poursuivre la méditation du mystère de l'homme et de 
la femme sous la conduite très stire du Pape Jean-Paul II, et en venir, 
avec lui, à la perspective de l'union conjugale. 

I.:union conjugale 

Le Pape, dans ses catéchèses, de 1979-1980 cette fois 19
, nous invite 

à réfléchir sur l'entretien du Christ avec les pharisiens à propos du maria
ge (Mt 19,3): «Des pharisiens s'approchèrent de lui et dirent pour le met
tre à l'épreuve:'est-il permis de répudier sa femme pour n'importe quel 
motif?' Il répondit: 'n'avez-vous pas lu que le Créateur, dès l'origine, les 
fit homme et femme, et qu'il a dit: Ainsi donc l'homme quittera son père 
et sa mère pour s'attacher à sa femme et tous deux ne feront plus qu'une 
seule chair? C .. ) Eh bien! Ce que Dieu a uni, l'homme ne doit point le . , 
separer ». 

Le Pape met en relief la référence du Christ à l'origine, et souligne 
la portée normative qu'il donne aux paroles de la Genèse. Il faut retour
ner à l'homme tel qu'il a été créé pour découvrir ce qu'il est appelé à etre 
(la morale commande toujours de vivre conformément à ce que l' on est). 

Lorsque Jésus se réfère à l'origine, dit le Pape, il demandeà ses 
interlocuteurs de dépasser, en un certain sens, la frontière qui sépare l'é
tat d'innocence de l'état de péché. L'état de péché est la situation de 
l'homme historique, situation qui a commencé avec la chute originelle. 
L'état d'innocence est celui de la créature telle qu'elle est sortie des mains 
de Dieu. Les deux états, de péché et d'innocence, sont diamétralement 
opposés, mais il n'y a pas de hiatus infranchissable entre eux. On peut 
meme parler d'une certaine continuité en ce sens qu'Adam et Eve sont 
restés eux-memes après avoir mangé le fruit de l'arbre de la connaissance 
du bien et du mal. L'état historique enfonce ses racines dans la "préhi
stoire théologique" de l'etre humain qu'est l'état d'innocence. On ne 
peut comprendre l'état de péché sans se référer au moins implicitement à 
l'état sans péché, à l'état d'innocence. C'est pourquoi le Christ peut se 
référer à l'origine. Les etres humains n'y sont pas étrangers, c'est comme 
s'ils en avaient gardé un vague souvenir. 

Mais lorsqu'il se réfère à l'origine, le Christ fait aussi allusion à ce 
que Dieu a dit au serpent après le péché: <1 e mettrai une hostilité entre 

19 En français, A l'image de Dieu. Homme et E'emme, Cerf, Paris 1980. 
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toi et la femme, entre ton lignage et le sien. Il t'écrasera la tete et tu l'at
teindras au talon» (Gn 3,15). L'etre humain, tenté de se rendre étranger à 
l'autre à cause du péché, reste cependant ouvert à la possibilité d'une 
rédemption. Il ne cessera jamais de se rendre complice de la tendance au 
mal qui l'habite. Il ne cessera jamais non plus d'aspirer à la dépasser. Son 
impuissance sera toujours pour lui sujet d'amertume. Mais cette amertu
me meme sera le signe que rien n'est définitivement perdu. Elle sera 
comme un appel incoercible à la grace d'un Rédempteur. 

Adam et Eve ont été créés comme un cadeau l'un pour l'autre. 
Avant de recevoir Eve, Adam n'est pas vraiment un partenaire pour 
Dieu, il ne dialogue pas avec lui, il se contente de recevoir ses ordres. 
Pour devenir non plus seulement un etre humain, mais un homme, il a 
besoin de l'aide de la femme. L'aide assortie dont parle la Bible (ezer, en 
hébreu) est, dit ie Pape, une aide pour atteindre ia plénitude de l'huma
nité. C'est une aide pour devenir au sens propre "sujet", donc partenaire 
de l'autre etre humain, partenaire de Dieu. 

Dieu ne pense pas la femme sans l'homme, ni l'homme sans la 
femme. Il ne peut vouloir l'un sans l'autre, si ce sont bien des sujets, des 
partenaites qu'il désire, cat ils ne deviennent tels que l'un par l'autre. 

Dieu désire intensément ce que le Pape appelle "l'unité des deux". 
Il inscrit le meme désir au coeur de l'homme et de la femme. En dehots 
de ce désir, nous ne pouvons comprendre vraiment ni l'un, ni l'autre. 
Mème si ce désir peut etre sublimé ou falsifié de milles manières, il reste-

~ ~, 1 ". 1 1 1 • fa louJour~ present, a sous-tenare en nous a lnnoffibtaoles enVles) car 
c'est le désir de la vie meme. 

An moment où Adam et Eve se découvrent mutuellement, il n'y a 
plus dans la Bible, de représentation de l'etre humain en général, mais 
seulement de l'homme et de la femme. 

r: ordre de l'amour 

Il n'est pas indifférent que l'homme masculin soit présenté comme 
celui qui découvre, et la femme comme celle qui permet de découvrir. 
C'est ce que le Pape exprime dans Mulieris dignitatem (29) en disant que 
la femme est celle en qui l' ordre de l'amour trouve son premier enracine
menI. L' ordre de l'amour est celui du don et de l'accueil intégraux et 
réciproques. 

Par sa simple présence, présence d'un etre archétypiquement plus 
faible en face d'un etre archétypiquement plus fort, présence d'un etre 
qui demande à etre reconnu comme personne égale, en dépit de la diffé-
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rence de force, la femme apparait comme un appe! à l'homme pour qu'il 
remplace les relations de force par des re!ations d'amour. La femme a 
celle vocation d'appe!er à l'instauration de relations de respect et d'a
mour. I.:homme, lui, a la vocation d'instaurer effectivement ces relations. 
I! ne peut le faire qu'en maitrisant sa propre Force pour faire pIace à l'au
tre, pour se mettre au service de l'autre, pour le faire vivre. 

Par son appel, la femme permet à l'homme de concevoir un projet 
d'amour, dans lequel il va l'inviter à entrer et qui sera l'origine d'une 
chaine infinie de don de soi et d'accueil d'autrui. 

La "soumission", l'obéissance traditionnellement demandée à la 
femme vis-à-vis de son mari doit sans doute etre comprise dans ce sens: il 
s'agit pour elle d'accepter d'entrer dans le projet d'amour d'un autre, 
d'accepter de le faire sien. Cela n'exclut évidemment pas le dialogue, car 
c'est comme personne libre que la femme acquiesce au projet de son 
mari. Celle soumission est la condition-meme d'une relation humaine 
authentique. Saint Paul commence le fameux texte du chapitre 5 de 
l'Epitre aux Ephésiens, dans lequel il demande aux femmes d'etre soumi
ses à leur mari, par celle phrase: «soyez soumis les uns aux autres dans la 
crainte du Christ" (Eph 5,21). Autrement dit: "entrez tous dans le projet 
d'amour du Christ, et sur ce fond, faites vòtres les projets d'amour les 
uns des autres». 

Dans le temps, on lisait systématiquement ce texte aux messes de 
mariage, en omettant celle première phrase. Du coup, la soumission 
demandée à la femme perdait son senso Heureusement, on gardait 
l'exhortation au mari d'aimer sa femme comme le Christ a aimé l'Eglise: 
dI s'est livré pour elle» (Eph 5,25). La soumission de la femme implique 
au fond une "soumission" préalable du mari qui doit maitriser sa Force 
pour la mettre au service de la réalisation plénière de son épouse. 
Réalisation plénière qui à son tour n'est possible que dans l'amour pom 
son mari, et donc la tension vers la réalisation plénière de ce dernier. 
Nous sommes en plein dans la logique du don et l'accueil réciproques. 
I.:enfant viendra s'y inserire comme natmellement. 

La différence avec la simple logique "mondaine" de l'accomplisse
ment de soi par soi, est qu' on allend tout de la gratuité d'autrui et qu' on 
se met à son service. Celle attitude est celleclà meme que le croyant avis
à-vis de Dieu. 

r.: alliance entre l'homme et la femme, l'alliance entre tous les etres 
humains, est la manière dont l'humanité enne dans le projet de Dieu, 
entre dans le dialogue pl'oposé par Dieu. Dialogue qui se traduit par la 
réciprocité dans le sel'vice et la soumission. 

Le mariage est l'alliance dans laquelle l'homme et la femme se don-
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nent et se reçoivent mutuellement et totalement, done: un seul avec une 
seulè, pour toujours. Pour etre vrai, le don et l'accueil doivent etre sans 
réserve, fidèles, exclusifs et aussi ratifiés par le droit, car les amoureux ne 
sont pas seuls au monde. Leur union fait partie d'un ensemble complexe 
de rapports humains, familiaux et sociaux. 

Cependant nous le savons bien, la nature humaine étant ce qu'elle 
est, le péché risque toujours de ne pas laisser aller le don et l'accuei! 
jusqu'au bou!. C'est ce que nous dit le Pape (Mulieris dignitatem 18): «La 
connaissance biblique ne se réalise selon sa vérité que lorsque le don de 
soi réciproque n'est pas dévié par le désir de l'homme de devenir maltre 
de son épouse (,'lui dominera sur toi"), ni par le fait, chez la femme, d'en 
rester à ses propres instincts ("le désir te portera vers ton mari", Gn 
3,14»>. Autrement dit, la procréation pour etre vraiment un acte humain, 
doit etre un acte conjugal au sens propre, c'est à dire un acte qui engage 
pleinement la responsabilité et qui suppose la liberté des deux époux, un 
acte qui s'inscrit à l'intérieur de toute une vie de respect de promotion 
réciproques. Ce n'est qu'à l'intérieur d'une telle vie que la maternité de la 
femme et la paternité du mari peuvent prendre leur pleine dignité et etre 
vraiment un prolongement du don de Dieu qui les offre l'un à l'autre et 
leur offre l'enfant. 

La merveille d'étre parents 

Le fruit de cette "unité des deux dans l'amour", est l'enfant. 
1'amour est image du Saint-Esprit. C'est l'Esprit qui rend la Trinité 
féconde et créatrice. 1'amour entre les époux est profondément défiguré 
si on lui enlève sa dimension pro-créatrice. C'est comme si l'unité des 
deux cessait de se conformer à l'unité trinitaire. Le couple n'est à l'image 
de la Trinité que s'il est ouvert à l'enfant. 

La communion entre l'homme et la femme qui se donnent et se 
reçoivent mutuellement comme des personnes, ce noyau qu'est le couple 
et qui est ouvert au-delà de lui-meme sur l'enfant, est la première réalisa
tion de la communio personarum que Dieu voudrait totale entre tous les 
hommes. Cette communion des personnes est appelée à devenir univer
selle, elle doit conduire l'humanité à l'union avec le Christ, par l'Esprit, 
qui la fera entrer dans la vie trinitaire. 

Dieu reve d'etre accueilli par chaque personne comme une épouse 
accueille son époux. Il reve de pouvoir se donner à l'humanité comme un 
époux se donne à son épouse. Il reve aussi que les personnes s'accueillent 
mutuellement et se donnent l'une à l'autre en vérité. Il reve d'une unité 
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totale du geme humain. Le Christ, au soir du J eudi Saint prie «que tous 
soient un comme nous sommes un» (Jn 17,21). 

Dieu voudrait en fait constituer l'humanité toute entière comme 
une famille, sa famille. Toute la doctrine sociale de l'Eglise ne tend qu'à 
réaliser cette unité fraternelle, seule source de paix authentique dans la 
véritable justice. La famille est très importante pour Dieu. I.:unité qu'il 
veut n'est pas une unité abstraite, mais plutot une unité de type familial, 
ou les personnes soient liées entre elles par des liens d'amour. C'est la rai
son pour laquelle il a voulu que tous ses enfants aient aussi pour mère 
Marie. 

Si le fruit de l'unité de l'homme et de la femme est l'enfant, c'est 
aussi la maternité de la femme et la paternité du. mari, c'est le mystère 
d'etre parents. 

Etre parents, c'est participer directement à l' oeuvre créatrice de 
Dieu, c'est etre comme entrainé dans le mouvement de don et d'accueil 
de Dieu lui-meme. I.:enfant est don de Dieu d'abord, comme le montre 
l'exclamation d'Eve à la naissance de Caln: "I.:homme connut Eve, sa 
femme; elle conçut et enfanta Cafu et elle dit: 'j'ai acquis un homme de 
par Yahvé». (Gn 4,0. I.:oeuvre de génération dépasse infiniment les 
parents. A travers eux, Dieu renouvelle son image. Ils .sont les instru
ments de ce miracle, comme des coureurs qui ont reçu un relais et vont le 
passer aux suivants, mais qui en sont néanmoins profondément responsa
bles. Il reçoivent de la part de Dieu un gage de confiance incroyablement 
précieux, riche de promesses, mais terriblement fragile. 

- Le fait d'accepter d'étre père ou mère est accueil de Dieu, de tout 
l'inattendu du projet de Dieu. Les parents ne savent jamais ce que sera 
leur enfant. Sa venue, meme quand toutes les conditions sont réunies 
pour le recevoir dans la joie fait toujours naitre une certaine inquiétude 
qui saisit ceux qui attendent l'enfant justement dans la mesure où ils 
acceptent vraiment de le prendre en charge. Il s'agit d'ouvrir son foyer à 
l'inattendu. I.:enfant doi! etre accueilli pour ce qu'il est, crée par Dieu 
pour lui-meme, très rarement conforme à tous les projets accumulés sur 
sa tète. C'est à cet enfant là, cet enfant concret, avec ses qualités et ses 
défauts à lui, que les parents sont appelés à se donner. 

- La paternité et la maternité sont des dons des parents à Dieu 
ensuite. Accepter de porter à terme un enfant est un cadeau extraordinai
re que l' on fait à Dieu. C'est le faire naitre et de l'aider a s'accomplir dans 
tout ce que Dieu a espéré pour lui. Dieu a pour chaque enfant une espé
rance infinie. Il attend son consentement pour établir avec lui, pour 
toujours, une relation unique, irremplaçable, qui le comblera de joie. Qui 
comblera le coeur de Dieu en meme temps que celui de l'enfant. Dieu 
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veut avec chacun partager sa vie éternelle, son bonheur sans limite. Dieu 
veut instaurer avec chaque homme, chaque femme, une relation sans fin. 

L'écrivain Georgette Blacquière raconte qu'un jour, après une 
conférence où elle avait développé l'idée que la venue au monde de cha
cun de nous a fait l' objet d'un désir infini de la par! de Dieu, un jeune 
homme lui avait répliqué que sa naissance avait été le résultat d'un viol, 
que sa mère n'avait jamais voulu de lui et qu'ilne voyait pas très bien 
comment Dieu avait pu le désirer. Elle avait alors répondu simplement 
que si, Dieu l'avait certainement désiré, lui, meme s'il n' avait pas voulu 
les circonstances de sa naissance. 

La paternìté et la maternité 

La maternité et la paternité sont le fruit du don de l'épouse à l'é
poux, et donc de l'accueil par l'épouse de l'époux, y compris dans sa 
capacité d'etre père. Elle est aussi le fruit du don de l'époux à l'épouse, 
et donc de l'accueil de l'épouse par l'époux y compris dans sa capacité 
d'etre mère. <<Je t'accueille et je me donne à toi au point que j'accepte 
d'etre la mère ou le père de tes enfants, au point que j'accepte que tu sois 
la mère, ou le père, de mes enfants». 

Lorsqu'en 1987, la Congrégation pour la Doctrioe de la Foi a publié 
sa fameuse Instruction sur le respect de la vie humaioe naissante et la dignité 
de la procréation, mieux connue sous le titre latio de "Donum vziae", qui 
ioterdisait la fécondation in vitro, l'iocompréhension a été générale: pour
quoi l'Eglise mettait-elle obstade à une "oeuvre de vie"? Plus tard on s'est 
mieux rendu compte de l'énorme gaspillage d'embryons que Ia technique 
provoquait nécessairement. Pour un enfant qui nait, au moios cioq ou six 
sont perdus (sans compter tous les essais qui ont été requis pour la mise au 
poiot de la technique). Mais il restait le "cas simple" que le Magistère s'ob
stinait à déclarer immoral: meme si ]' on implante tous les embryons 
fécondés, meme si l'on fait tout ce que l'on peut pour qu'ils survivent tous, 
Ia fivet reste ioacceptable. 

Pourquoi? Voici: La procréation met directement en oeuvre la puis
sance créatrice de Dieu. L'homme n'a pas barre sur elle. li n'a pas le droit 
d'en user selon sa fantaisie, meme si sa technique lui en confère le pou
voir. Dieu a voulu inscrire cette participation humaine à son oeuvre la plus 
haute au seio meme du geste d'amour le plus iotense et le plus intime des 
parents. Le retirer de là, c'est en quelque sorte se servir de l'action que 
Dieu nous a confiée comme on se sert d'un iostrument. C'est, en quelque 
sorte, instrumentaliser Dieu. C'est lui manquer profondément de respect. 
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Bien sur, tous ceux qui pratiquent la fivet n'ont pas cette intention, 
mais on peut accomplir un mal objectif meme avec une bonne intention. 

La paternité et la maternité sont le fruit d'un don de soi et d'un 
accueil d'autrui qui ne s'arretent pas en chemin, qui vont jusqu'au bout 
d'eux-memes. 

1'enfant est le fruit de l'unité des deux. Maternité et paternité 
sont deux réalités fondamentalement semblables. Il y a une commune 
participation des parents à la puissance créatrice de Dieu, un commun 
étonnement devant la merveille qui se réalise à travers eux. Mais quelle 
serait la spécificité du rò!e paterne! et du ròle materne! l'un par rapport 
à l'autre? 

Le père qui rend libre 

Il semble plus facile de débroussailler la question à partir de la 
paterniteo. Les colloques et congrès se multiplient sur ce thème21

, et 
mème les films''. Les hommes sont mal dans leur peau. Ils ne savent plus 
très bien comment se situer par rapport à la femme. Ils se plaignent que 
la femme veut assumer tous les ròles, prendre toute la piace et ne rien 
leur laisser. 

Il faut reconnaìtre que cette tendance est bien présente. Elle pro
vient du péché origine! et durera malheureusement aussi longtemps que 
les relations humaines se fonderont sur les rapports de force, c'est-à-dire 
aussi longtemps que le péché. 

Une des marques de ce déséquilibre a été la pénalisation dont a été 
victime la femme pendant des siècles dans beaucoup de domaines. Cela a 
suscité la réaction féministe, qui malheureusement n'a pas réussi à s' de
ver plus haut que le "machisme" précédent et a provoqué d'autres abus, 
comme par exemple l'absence totale de reconnaissance légale, du moins 
en France et en général dans tous les pays qui ont libéralisé l'avortement, 
des droits du père avant la naissance de l'enfant. 

La première caractéristique de la paternité est qu'elle est toujours 
en quelque sorte adoptive. 1'homme, constate Jean-Paul II, doit appren
dre de la femme sa propre paternité (MD, 18). C'est toujours par un acte 
libre, fondé sur la confiance, qu'il fera de cet enfant son enfant. 

20 On lira toujoiurs avec profit, à ce propos, Ics oeuvres de T. Anatrella, par exemple. 

21 Voir, par exemple,un Colloque organisé à Rome par le Conseil pontificaI pom la Famille Ies 
3,4,5 juin 1999 et intitulé: "Paternità di Dio e paternità nella famiglia", cfr. L'Osservatore Romano. 

22 Ainsi Fait d'hiver, dtame de R ENlUCO, avec Charles Betling, Jean-François Stévenin ... 
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L'homme est aussi celui qui, naturellement apparah comme le 
détenteur d'une certaine force ; dans la plupart des cas, i! détient une 
force physique supérieure à celle de la femme. 

Ensuite, comme nous l'avons vu en reprenant le rédt des origines, 
la femme apparah comme celle qui invite à remplacer les relations de 
force par des relations d'amour. Mais l'homme semble désigné comme 
celui qui doi! effectivement instaurer les relations. Il est celui qui parle le 
premier. Il donne un nom à tous les animaux. La Bible parah lui recon· 
naitre une certaine initiative: i! est celui qui, lorsqu'i! découvre Eve, lui 
donne un nom. Le père est celui qui donne l'identité, qui introdui! l'en· 
fant dans la sodété. Il accomplit ce role en séparant l'enfant de sa mère. 
Il nous faut parler ici de ce qui semble très juste dans ce que Freud a 
appelé l'Oedipe''. Très schématiquement, on peut dire ceci: 

L'enfant vit jusqu'à environ 3 ans une relation fusionnelle avec sa 
mère. Il la perçoit comme une partie de lui·mème. A un moment, le père 
intervient pour dire «je suis là, tu n'es pas ta mère. Ta mère ne t'apparo 
tient pas». Le père intervient avec son autorité amoureuse (du moins 
idéalement c'est ainsi), pour obliger l'enfant à accepter la réalité. Pour 
offrir le réel à l'enfanl. Pour lui ouvrir le réel et la société. Car i! faut que 
l'enfant renonce à la relation fusionnelle avec sa mère pour devenir apte 
aux rapports sociaux. 

Le père est celui qui fail gran dir, or on ne peut faire gran dir 
authentiquement qu'en rendant plus libre. C'est·à·dire moins dépendant 
vis·à·vis de sa mère, plus conforme à soi·meme, à son propre désir esseno 
!iel, plus capable de relations avec la sodété et le monde. Mais l'enfant ne 
peut devenir apte à tout cela, s'i! ne dispose quelque part de points de 
repères et de points d'appui... Le père est justement celui qui va permet· 
tre à l'enfant de grandir en lui donnant les uns et les autres. Le père doit 
soutenir l'enfant, il doit le protéger, l'assister, i! doit aussi savoir etre le 
modèle, celui qui guide, voire celui qui barre les chemins dangereux et 
ceux qui ne mènent nulle parto Il est celui qui indique les limites et les 
limites permettent de s'orienter. 

Le père est celui qui fait gran dir l'enfant en l'invitant à devcnir 
adulte comme lui, à etre libre, à dépasser les phantasmes de l'enfance 
pour découvrir sa véritable personnalité, son désir de fond et les ressour· 
ces dont il est riche pour actuer les justes ambitions qui l'habitent. 

Or une force mahrisée et mise au service d'un but positif vers 
lequell' autre se laisse guider, se traduit en "autorité". L'autorité doit etre 

23 Cfr $, FHEUD, Vorlesungen zur Einjiihrung in die PJychoanalyse (1916-1917), Ges. Wcrke, voI. II, 
Londres 1948. 
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bien comprise. Le mot vient du latin augere qui veut dire "augmenter". 
r; autorité paternelle véritable est celle qui aide 1'enfant à grandir. 

Le père, avons-nous dit, est celui qui fait grandir en appelant à soi, 
donc il ne peut faire vraiment grandir que s'il aime. Il est indispensable 
que le père aime pour pouvoir insuffler en l'enfant ce vent d'enthousia
sme qui lui permettra de donner le meilleur de ce qu'il a en lui. 

Tout cela n'est-il qu'un idéal? Cela correspond-il à une réalité? 
Bien-sur, peu de pères remplissent ce programme, de meme que rares 
sont les mères parfaites. Tous les cas de figures sont possible dans ce 
domaine. En particulier, les mères qui sont contraintes ou qui veulent 
jouer le ròle du père, ou le contraire. Mais au-delà des différences de cir
constane es ou de cultures, au-delà des exceptions pathologiques ou 
pathologiquement induites, tous les papas et toutes les mamans aiment 
leurs enfants; tous cherchent, aussi maladroitement que ce soit, à etre un 
bon papa ou une bonne maman. Or les règles de la tendresse ne sont pas 
arbitraires; ce sont les memes que tous cherchent à appliquer. Il ne sau
rait s'agir d'un idéal purement culture!. Il semble qu'il réponde au con
traire à un fond humain commun. Des aspirations aussi largement par
tagées ne sauraient etre artificielles. Il est sans doute extremement urgent 
que l'archétype de la paternité qui libère en aidant à grandir soit de nou
veau évoqué. 

La mère qui apprend à aimer 

C'est la maternité qui ouvre à cette commune dignité de parents 
(MD,18). 

La maternité com porte, en effet, une communion particulière de la 
maman avec l'enfant qui se forme et grandit en elle, qui se nourrit d'elle. 
r; enfant est, à ce moment totalement dépendant de sa mère, qui a une 
responsabilité énorme vis-à-vis de lui. En un certain sens le père se trou
ve toujours "en dehors de ce processus". Et le Pape de souligner que de 
ròle de la femme dans la commune procréation est le plus exigeant». 
«C'est elle qui paie directement de sa personne la formation, la croissan
ce de l'enfant» (MD, 18). 

r;homme doit avoir conscience de contracter envers elle une dette 
qu'il ne pourra jamais reìnbourser que Dieu lui-meme a voulu contracter 
vis-à-vis de Marie pour la naissance de Jésus (donc pour l'accomplisse
ment de la première partie de son pIan d'unité avec les hommes). 

La spécificité de ce ròle particulier de la femme dans la pro-créa
tion marque profondément sa personnalité. Elle se traduit par une atten-
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tion concrète au corps de 1'autre, une attention qui va influencer beau
coup de professions traditionnellement féminines, comme infirmière, etc. 

Ce sont des femmes qui se sont occupées du corps charne! de J ésus: 
à sa naissance, Marie sa mère l'enve!oppe de langes (Le 2,7); Marie soeur 
de Lazare oint ses pieds lors de son dernier repas à Béthanie (Jn 12,1-8), 
une pécheresse avait fait de meme auparavant (Le 7,36-50). Les femmes 
vont au tombeau pour embaumer le corps mort (Me 16,1-2 et Il). Elles 
seront les premières à voir et à toucher le corps ressuscité (Jn 20,17). 

Cette attention au corps se traduit en attention à la personne con
crète. C'est la seule caractéristique particulière que le Pape reconnait à la 
femme: «La femme est plus capable que l'homme d'attention ii la person
ne humaine concrète et la maternité développe encore cette disposition» 
(MD 18). 

~v1ais iI senlble qu'll y alL eneo re un irait qui provient de cette 
période d'intimité unique entre la mère et l'enfant et qui différencie 
profondément l'amour materne! de l'amour paternel: le père, avons-nous 
dit, fait grandir en attirant vers lui, en aidant 1'enfant à se rapprocher du 
modèle qu'il est lui-mème, ou du moins qu'il devrait etre et que l'enfant 
porte gravé en lui comme un archétype. La mère, au contraire fait gran
dir (entre autres) en aidant 1'enfant à se séparer d'elle, à prendre distance 
vis à vis des sécurités de son monde clos, pour se !ancer dans les décou
vertes. L'enfant, très souvent, n'ose apprendre à marcher qu'en s'agrip
pant à un doigt de sa mère. Pourtant celle-ci, à un moment, doit retirer 

,..t • l'.c L 1 T " l' • rr . son u01gt paur quc .1 CD.tant lnarCue seulo La 111ere uOiL ~avolr onnr ce 
mélange d'assurance et de retrait qui est vital pour son petit. D'un autre 
coté la mère elle-meme doit renoncer à considérer que l'enfant avec 
leque! elle a vécu en coeur-à-coeur pendant toute la grossesse est un peu 
sa propriété. 

Ceci nous amène à évoquer une des missions primordiales de la 
femme: celle de savoir s'effacer, et en particulier s'effacer pour orienter 
vers le père. Il est essentiel que la mère donne du père une image positive. 
Si elle ne le fait pas et si elle ne s'èfface pas pour donner au père sa pIace, 
l'enfant ne réussira jamais, ou très difficilement, à nouer des relations 
équilibrées, non seulement avec son père, mais dans toute la vie sociale. 

Le role maternel est terriblement exigeant. Il est exigeant au niveau 
physique, mais aussi aux niveaux intellectuel, affectif et spirituel. Car il 
faut faire grandir l'enfant dans toutes ses dimensions. C'est tout l'enjeu de 
l'éducation, qui apparait à juste titre comme une seconde matrice. 

La femme, avons-nous dit, est celle qui invite à aimer, la mère sera 
par excellence celle qui va initier à l'amour, et particulièrement à deux 
qualités de l'amour: l'amour indéfectible et l'amour désintéressé. Du 
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moins, c'est principalement elle qui semble en charge de ce ròle, meme 
si, dans la réalité, e!le l'accomplit souvent comme elle peut. .. 

- L'amour indéfectible: l'amour idéal de la mère est indéfectible 
parce qu'il est inconditionnel. Il ne dépend pas de ce qu'est l'enfant, de 
son caractère, de ses qualités, de ses capacités. I.:enfant est bien sùr aimé 
pour ce qu'il est, mais il sait aussi que quoi qu'il fasse, il pourra compter 
sur l'amour de sa mère. I.: amour de la mère est un amour gratuit qui se 
tisse tout au long des mois de grossesse, ou tout au long des mois d'attente 
d'une adoption, alors que l'on ne sait encore rien (ou si peu) de l'enfant 
qui va venir. C'est un amour qui est dirigé vers la personne de l'enfant 
comme te!le. On peut évoquer a contrario le cas tragique de l'enfant qui 
ne se sent pas aimé par sa mère et a l'impression qu'il ne pourra rien faire 
pour conquérir l'amour qu'e!le lui refuse ou semble lui refuser. Le cas de 
l'amour paterne! est différent. Il a, meme s'i! est gratuit, meme si le père 
ne le retire jamais totalement, que1que chose à voir avec le mérite. I.:enfant 
peut espérer gagner l'amour de son père, alors meme que l'amour de sa 
mère lui appara!t comme totalement gratuit, donné, immérité. 

I.: amour materne! est par excellence celui qui pardonne, qui est 
toujours pret à recommencer à neuf, à reprendre la relation, à donner 
sans fin une nouve!le chance ... C'est sans doute là que s'enracine le mini
stère materne! de consolation. 

- I.: amour de la mère est désintéressé. Premièrement, la mère est 
ce!le qui paie de sa personne pour que l'enfant se forme, naisse et gran
disse. La mère tire de sa substance, de ses veilles, de ses efforts sans fin ni 
mesure, ce qui fera grandir son enfant. Et en meme temps, la mère est 
celle qui fait grandir en séparant d'elle, en s'effaçant, en envoyant vers le 
père. On peut appliquer à la mère la fameuse phrase de ]ean-Baptiste en 
prison qui dit du Christ: «Il faut qu'il croisse et que moi je diminue» (Jn 
3,30). La mère se trouve ainsi, comme naturellement dans la logique 
inverse de celle du péche origine! qui pousse à occuper soi-meme toute la 
pIace et à en laisser le moins possible à l'autre. 

La maternité apparait d'emblée comme en connivence avec l' ordre 
de la Rédemption. Peut-etre est-ce pour cela que, quand il veut détruire 
une société, le démon s'attaque d'abord à la maternité (avortement, uté
rus de location, etc). 

Marie 

Par contre la maternité est un des moyens privilégiés de Dieu pour 
accomplir son dessein. 
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Nous avons vu que c'est par la maternité de Marie qu'il a réalisé sa 
propre union avec l'humanité: l'IncarnatÌOJ:1. Il l'a voulue aussi au coeur 
de l'union de l'humanité avec lui, celle qu'il a réalisée et continue à réali
ser, par l'Eglise, avec chaque personne humaine. Marie se trouve, par 
grace (mais tout est grace pour Marie) à la conjonction de ces deux 
aspects du dessein divino 

Elle est aussi celle qui a vécu la maternité de la manière la plus 
humaine qui soit. P1us que tout autre elle a vécu la dimension de confian
ce que comporte toute parenté, se trouvant enceinte par l' opération du 
Saint-Esprit, d'un enfant qui n'avait été prévu, "programmé", comme on 
dit maintenant, ni par elle, ni par Joseph. Marie fait confiance, Marie 
reçoit la parole de Dieu au plus profond de son coeur et s'abandonne à 
un dessein qui la dépasse. Marie est celle qui croit parfaitement à l'amour 
de Dieu ponr elle, mais aussi pour tous Ies hommcs ... 

Luc nous la montre plusieurs fois «conservant toutes ces choses et 
les méditant dans son coeur» (Le 2,19.51). Marie, dit la tradition, a conçu 
dans son coeur, avant de concevoir dans ses entrailles. Saint Augnstin 
nous dit, comme bien d'autres, qu'elle a reçu le Fils du Père «d'abord en 
esprit, ensuite seulement dans sa chair»24. Elle a fait totalement sien le 
projet de Dieu, elle a permis à la parole de fructifier en elle, au point de 
la laisser prendre chair. Elle s'est totalement soumise à l'oeuvre de 
l'Esprit. 

Saint Luc rapporte l'épisode d'une femme dans la foule qui dir à 
J' H J '11 ., '1" , esus:« eureuses es entraLes qUl t ont porte et ... es selns qU1 t ont nout-
ri!» et Jésus répond : «Heureux plutot ceux qui écoutent la parole de 
Dieu et qui la garden!» (Le 11,27-28). Quand il pense à la maternité, mais 
on pourrait le dire aussi de la paternité, le Christ voit surtout le fait d'é
couter la parole de Dieu et de la garder, de la laisser ètre féconde. 
Comme l'a fait Marie. 

Un des traits de l'amour materne! que nous avons relevé est qu'il 
est humble, qu'i1 sait s'effacer. Marie a bien vécu cela, elle dont on ne sait 
pratiquement plus rien durant la vie publique. Marie a laissé son Fils 
accomplir sa mission, mais silencieusement elle lui a été présente jusqu'à 
la croix, et là, elle l'a laissé élargir sa maternité aux dimensions de l'hu
manité entière ... 

Marie a fait preuve d'un amour indéfectible pour les hommes. En 
fait Marie est celle qui atout pardonné aux hommes, qui a accepté d'ètre 
leur mère alors mème qu'ils avaient crucifié son enfant. Le supplice de la 

2'~ Cfr par ex. H.-O. VON BALTHASAR, Matie pOUI' aujoul'd'hui, Nouvelle Cité, collo Racines, Paris 
1988, pp. 44-45. 
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croix est probablement une des choses les plus atroces que l'homme ait 
jamais inventées. Il n'est pas indifférent que ce soit en croix que J ésus 
désigne Marie comme mère de Jean (Jn 19,26), et avec lui de toute l'hu
manité, y compris, potentiellement, de ceux qui l'avaient condamné à 
celte mort abominable. Saint J ean poursuit comme ceci: "Puis, sachant 
que tout était achevé désormais, Jésus dit..». ce "tout" se réfère peut-etre 
au fait que Marie est entrée dans le pardon. Au fait que le pardon, par 
Marie, est entré dans l'humanité, absolument. Alors, le salut est accom
pii. L'humanité en Marie, est devenue totalement à l'image de Dieu. Et le 
coeur materne! de Marie a été ouvert aux dimensions du monde ... aux 
dimensions du coeur de Dieu, à l'infini. Pour cela, à coté de son Fils, uni-o 
que Médiateur devant le Père, elle intercède pour nous, et toutes les gru' 
ces passent par ses mains. 
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«MENSCHENWURDE: 
METAPHYSIK UND ETHIK» 

Denis Biju-Duval * 

È un libro suggestivo che l'Internatfonale Akademie fiir Philosophie 
im Fiirstentum Liechtenstein (IAP) ci offre in occasione del suo decimo 
anniversario!. Visto la sua emergenza, l'argomento "Dignità dell'uomo, 
metafisica ed etica", basterebbe da solo ad attrarre il nostro interesse: lo 
esigono i crimini contro l'umanità che hanno segnato questo secolo, tanto 
quanto le possibilità di intervento sull'uomo di cui le scienze ci rendono 
oramai capaci, senza contare tutte queste violenze contro l'uomo che 
fanno purtroppo l'ordinario dei nostri giornali (p. 9). Aggiungiamo che il 
metodo utilizzato, una "fenomenologia realistica" rappresenta una sfida 
per la nostra epoca: lontano da ogni nostalgia, non si tratta solamente, 
come nella neo-scolastica, di riproporre "i fondamenti dei metodi obbiet
tivi della conoscenza filosofica", ma di "conquistare con nuove prospetti
ve i contenuti essenziali che sono in crisi" (p. 56), vale a dire affrontare 
positivamente i dibattimenti contemporanei. 

Infine, la forma del libro è stimolante: in un atmosfera più che dia
logica, amichevole, sono riportati diversi dibattiti ed interventi che ebbe
ro luogo il 25 ottobre 1996 all'IAP, il giorno stesso e l'indomani di un 
Simposio che porta precisamente il titolo di questo libro. Sarebbe inutile 
tentare di fare un riassunto o una sintesi di tutti questi contributi. 
Interroghiamo piuttosto queste pagine grazie ad alcune delle domande 
più fondamentali che le attraversano. 

La verità 

Lo specifico della crisi antropologica contemporanea non è sola-

,~ Professore al Pontificio Istituto di Pastorale "Redemptol' Hominis", Pon,tifida Università 
Lateranense, Roma. 

! MARI/\NO CRESPO (Herausgebel'), Memchenwià'de: Metaphysik und Ethik, Universitiitverlag C. 
Winter, Heidelberg, 1998. 
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mente che si affrontano differenti concezioni dell'uomo e della sua 
dignità, ma che si manifesta fondamentalmente una rimessa in causa della 
nozione stessa di verità. Molti vi vedranno probabilmente la libertà di 
potere pensare senza che un sistema totalitario venga ad imporre autori
tariamente a tutti le "proprie" verità ideologiche. In realtà, come lo ricor
da opportunamente Tadeusz Styczen (p. 222) che ne ha cognizione speri
mentata, sono i totalitarismi che i primi hanno relativizzato la verità: essi 
l'hanno manipolata deliberatamente contro l'uomo al servizio della loro 
volontà di potere. E ciò che li ha fatti cadere, non è la relativizzazione, 
bensì l'affermazione della verità sulla persona umana e sulla sua dignità, 
da parte di uomini che hanno rischiato talvolta la loro propria vita. Se 
non c'è verità, o se tutte le verità si equivalgono, allora i programmi poli
tici di Hitler e di Stalin sono delle opzioni tra tanti, e nessuna resistenza 
seria può più essere opposta aìì'inumanità ed ai crimini totalitari ... 

Tuttavia, afferrare l'importanza della posta non dispensa di affron
tare le domande filosofiche nei termini che gli sono propri. In seguito a 
Balduin Schwartz, J oscf Seifert si rischia. Egli descrive un vasto panora
ina del modo in cui la storia della filosofia vede concatenarsi e decidersi 
diverse crisi. Viene manifestata l'essenza della situazione filosoHca pre
sente. A partire da Kant, la conoscenza umana si trova sempre più ridotta 
alla soggettività, a scapito delle cose stesse e delle verità conosciute. Ora, 
ciò viene a ritorcersi tragicamente contro l'uomo stesso: il suo destino, e 
la sua consistenza metafisica ed etica perdono ogni fondamento obbietti
vo e l'cale (pp. 38-46). 

Di fronte ad un tale processo, le risposte della filosofia classica al 
relativismo scettico non bastano più. È vero che ai/ermare assolutamente 
che niente può essere affermato assolutamente è contraddittorio, ma lì si 
tratta di un livello puramente logico che non onora oramai la domanda 
fondamentale posta: quella della struttura del soggetto. Ecco perché il 
progetto dell'IAP, sviluppare una "fenomenologia realistica" ha una tale 
importanza. "Fenomenologia" indica un riferimento ad Edmund 
Husserl, al suo "ritorno alle cose stesse" per mezzo di un'analisi dell' 
"esperienza" e dei "vissuti" umani la più fedele possibile. In seguito però 
a Edith Stein, Dietrich von Hildebrand, Karol Wojtyla e da tanti altri, 
"realista" significa anche una separazione dall' "ultimo Husser!" per cui 
l'immediatezza della "visione delle essenze" si pagò di un nuovo trascen
dentalismo dell'ego, negante la consistenza dell'essere del reale. Detto 
diversamente, qui "realista" significa che non si può essere attenti al vis
suto soggettivo dell'uomo senza essere immediatamente alle prese col 
dinamismo del suo rapporto con il reale e con la verità. In questa pro
spettiva, la crisi può essere superata veramente. Difatti, il soggettivismo 
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non incontra un semplice rifiuto di dialogo a nome dell'obbiettività del 
reale: gli è mostrato che non è fedele all'interesse che ha a buon diritto 
verso la soggettività se non integra il rapporto con la verità delle cose e 
degli esseri. 

Questo approccio trova un'illustrazione particolarmente significa
tiva nell'esposizione di Tadeusz Styczen e nelle risposte che ha suscitato 
da parte di J ohn Crosby e di Rocco Buttiglione. La domanda abbordata è 
quella del rapporto tra lo scibile ed i doveri, tra la verità e le etiche. 

Dall' ((essere" alt) ((ett'ca)) 

Il tema del libro imponeva una tale domanda. Parlare di un'etica 
della dignità umana, significa affermare che c'è nell'essere stesso dell'uo
mo una dimensione che esige rispetto e servizio attento. Quale rispetto? 
Quali servizi? Le differenti "dichiarazioni dei diritti dell'uomo" cercano 
di precisarlo: diritto alla vita, all' educazione, alla libertà di coscienza, ad 
un lavoro ed a una giusta retribuzione, ad una giustizia imparziale ecc. 
Tutte queste dichiarazioni si basano nel loro preambolo sulla natura del
l'uomo e su dò che gli è dovuto. Ora questa prospettiva si trova radical
mente messa in causa in alcune scuole filosofiche. In particolare, David 
Hume, nel suo Treatise 01 Human Nature, vieta ogni passaggio dall' "esse
re" al "dovere" (p. 154). L'uomo diventa quindi un materiale eticamente 
neutro. Dove fondare dunque le esigenze di rispetto della persona 
umana, poiché esse sono oramai estranee a ciò che l'uomo è come tale? Si 
proverà secondo i casi invocando !'interesse individuale, il piacere imme
diato, l'utilità sociale, economica o politica, la volontà di potere, ecc. 
Come lo si vede, tutte le basi teoriche dei totalitarismi futuri sono poste. 

L'impresa kantiana mira a rifondare le esigenze morali così indebo
lite, ma lo fa accettando le premesse di Hume. Il dovere morale non 
nasce dall'essere stesso dell'uomo che richiederebbe servizio e rispetto: 
questo essere è diventato come tale "noumenale", inaccessibile alla cono
scenza. Sono le condizioni soggettive di possibilità della conoscenza e 
dell' agire che esigono formalmente il rispetto del dovere. In altri termini, 
l'etica si trova interamente fondata sulla coerenza formale interiore del 
sentimento di obbligo, senza riferimento al bene dell'uomo nel suo essere 
stesso. Come l'osserva Styczen (p. 155 n. 11), una tale prospettiva può 
trovarsi paradossalmente ripresa nella logica del rispetto della persona: 
l'uomo apparirà in un' autonomia morale che esige che egli sia trattato 
come fine e non solo come mezzo. Da una parte però questo recupero 
della dignità dell'uomo si trova molto indebolita da fondamenti teorici 
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contrari. D'altra parte, a causa della sua origine puramente formale l' 
"imperativo categorico" kantiano può capovolgersi anche verso un uso 
totalitario: l'esigenza formale di autonomia morale dell'uomo non può 
forse applicarsi "imperativamente" e "categoricamente" a scapito della 
persona nel suo essere concreto? Quanti uomini sono stati uccisi nel 
nome dell' esigenza formale di libertà? 

Piuttosto che tentare di stabilire a posteriori dei ponti tra "essere" 
e "dovere" estranei l'uno all' altro, bisogna mostrare al contrario come 
sono solidali fin dall'origine (p. 165). Styczen lo fa appoggiandosi su que
sto dato inerente ad ogni affermazione umana: Ciò che ho stabilito, non 
devo rinnegarlo (p. 166). Così, la riconoscenza di ogni essere include sem
pre già strutturalmente un dovere verso di lui: quello di non negarlo. A 
questo dovere, Hume stesso non si è potuto sottrarre: allorache si mette
va filosoficaluente in una slLuazione di non potere più renderne conto, si 
sperimentava debitore verso le verità che intendeva scoprire. Ma non è 
tutto: un tale dovere verso la verità include nella sua dinamica l'uomo che 
la riconosce. Egli si manifesta difatti come fondamentalmente deposita
rio, amministratore della verità: rinnegare ciò che ha stabilito e ricono
sciuto come vero, significa per lui rinnegare sé stesso. Di più, questo lega
me del suo "io" con l'esigenza di verità, l'uomo può universalizzarlo a 
tutti gli altri "io" che lo circondano, ad ogni uomo. Così arriviamo in fine 
all' esigenza di rispettare la coscienza di ogni uomo. 

Come lo si vede, e come lui stesso lo conferma, questo sviluppo di 
~ " 1 1P . 1 11 l' . 1 . • vtyczen c .legato strettamente a11 espenen~à uella UlSSloenza nel paeSI 
comunisti. Di più, si trova messo in evidenza che. l'esigenza di rispetto 
della dignità della persona è radicalmente solidale con la sua struttura 
interiore e con il suo rapporto con il reale. In questo senso, Hume è real
mente superato. Questa esperienza non rende meno necessaria una 
discussione alla quale si arrischiano J ohn Crosby e Rocco Buttiglione suc
cessivamente. 

Per il primo (p. 195 ss.), esiste nell'equilibrio proprio dell'esposi
zione di Styczen il pericolo di ridurre la vita morale al campo intellettua
le: l'esigenza morale messa in evidenza riguarda l'atteggiamento verso 
una verità riconosciuta intellettualmente, ma cosa dire, più universalmen
te, del vasto campo dell' agire dell'uomo concreto? La virtù di onestà 
intellettuale ricapitola in se stessa tutte le altre virtù (timore, purezza, gra
titudine, generosità, ecc.)? Nella sua risposta a questa obiezione, Styczen 
riconosce con J ohn Crosby che il campo dei valori etici è molto più vasto 
della sola esigenza del rispetto della verità che si è riconosciuta. Mette 
tuttavia in evidenza che questo rispetto sarà presente dentro ad ogni rico
noscimento di un valore morale: un bene non può legarmi concretamen-
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te, almenoché la mia intelligenza riconosca che è un vero bene (p. 200). 
Questo non è forse dire in altri termini, aggiungeremmo, che l'uomo 
deve sempre ubbidire alla propria coscienza, e cercare di illuminarla? In 
questo senso, la risposta all' obiezione ha tutto il suo valore. 

Si è in diritto di chiedersi tuttavia se questo onori l'interezza di ciò 
che J ohn Crosby ha cercato di esprimere. Difatti, se lo scopo iniziale di 
Styczen era di mostrare l'unità fondamentale dell'essere e dell'etica, il suo 
risultato finale non è interamente soddisfacente: come indicato da 
Crosby, si fonda così l'obbligo morale verso la verità riconosciuta, ma 
non il fatto che questa verità possa lei stessa includere un obbligo morale 
da riconoscere. Per riprendere l'esempio che utilizza Styczen stesso, il 
Buon Samaritano è certo tenuto a non negare che ha visto l'uomo ferito 
sul ciglio della strada di cui rende conto il passo di Styczen -: deve però 
riconoscere anche che lo stato di questo uomo richiama, esige un intero 
vento. "In diesem Sinne iSI auch die Wahrheit etwas, was getan werden 
kann und soll ... ", dice Styczen nella sua risposta a Crosby (p. 200). Il 
problema è precisamente che il suo passo non permette di rendere l'agio· 
ne di questo aspetto fondamentale del legame tra l'essere e l'etica che 
Hume rimetteva in causa. 

Nella sua reazione all' esposizione di Styczen, Rocco Buttiglione 
affronta in effetti la stessa difficoltà, ma la supera dall'interno. Come? 
Spostando un po' la natura del passo. L'esposizione di Styczen era strut· 
turata molto logicamente. Era partito da una situazione dove non veniva 
da sé che il reale sia come tale portatore di etica. A partire dall'esperienza 
fondamentale del riconoscimento di una verità, ha cercato di mostrare 
che includeva già i germi dell' etica. Poi in uno sviluppo a forte tenore 
logico, ha cercato di recuperarne tutte le dimensioni. Da Buttiglione, si 
ritrova questo stesso movimento del riconoscimento della verità verso la 
struttura personale ed etica dell'uomo, ma l'uomo è ripreso fin dal primo 
momento nella dinamica di un'esigenza di personalizzazione continua. 
Egli è fin dall'inizio una persona, ma mediante il suo incontro con la 
verità del mondo e di altri, si scopre chiamato a realizzare in atti questa 
originalità di cui è portatore (p. 208). Questo rapporro con la verità è 
così strutturante, che polarizza in particolare l'incontro di altri: non può 
esistere amore vero, comunione se non nella verità. Questo incontro della 
verità dell' altro e questo ritorno a se stesso includono dunque il l'icono· 
scimento della dimensione corporale, la chiamata agli atti corporali che 
integrano la dignità del corpo altrui, del proprio corpo e la verità del 
mondo (p. 213). Fin dall'inizio, il riconoscimento della verità è dunque, 
non solo contemplativo bensì pratico: come analizzato precedentemente 
da G.E.M. Anscombe, non si tratta solamente di vedere la verità, bensì di 
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farla, in nn senso dove coincidono il vangelo secondo San Giovanni e la 
concezione aristotelica della rettitudine dell'agire (cf. pp. 57-60). 

È in questa relazione vera con il mondo e con le persone che mi 
costruisco positivamente contribuendo alla loro costruzione. In questo 
senso, la ricerca eudemonista del compimento di ciò che sono non ha 
conclusione se non nel servizio di ciò cbe è dovuto all' altro, in tutta la 
verità del suo essere concreto, corporale e personale (pp. 215-216). 

Quale uomo? Quale dignità? 

Con questo intervento di Rocco Buttiglione, siamo passati già dal 
problema generale del rapporto tra essere ed etica alla domanda sull'uo
mo concreto: in effetti, che cosa nell'uomo, in ogni uomo, chiama ed 
esige un rispetto incondizionato? I.:intervento di Styczen offriva un inizio 
di risposta: il rapporto con la verità che vive ogni uomo è già Wl elemento 
maggiore della sua dignità, e costituisce la fonte di un'esigenza di rispet
to; per la sua stessa natura, la coscienza dell'uomo esige di non essere 
manipolata né avvilita. Le reazioni di Buttiglione e di Crosby mettono in 
evidenza che più largamente della sua sola coscienza, è tutto l'uomo reale 
e concreto, fino nella sua condizione corporale che richiama servizio e 
rispetto. Come? Perché? 

Damian Fedoryca offre alcuni suggerimenti di risposte a queste 
domande neì suo intervento The antologica! and existentùlÌ dimensions of 
human dignity (p. 119 ss.). Alla base, la riflessione sulla dignità dell'uomo 
suppone un'investigazione sulla differenza tra la persona e le realtà imper
sonali. Perché ogni persona inorridisce ad essere ridotta da altrui ad una 
semplice cosa impersonale? Come tale, la dignità personale sfugge a tutto 
ciò che è misurabile: si può avere un'intelligenza, una forza corporale, 
una sensibilità, una posizione sociale, una seduzione fisica, una genero
sità ... più o meno grandi, -e di fatto, queste qualità variano durante la 
vita di una stessa persona-, ciò non affetta tuttavia la dignità personale in 
termini di più o di meno (p. 121). Queste qualità non sono tuttavia total
mente estranee alla dignità della persona, ma è il "qualcuno" a cui appar
tengono che è degno, e non le sue qualità. 

Il fatto che esistano da parte delle persone dei "comportamenti 
indegni" permette di toccare un aspetto importante del problema (p. 
123). Difatti, questi comportamenti suppongono paradossalmente la 
dignità di quello che vi si abbandona, ed essi introducono una contraddi
zione tra ciò che è ed il modo in cui agisce. Detto diversamente, un 
"comportamento indegno" non annulla la dignità della persona, ma la 
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ferisce e la sporca. Ciò che permette di fondarlo, è il fatto che fondamen
talmente, la persona appartiene a sé stessa. In un comportamento inde
gno, rinnega questo auto-possesso in sé o in altrui, e si lascia possedere 
da una passione o una follia. Ciò conduce ad alcune osservazioni impor
tanti sulla struttura della dignità umana. 

Dapprima, questa dignità precede gli atti liberi della persona i quali 
hanno la vocazione di spiegarla (ma che, perché sono liberi, possono rinne
gada anche). L'appartenenza a sé della persona che fonda la sua dignità, 
non è quindi da considerare qui subito come un'appartenenza in atto, ma 
come una condizione generale dell'uomo, che egli ha poi la vocazione di 
realizzare in atti (p. 126): la persona appartiene, è confidata a sé stessa, e 
ciò rimane vero anche quando la persona non è in grado di agire come tale 
(l'uomo che dorme, il bambino prima dell' età della ragione, l'handicappato 
mentale ecc.). È dunque la dignità di ogni uomo che si trova fondata. 

Un secondo punto merita di essere sottolineato. Questo possesso 
di sé della persona non nega ma al contrario integra l'accoglienza della 
verità sugli esseri, le altre persone ed i valori. Non si tratta quindi di 
entrare nell'atteggiamento stoico secondo il quale l'amore, poiché "affer
ra" la persona, attenterebbe alla sua libertà. Sarebbe così se l'amore fosse 
solamente una passione subita, e l'essere amato un pretesto per la soddi
sfazione di questa passione. Questo non lo sarà se l'amore si baserà sulla 
verità accolta dell' essere o del valore amato, e se si realizzerà nella libera 
donazione di sé al servizio di questo essere o valore (pp. 139-144). In 
questo senso, si trovano superate le difficoltà sartriane e heideggeriane: la 
libertà non si manifesta come un nulla da riempire arbitrariamente, ma 
come impegno di sé nel reale; e l'obiettività di questo reale non lo riduce 
ad un materiale utilitario, ma lo promuove nella sua ricchezza di essere, 
da servire ed da sviluppare. 

Qui si pone una domanda. Styczen e Buttiglione ci hanno fatto 
scoprire la dignità della persona attraverso la sua apertura alla verità; 
Fedoryka ci ha mostrato che l'auto-possesso, la libertà e la capacità del 
dono di sé erano anche loro essenziali. Ora quando si tratta della perso
na, non sono né la conoscenza, né la libertà ad essere mirate come tali, 
ma colui che conosce, colui che è libero e che si dà. Detto diversamente, 
come Fedoryka lo segnalava già, la dignità appartiene come tale al sog
getto e non alle sue qualità o capacità, fossero anche di ordine spirituale. 
È alla scoperta di questo soggetto ogni volta unico, che è la persona, alla 
scoperta della sua identità che ci invita J ohn Crosby nella sua esposizione 
"Zum Personalismus Max Schelers" (p. 225 ss.). 

Se l'unicità della persona è presa veramente sul serio, si rivela allora 
l'impossibilità di ridurre la persona al caso particolare di una realtà genera-
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le. Ogni persona, ogni "io" si tiene in sé stesso, nella sua originalità insosti
tuibile e distinta da tutte le altre. È escluso allora di considerare l'uomo 
come un semplice aspetto del fenomeno della vita (Nietzsche, Bergson), o 
dello spirito in generale (Fichte, Hegel) (p. 226). Parimenti, non si può 
ridurre la persona ad una semplice unità nella società, neanche ad un ruolo 
sociale (essere padre o madre, tedesco o italiano, professore o funzionario, 
ecc.): una società proprio umana si riconosce dal fatto che il legame sociale 
che gli dà la sua coesione cerca di integrare l'originalità di ogni persona 
piuttosto che di scioglierla nella massa o di ridurrla ad una funzione (pp. 
232-234). Le qualità fisiche, spirituali o morali non costituiscono neanche 
la persona nella sua identità unica, perché qualcun altro potrebbe avere le 
stesse, pure rimanendo radicalmente qualcun altro (p. 230). In che cosa 
consiste dunque questa originalità? Essa è da localizzare nel piano del vis-
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per cui la persona si posa nel suo "io", "Eindruck des Individuellen bis zur 
Vollindividualitiit (Hervorhebung von mir)": "impressione dell'individuale 
fino alla piena individualità, espressione di me stesso" (p. 232). 

Scheler trae alcune conseguenze importanti da questa concezione 
della persona. Innanzitutto, siccome esiste nell'uomo il sentimento fon
damentale della propria identità, esistono anche in lui dei potenti senti
menti di unità con altri ("Einsfahlung": sentimento di essere uno), per 
esempio nell' atto sessuale per amore o nei sentimenti di appartenenza 
comunitaria ("Mitgefiihl"). Essi sono autentici solamente se non sciolgo
no l'identità individuale di sé e di altri, lna la tkono$cuuu e la inLegrano. 
Ciò è possibile solamente quando l'altrui è riconosciuto come tale nella 
sua differenza. Ora, se uno si trova sul piano della semplice conoscenza, 
accede solamente a delle capacità o delle qualità che possono essere 
comuni a parecchi. È quindi conoscibile l'altro in quanto persona unica? 
Sì, risponde Scheler, ma solamente nell' amore (p. 234), in questo atto che 
si rivolge a "te e nessun' altro al tuo posto", e che recupererà in sé tutto 
"ciò che conosco di te". C'è dunque un dinamismo della conoscenza 
altrui. Se nella conoscenza di una persona, l'amore precede le formalizza
zioni concettuali dell'intelligenza, allora l'altro è raggiunto sfuggendo ad 
ogni tentativo di presa: è conosciuto solamente come misterioso, e tanto 
più è conosciuto, quanto più è intuita la profondità del suo mistero. 

L'individualità personale non è dunque solamente un fatto; è una 
chiamata al compimento nell'esistenza (pp. 236-241). Ne procede un'eti
ca che non saprebbe ridursi al compimento di precetti universali. Questi, 
difatti, rendono solamente conto dell'umanità comune, non del compi
mento di ciò che la persona porta di unico in lei: la sua "vocazione", il 
ruolo originale, la missione che è chiamata a compiere nel mondo ed in 
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mezzo agli uomini. Notiamo che affermando ciò, Scheler non vuole giu
stificare un'etica puramente soggettiva della situazione: in nome della mia 
originalità personale, mi troverei al disopra delle leggi, ed io potrei fare a 
mio piacere se l'emergenza della mia situazione dovesse giustificarlo ai 
miei occhi. Per Scheler, difatti, le leggi generali dell' etica non sono rese 
relative o antiquate dalla scoperta della mia originalità personale: esse 
sono il minimo a partire dal quale deve svilupparsi poi la mia risposta alla 
vocazione unica che porto (p. 237). In questo senso, sono internamente 
portatore di esigenze irriducibili alla "morale generale". 

In conclusione della sua esposizione, Crosby nota a che punto l'in
vestigazione di Scheler del mistero della persona è vicina alle posizioni 
antropologiche di Karl Rahner. Essa dunque è suscettibile di ricevere le 
stesse lodi e le stesse critiche, di cui Balthasar si è fatto in particolare !'in
terprete (pp. 246-247). Da un lato, queste analisi hanno l'interesse di 
mettere molto in evidenza il mistero insondabile che rappresenta sogget
tivamente ogni persona. Dall'altro, tendono ad instaurare un tipo di dua
lismo tra "chi è la persona" (la sua identità unica e misteriosa) e "ciò che 
è la persona" (le sue qualità e capacità accessibili alla conoscenza). Ora 
questo secondo livello non è esterno alla persona: ne è parte integrante 
fin dall'origine. L'unicità di una persona non consiste solamente in un 
mistero di interiorità indecifrabile: è anche l'unicità del suo corpo, della 
sua personalità ... Ecco perché il servizio corporale che rende il samarita
no all'uomo giacente incosciente sul bordo della strada è già fin dall'ini
zio servizio per la persona, anche se non integra un contatto con l'interio
rità dell' altro in termini di "io" e "tu". Si potrebbe dire altrettanto della 
relazione madre-bambino prima o dopo la nascita, o delle relazioni con le 
persone gravemente handicappate mentali. Negativamente, non posso 
usare il mio proprio corpo o il corpo altrui come semplici cose arbitraria
mente manipolabili, pretendendo che ciò non riguardi l'interiorità perso
nale: in realtà, come l'esperienza mostra ahimè troppo spesso, e come le 
scienze psicologiche confermano, è direttamente la dignità della persona 
che ferisco riducendo il suo corpo ad un oggetto. Così, pure portando un 
approfondimento incomparabile al senso della persona, l'approccio sche
leriano richiama un'equilibratura differente dell'articolazione tra obietti
vità e soggettività dell'uomo. 

Dignità dell'uomo e dimensione religiosa 

La domanda del legame tra senso di dignità dell'uomo e religione 
attraversa implicitamente o esplicitamente tutto il libro. Milioni di uomi-
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ni dimostrano certo un'estrema sensibilità alla questione della dignità 
dell'uomo, senza che sia possibile mettere in evidenza un radicamento 
religioso specifico. Di più, per fondare questa dignità, abbiamo analizza
to il rapporto dell'uomo con la verità, la struttura della sua libertà, e l'u
nicità della sua identità personale. Non sembra che sia stato necessario 
per ciò appoggiarci su una fede religiosa: si è trattato essenzialmente di 
una riflessione filosofica, di un' analisi razionale dell' esperienza conforme 
al progetto di " fenomenologia realistica ". 

I riferimenti religiosi tuttavia non mancano. Quando cerca di ana
lizzare la differenza tra realtà personali ed impersonali, Fedoryka ricorre 
all'espressione biblica "immagine di Dio" (p.120). Buttiglione mostra 
(pp. 209-210) come l"'io" personale si posi contrapponendosi al "non
io" della verità. Ciò può condurre a due uscite: una, rappresentata da 
Fichte è atea, e divinizza lo spirito umano facendone il creatore di sé stes
so e della verità; l'altro riceve questa verità come un dono del Creatore, 
in tal modo che quando l"'io" si pone ponendo la verità di fronte a sé, lo 
fa collaborando con Dio che fa esistere lui ed il mondo. CosÌ, già da un 
punto di vista filosofico, la comprensione della persona non è separabile 
nel suo fondo da opzioni religiose. Il personalismo scheleriano ha anche 
egli un fondo religioso. L'unicità della persona è radicata nell"'idea eter
na che Dio ha di questa persona" (p. 244): è unica perché è Dio che la fa 
esistere chiamandola per il suo nome. La vocazione, la missione della 
persona nell' esistenza, non sono separabili da Quello che la chiama, 
pensa a lei per questa missione, e che la confida a lei stessa affinché la 
compia in modo proprio ed originale. 

In questa serie di punti di vista, la domanda posta è quella del fon
damento. Si può, certo, militare o agire in favore della dignità umana 
senza preoccuparsene, e molti lo fanno. Questa domanda deve essere 
però affrontata esplicitamente. La storia lo mostra, là dove il fondamento 
si perde, anche la dignità dell'uomo finisce per perdersi: le esperienze 
totalitarie di questo secolo hanno come punto comune l'essere atee. In un 
senso, l'uomo fa senza dubbio parte del mondo materiale e del regno ani
male e ne proviene. Ma se si riduce l'uomo a questa provenienza, se se ne 
fa un semplice animale, eventualmente superiore agli altri per quanto 
concerne le sue capacità di adattamento, si hanno ancora i mezzi per fon
dare la sua dignità? Se niente di ciò da cui l'uomo proviene è unico, come 
giustificare che egli sia unico in quanto persona? E da dove viene anche il 
fatto che la dignità dell'uomo sia cosÌ vicina alla nozione di "sacro"? 

La domanda religiosa si trova tuttavia anche posta in un altro 
modo: in rapporto all'esperienza della sofferenza e della morte. È là una 
realtà così schiacciante, così inevitabile talvolta, che sembra mettere in 
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causa la percezione che l'uomo può avere della sua dignità. Come lo 
segnala Giovanni Reale, si trova talvolta nel paganesimo l'idea che la soffe
renza è principio di maturità e di saggezza (pp. 63-65), ma anche l'idea 
che la saggezza permette di ridurre la sofferenza a nulla e di scoprire il suo 
carattere illusorio (pp. 66-67). A partire da una rilettura di Albert Camus, 
J ames DuBois mostra come la sofferenza e là morte scavino un tale abisso 
nell'esperienza umana che tutto sembra diventare ambiguo (pp. 145-150). 
Se la dignità dell'uomo è ciò che è, come può essere rimessa in causa fino 
a sembrare annientata dalla morte? Se Dio è il garante onnipotente di 
questa dignità, come può permettere che essa sia tanto schernita? La con
traddizione è così acuta, così violenta, che sembra impossibile elaborare 
razionalmente una dottrina coerente della dignità dell'uomo. 

Blaise Pascallo faceva notare già nelle sue Pensées, quando egli 
confrontava drammaticamente "grandezza e miseria dell'uomo". Reale e 
DuBois riprendono questo tema a modo loro: solo il cristianesimo assu
me veramente la contraddizione. Lo fa già attraverso una comprensione 
della condizione umana. La dignità umana non può esistere oramai se 
non terribilmente ferita, perché si basa sulla libertà dell'uomo, e perché 
di fatto, l'uomo ne ha usato contro sé stesso (p. 149). Ma ciò che costitui
sce il cuore del cristianesimo, è 1'avvenimento della morte e della risurre
zione di Cristo (p. 67ss.). Là, Cristo, Dio stesso fattosi vero uomo, assu
me gli abissi di sofferenze interiori ed esterne dell'umanità, e di ogni 
uomo in particolare. Là, questi abissi si riempono dell' amore vittorioso di 
Dio per noi. Per riprendere il tema scheleriano dell'idea che ha Dio di 
ciascuno di noi, in Gesù questa idea cessa di essere puramente celeste 
con il rischio di diventare disincarnata: perché "Cristo mi ha amato e si è 
tradito per me". Lo sguardo che pone su di me fonda la mia dignità. 
Ancora: la porta, ed egli soffre con me le profonde ferite e le morti che 
mi affettano. Di conseguenza, mi rende capace di trasformare con Lui la 
mia dignità ferita in dignità risorta. Ciò non avviene dapprima mediante 
la comprensione di una dottrina, ma dentro la storia, in una "via Crucis" 
in seguito al Cristo: strada di pena, di speranza e di gioia, strada dove si 
può amare dandosi fino alla fine solamente in Cristo, per vivere e per fare 
vivere. Questo carattere storico della risposta cristiana dà la posta della 
discussione tra Anscombe e Seifert su Wittgenstein (cf. pp. 103 ss. e 
112 ss.). Questo filosofo pensava che la validità del cristianesimo fosse 
legata al valore umano del vivere cristiano piuttosto che all' esistenza ed 
alla verità storica di Cristo e di quanto riportano i vangeli al suo proposi
to. Senza negare evidentemente il primo aspetto, è tuttavia tutto il con
trario che è vero: se la sofferenza può essere illuminata soltanto dall'inter
no, nel cuore della storia di ogni persona, allora è essenziale che la risur-
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rezione di Cristo sia un fatto di storia. Soltanto a questa condizione l'uo
mo sa che Dio l'accompagna realmente sulla sua strada, che porta con lui 
tutte le sue sofferenze e le sue angosce che sono anche il peso della sua 
dignità. 

Malgrado tutti i presentimenti razionali e religiosi del paganesimo 
che segnala Waldstein (pp. 87-92), soltanto in contesto cristiano si è 
potuta sviluppare la nozione filosofica e teologica di "persona umana". 
Occorreva la risurrezione il Cristo, occorreva il suo amore sofferente ma 
vittorioso per ciascuno di noi affinché l'uomo fosse liberato della dispera
zione e condotto a riscoprire il tesoro inestimabile che porta in sé per 
creazione e per grazia. 

(traduzione dall' originale francese di Sabina 
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