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EDITORIALE

«Al vertice dell’Anno Giubilare, con la dichiarazione Dominus fesus:
Ges & il Signore, approvata da me in forma speciale, ho voluto invitare
tatti i cristiani a rinnovare la loro adesione a Lui nella gioia della fede,
testimoniando unanimemente che Egli &, anche oggi e domani, “la via, Ia
verita e la vita” (Gu 14,16}, La nostra confessione di Cristo come unico
Figlio, mediante 1l quale noi stessi vediamo il volto del Padre, non & arro-
ganza che disprezza le altre religioni, ma giolosa ticonoscenza perché
Cristo si & mostrato a noi senza alcun merito da parte nostrax.

Con queste parole, pronunciate domenica 1 ottobre 2000, Giovanni
Paolo IT ha inteso porre la chiara e pubblica confessione della fede in Gesty
Cristo, Signore della storia, al culmine del grande Giubileo, nel quale 1a
Chiesa sta celebrando 1 2000 anni dal mistero dell Incarnazione del Verbo.
«Quando venne la pienezza del tempo, Dio mando i suo Figlio, nato da
donna» (Gal4.4).

E davanti agli occhi di tutti Vindifferenza dei nostri contempora-
nei, reticenti ad ogni moralismo e saturi di relativismo, che perd sono alle
prese, nonostante tutto, con la questione del senso della loro vita.
«Perché vivere, perché morire? Che senso dare a questa avventura umana
percorsa da desideri illimitati e da limiti crudeli, che sembra minacciata
pitt che mai dalla tentazione del suicidio individuale e collettivo? Nella
misura in cui il concetto di salvezza si riferisce semplicemente a una fine
felice 0 a una uscita eventuale da questa valle di lacrime, esso non rispon-
de all’angoscia esistenziale dell’'uomo contemporaneo. Si ha bisogno oggi,
pitr che mai, di essere salvati in questa condizione e mentre vi si & sotto-
messi, con una salvezza che non sopprima i limiti dell’'esistenza, la soffe-
renza e la morte, che riveli il suo senso pieno e la sua portata ultima» (M.
Ouellet). A questi nostri contemporanei la Chiesa deve la confessione del
Nome di Gest, Signore del cosmo e della stotia, presente oggi, contem-
poraneo all'uomo di ogni epoca.

Proprio al culmine dell’Anno Giubilare, anche la nostra rivista
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294 Editoriale

Anthropotes ha inteso raccogliere, al livello che le & proprio, 'invito alla
confessione di Cristo, riprendendo la vexata quaestio del cristocentrismo.
Se il Concilio Vaticano II ha proposto un ricentramento cristologico del
mistero della Rivelazione, deila Chiesa e dell’antropologia, non ha certa-
mente sviluppato in forma diretta una teologia cristocentrica. Il supera-
mento conciliare della scolastica “teologia del soprannaturale”, caratte-
rizzata dall’estrinsecismo moderno tra natura e grazia, ha posto le basi
per una tale formulazione, che perd si vede oggi contestata da imposta-
zioni di teocentrismo trascendentale, le quali sembrano raccomandarsi
come meglio adatte a favorire il dialogo tra le religioni.

Per non risolversi in un’ovvieta, la ripresa della questione cristo-
centrica, suggerita dal Giubileo e dall’'urgenza dell’evangelizzazione,
esige tuttavia che si premetta una rigorosa verifica’ critica del concetto
stesso di cristocentrismo ed una attenta lettura degli episodi teologici pitt
decisivi. Solo alla fine sard possibile tentare un approccio di carattere
sistematico e sostanziale. E cid che si propone questo numero di
Aunthropotes, che, pur nella sua brevita, offre al lettore un percorso teolo-
gico denso e coerente.

Il contributo di MARC QUELLET, Christocentrisme trinitaive propo-
ne innanzitutto una tivisitazione storica dei principali contributi cristo-
centrici, sia nella spiritualita che nella teologia sistematica, per poi soffer-
marsi a confrontare Papproccio anagogico del Cardinale Giacomo Biffi,
.con quello catalogico di Hans Urs von Balthasar. Vengono quindi segna-
lati i vantaggi di un’impostazione trinitaria e le sue ricadute in vista di
un’antropologia, capace di valorizzare la liberta creata, l'interpersonalita
e la gratuita.

11 teologo milanese PIERANGELO SEQUERI riflette su Réivelszione e
cristocentrismo, partendo da un apprezzamento comparativo tra il cristo-
centrismo della Rivelazione di Kazl Barth e il cristocentrismo della fede
di Rudolf Bultmann. Evidenziando il comune limite delle opposte scuole
nella debolezza del legame del loro cristocentrismo con il Gestt della sto-
ria, Sequeri indica la necessitd di ritrovare il nesso originario della
Rivelazione e della fede con la memoria Jesu, onde evitare l'esiziale peri-
colo della gnosi. E cosi in grado di documentare la fecondita del cristo-
centrismo anche per il dialogo interreligioso.

A questo punto la parola passa quasi naturalmente al biblista
palermitano GTUSEPPE BELLIA, che discute la Possibilitd di un profilo di
Gesa nel Nuovo Testamento. Egli parte da un interessante bilancio critico
della questione storica di Gesl, cost come & posta dalla cosiddetta Third
Quest, che si presenta come una variegata corrente di studi, che ha come
denominatore comune l'irrompere pervasivo e massiccio della letteratura
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apocrifa cristiana. Lo studioso segnala il pericolo radicale posto da que-
sta tendenza, la quale, confermando il pregiudizio ideologico dello scetti-
cismo storicistico per ogni testimonianza di fede, finisce con 'approfon-
dire ancor pitt il solco tra verita storica e verita ispirata. La soluzione pro-
spettata & quella di una rinnovata teologia biblica, che si assuma il compi-
to di accogliere la tensione tra realtd umana di Gesii e sua veritd divina,
secondo la figura retorica dell’ossimoro.

L1vio MELINA conclude la parte monografica del numero, trac-
ciando un bilancio e suggerendo prospettive per il cristocentrismo
nell’ambito della teologia morale cattolica. La panoramica delle differenti
figure in cui & stato pensato il nesso di Cristo con agire umano si svolge
nella valutazione critica della categoria che funge di volta in volta da
mediazione: modello esemplare, principio antropologico, fondamento
ontologico, norma categoriale concreta. L'esigenza di intercettare la pro-
spettiva originale del dinamismo dell’agire invita, secondo '’Autore, ad
esplorare l'ipotesi di un cristocentrismo delle virti e dell’ agire eccellente,

La sezione “in rilievo” comprende due contributi diversi. Il
‘Direttore della Specola Vaticana, P. GEORGE V. COYNE, SJ, scrive su
Limmagine di Dio, Autore della vita, nella cosmologia moderna, oftrendo
riflessioni che nello stesso tempo indicano una metodologia nell’assun-
zione dei dati scientifici ed aggiornano circa la nuova immagine dell’uni-
verso e del suo Creatore, che emerge dalle recenti scoperte scientifiche a
livello della cosmologia. ALAIN MATTHEEUWS, nel saggio intitolato La dia-
lectiqgue Homme-Femme dans «Evangelium vitaes, mostra il guadagno
che & possibile ricavare per la comprensione dell’Enciclica di Giovanni
Paolo 11, dall’ermeneutica che applica le categorie di analisi proposte da
Gaston Fessard, geniale filosofo gesuita francese scomparso nel 1978.
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ARTICOLI
MARC QUELLET, Christocenivisme trinitaire

Llarticolo propone innanzitutto una rivisitazione storica dei princi-
pali contributi cristocentrici, sia nella spiritualita che nella teologia siste-
matica, per poi soffermarsi a confrontare 'approccio anagogico del cardi-
nale Giacomo Biffi, con quello catalogico di Hans Uss von Balthasar.
Vengono quindi segnalati i vantaggi di unimpostazione trinitaria e le sue
ricadute in vista di un’antropologia, capace di valorizzare la libertd crea-
ta, I'interpersonalit e la gratuita.

This article proposes a bistorical review of the principal contributions
of Christocentrism, whether from spivituality or from systematic theology,
to then be able to confront Cardinal Giacomo Biffi's anagogical approach
with Hans Urs von Balthasar’s catalogical approach. The advantages of a
Trinitarian approach will then be described in view of an anthropology
capable of valuing created freedom, interpersonality and gratuity.

PIERANGELO SEQUERI, Revelazione e cristocentrismo

It could be said that today there are three instances that call for an
adequate and in-depth study of the christocentric principle: a) the inheri-
tance of the Enlightenment idea of revelation that opposes historical par-
ticularity and universal truth; b) the hermeneutic of the weak thought

* Hanno callaborato al presente numero: foan Kingsland, Linda Cicone, Miguel Sebastian
Romero, Francesca Lagana
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298 ‘ Sommari

that separates Christian humanism from Christological faith; ¢) the post-
modern homologation of religious differences that risolves the
Christocentrism of revelation in the formal symbol of the incarnation of
the divine. The thesis articulated by the essay is this: a sirong
Christocenttism of revelation, that is, one strictly connected to the histo-
rical manifestation of Jesus, also ensures a better understanding of the
reasons that compel the opening up of every religious experience to the
perspective of a truly universal approach to the truth of the revelation of
God and of man.

Astjourd bui on pourvait affirmer que les instances qui sollicitent un
approfondissement approprié du principe christocentrique sont au nowbre
de trois: (a) ['béritage de la philosophie des lumiéres d'une 1dée de révéla-
tion, qui oppose particulavité historigue et vérité universelle; (b) Ihermé-
neutigue de la pensée faible, qui sépave I bumanisme chrétien de la foi chri-
stologigue; (c) Ubomologation postmoderne des différences religieuses, qui
résoud le christocentrisme de la révélation en symbole formel de ['tncarna-
tion du divin: La thése développée par l'essai est la suivante: un christocen-
trisme qui se fait fort de la révélation, c'est i dive étvoitement (16 & la mart-
festation historigue de Jésus, assure aussi une meilleure comprébension des
ragsons qui préconisent ['ouverture de toute expérience religeuse d la per-
spective d'un accés réellement universel @ la vérité de la relation de Dien et
de I'hormme.

GIUSEPPE BELLIA, Possibilita di un profilo di Gesit nel Nuovo Testamento

In summary, this article presents a reasoned panorama of the histo-
riographical profiles offered by the latest, voluminous and not very
homogeneous research on the historical Jesus which falls under the all
comprehensive name of Third Quest. In light of the antithetical results
offered by these new contributions, it subsequently calls into question
- certain disturbing points emerged in the confrontation between an ever
morse invasive historical reconstruction and a theological truth which
needs to be treated with reserve. The third part looks to delineate the
useful mediation which a renewed biblical theology could develop throu-
gh the recuperation of a Christology which respects the historical-theolo-
gical complexity of the being of Christ. The conclusion, taking into
account the current state of impasse of humanistic-dialectic theology, in
an inchoative and modest way, proposes in the rhetorical figure of the
oxymoron, the theoretical scheme which is most adherent and best
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expressive of the mystery of Jesus of Nazareth, according to that admira-
ble theandric profile handed over by the Christological faith which every
generation is called to recognize in the Gospels.

Larticle présente, dans ses grandes lignes, un panorana raisonné des
profils bistoriographigues proposés dans la derniére volumineuse, et peu
homogéne, recherche sur le Jésus historique sous le titre générique de Third
Quest. A" la lumiére des vésultats contrastants obtenu grice i ces apports
nouveaux, ['article affronte successivement certains points inguiétants gui
découlent de la comparaison entre une reconstruction historique foujours
plus encombrante et une vérité théologique pleine de réserve. Dans la troi-
siéme partie il essaie d'exposer I'utilité d’une médiation assumée par une
théologie biblique rénovée en faveur du recouvrement d'une christologie
fidele @ la complexité bistorigue ef théologique de I'étre du Christ. A la fin,
tout en prenant acte de lactuelle impasse de la théologie humaniste et dia-
lectique, il désigne, de fagon inchoative et modeste, la figure rbetorigue de
Poxymoron en tant que schéma théorigue plus pertinent et significatif du
mystére de Jésus de Nazareth, selon 'admirable profil théandrique qui nous
a ét6 délivré par la foi christologique et gue chague génération est appelée d
reconnattre dans les Fvangiles.

Livio MELINA, Cristo e il dinamismo dell’ agive: bilancio e prospettive del
cristocentrismo in morale

Applying the question of Christocentrism to morals is revisited
with an historical analysis and indications for some systematic prospects.
Above all, certain theological figures of Christocentrism are critically exa-
mined: the personal exemplar model, the anthropological inspiration, the
ontological foundation, the concrete personal norm.

This systematic analysis makes two fundamental needs evident:
the integration of the rational moment of the theological horizon and the
assumption of Christocentrism in the dynamism of action. The conclu-
sion suggests the convenience of a Christocentrism of the virtues, in
which the original prospect of action converges with the recognition of
the personalistic dimensions and the widening of Christocentrism in a
Trinitarian direction.

Le probleme du christocentrisme appligué é la morale est relu avec
un bilan bistorigue et avec Uindication de guelgues perspectives systémati-
ques. Préalablement, certaines figures théologiques du christocentrisme
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sont examinées de fagon critique: modéle individuel exemplaive, inspivation
anthropologique, fondement ontologique, régle personnelle concréte,

Le bilan systématique met en évidence deux exigences
fondamentales : I'intégration du moment rationnel dans I'hovizon théologi-
que et la prise en charge du christocentrisme dans le cadre du dynamisme
de l'agir. La conclusion évoque ['avantage d'un christocentrisme des vertus,
ol puissent converger la perspective oviginelle de agiv, la reconnaissance
de la dimension personnaliste et I'élargissement du christocentrisme vers
une orientation frinitaire.

IN RILIEVO

,
GEORGE V. Covng, L

ella vita, nella cosmologia
moderng

The image of God studied by theologians, to the extent that there
is an effort to arrive to a rational comprehension of the revealed truth, is
subject to all the evolutions of the human mind. Although recognizing
that revealed truth has been given to us in determinate times and by
means of particular people, nevertheless its manifestation, deepening and
inculturization is in continual progress. Therefore, the current image of
God the Creator needs to respond to the concepts of modern cosmology.

+, L n aaeningy,
Such an approach attempts to comprehend God as creator of 2 universc

in which the end and the project are not the only nor the most important
factors, but in which the spontaneity and indeterminism of the universe
have significantly contributed to the evolution of a universe in which life
has appeared. We seek to analyze the scientific basis of this new image of
the universe and its creator.

Limage de Dien, étudiée par les théologiens, dans la mesuve on elle
s'efforce d'arviver & une comprébension radicale de la vérité, est sujette d
toutes les évolutions de la pensée bumaine. Et, bien que reconnaissant que
la vérité révélée nous a été donnde en des temps déterminés et par des per-
sonnes particulieres, sa manifestation, son approfondissement et son incul-
tutation sont cependant en progrés continy. Ainsi, 'image actuelle de Dieu
créatenr doit répondre aux concepts de la cosmologie moderne. Ce faisant,
on tente de comprendre Dieu comme conme créateur d'un univers oi la fin
et le projet ne sont ni seuls ni les plus importants facteurs, mais ot la spon-
tanéité et Uindéterminisme dans Uunivers ont contribué selon un mode
significatif a ['évolution d’'un univers dans lequel est apparue la vie. Nous



Somemari 301

cherchons danalyser la base scientifique de cette nouvelle image de l'uni-
vers et de son créatenr,

ALAIN MATTHEEUWS, La dialectique Homme-Femme dans «Bvangelium
Vitae»

In quest’articolo I’ Autore desidera rileggere 'enciclica Evangelium
vitae alla Juce della dialettica Uomo-Donna come & stata descritta dal
P.G. Fessard nella sua opera magistrale intitolata De [actualité bistorigue.
Egli sostiene che una tale chiave di lettura per la riflessione condotta sul
testo magisteriale possa farne scaturire nuovi tratti originali. In un primo’
tempo, ricorda i momenti principali della dialettica (1). In seguito,
descriva con 'enciclica 'importanza del'unione coniugale e la sua fecon-
dita nella nascita ed educazione dei figli (2). L'armonia Uomo-Donna
struttura e genera il vincolo sociale. Nel cuore di questa relazione la vita
ricapitola fe proprie dimensioni fondamentali: umana e divina. Infine, 1
momenti di rottura dell’armonia mostrano, « contrario, lo scopo del
rispetto della vita in ogni relazione umana (3). La vita & un dono che
avviene tramite un dono-di-se personale, libero, responsabile e fiducioso.
Tale & I'insegnamento dell’enciclica ed il pensiero del Padre G. Fessard lo
conferma.

In this article the Author looks to revead the encyclical Evangelium
vitae in light of the dialectic Man-Woman just as it has been described by
G. Fessard in bis masterly work entitled De 1'actualité historique. He
holds that using this key for a guided reading, of the magisterial text could
lead to new original tracts. In the first step he recalls the principal moments
of dialectic (1). Afterwards, he describes, following the encyclical, the
importance of conjugal union and its fruitfulness in childbirth and educa-
tion (2). The Man-Woman barmony structures and engenders social bonds.
At the heart of this relation, life recapitulates its fundamental dimensions:
buman and divine. Finally, the moments of rupture of harmony have a con-
trary effect with regards io the respect for life in all human relations (3).
Life is a gift which comes about through a personal, free, responsible and
trusting gift-of-self. Such is the teaching of the encyclical and the thinking
of Father G. Fessard who set out to confirm it.
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CHRISTOCENTRISME TRINITAIRE

Mare Ouellet

«La Vérité, qui est le Christ, s'tmpose comme une autorité universelle qui
gouverne, stimule et fait croftre (Bf 4,15) tant la théologie que la philo-
sophies.

Cette affirmation de I'Encyclique Fides et Ratio s’inscrit dans la
logique du Concile Vatican IT qui a opéré un recentrement christologique
et trinitaire du mystére de 'Eglise et de sa mission dans le monde. La
13 encyclique de Jean Paul Il apporte & cet égard une clarification
importante sur les rapports de la foi et de la raison, en partant dua Christ
comme critére supréme de la Vérité. Le pape récuse ainsi 'extrinsécisine
moderne de la nature et de la grice qui a conduit 3 la “séparation néfa-
ste” de la philosophie et de la théologie, prélude d’une crise de la vérité
qui débouche sur le nihilisme?. D’ou la tiche urgente assignée par ency-
clique 2 la pensée chrétienne de sauvegarder la métaphysique de Pétre et
d’approfondir «'intelligence de la kénose de Dieus’ afin qu’en témoi-
gnant de la vérité de Jésus Christ, ’homme soit sauvé du non-sens et du
désespoir. '

L'avenir de la pensée chrétienne se profile donc 2 l'enseigne du
christocentrisme, méme si certains courants du dialogue interreligieux
s’orientent vers un théocentrisme transcendantal comme lieu de rencon-
tre des religions. Les réflexions qui suivent ne touchent ni le rapport
entre le Christ et les religions, ni celui entre le Christ et la philosophie.
Elle se limitent 2 chercher la signification du “christocentrisme” 2 partir
de quelques approches qui me semblent converger vers la formule “chri-
stocentrisme trinitaire”, Précisons que cet essai ne prétend offrir aucune

* Professore di Teologia dogmatica, Pontificio Istituto Giovanni Pacle [T, Roma

' TEaN Pav I, Lettre encycligue Fides et Ratio, Libreria Edierice Vaticana, Cité du Vatican 1998,
nu. 92 ‘

21b., 45,75, 90.
3 Ib., 93,
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306 Mare Quellet

typologie exhaustive du christocentrisme mais seulement évoquer quel-
ques exemples pour mieux comprendre une maniére de penser théologi-
que et indiquer une possibilité ultérieure de développement pour I'avenir
de I'anthropologie théologique.

1. APPROCHES DU CHRISTOCENTRISME
1. A partir de la théologie des saints*

Observons d’abord avec G. Moioli, que le “christocentrisme” est
une formule qui dépasse le simple fait qu’en christianisme le Christ 2 un
role central; la formule vise «l'importance effective qu'un tel fait revét
dans Ia vie et la réflexion chrétienne»’. Lhistoire démontre en effet que la
place du Christ dans la spiritualité chrétienne et la théologie a connu des
variations notables au cours des siécles. Des courants de spiritualité
“théocentriques” succédent & d’autres courants “christocentriques” sans
s'exclure mutuellement et sans que les frontidres soient trés nettes entre
les courants. La distinction ne dépend pas seulement de la centralité
matérielle du Christ dans I'expérience spirituelle des croyants mais de
son rle effectif dans la configuration de cette expérience et dans son
interprétation théologique systématique.

Une telle distinction s’applique par exemple 4 I'Ecole francaise de
spiritualité au 17" sigcle, fondée sur I'expérience et la théologie du
Cardinal Pierre de Bérulle, dont sont nés les Oratoriens, les Eudistes et
les Sulpiciens sans oublier les communautés masculines et féminines
fondées par saint Vincent de Paul. Un trait caractéristique de cette école
est la contemplation des “mystéres” de Jésus, de ses “états” et de sa “vie
intérieure”®, Cette contemplation prolonge d’ailleurs la mystique des
“Exercices” de saint Ignace de Loyola, centrée elle aussi sur la médita-
tion de la vie et de la passion de Jésus par opposition 4 la mystique rhéna-
ne, plus abstraite et centrée sur le mystére de Dieu.

Un exemple plus ancien est le christocentrisme de 'école franci-
scaine de spiritualité, développée au 13°™ siécle, 4 partir de 'expérience
spirituelle du poverello d’Assise et de son interprétation théologique

* Cf, BE-M. LETHEL, Connattre l'amour dn Christ gui surpasse toute connaissance. La théologie des
saints, Bd. du Carmel, Venasque 1989, aussi Mgr P. BarRBARIN, Théologie ef Sainteté. Introduction 4
Hans Urs von Balthasar, Cahiers de PEcole cathédrale, CERP, Paris 1999,

¥ . MoloL, Cristologre, Glossa, Milano 1989, 58.

8 Cf R, DEVILLE p.s.s., UEcole frangaise de spiritaalité, Cerf, Paris 1987; W.M. THOMPSON,
Christology and Spirituality, Crossroad, New York 1991,
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chez saint Bonaventure. La mystique de saint Francois, exprimée et con- .
firmée par les stigmates, a opéré un recentrement christologique que le
Bienheureux Jean Duns Scott a érigé en principe supréme de la pensée
théologique. Ce courant prometteur n’a toutefois pas donné tous ses
fruits théologiques et philosophiques, 4 cause du nominalisme et de la
dérive anthropocentrique moderne.

Au 20%=sigcle, on ne peut ignorer le christocentrisme trinitaire
d’une Thérése de 'Enfant Jésus, docteur de PEglise, héritidre de Bérulle,
qui radicalise en ce sens la tradition carmélitaine, lui donnant une ouver-
ture plus profonde sur le mystére de la kénose de I’Amour’. U'amour de
Jésus est pour elle la synthése de tout, unissant la théologie et Panthropo-
logie dans la primauté absolue de la charité sous forme d’un abandon
confiant 2 la miséricorde divine®. Ajoutons aussi le mouvement spirituel
qui se rattache a4 Charles de Foucauld et 4 sa contemplation de
I"Eucharistie et de la vie cachée de Jésus 2 Nazareth; ce mouvement révé-
le Pémergence d'une nouvelle sensibilité a4 humanité du Christ et au
mystere de la kénose du Verbe incarné.

Ces quelques exemples illustrent comment une spiritualité christo-
centrique se définit par adhésion au Christ, qui structure V'expérience
spirituelle et son articulation théologique, méme si I'expression adéquate
de celle-ci peut parfois laisser 4 désirer. Dans les temps modernes, par
exemple, le christocentrisme a été vécu et transmis par la tradition spiri-
tuelle et populaire, alors que la théologie spéculative, tributaire de l'illu-
minisme, connaissait une dérive anthropocentrique ou, plus précisément,
une dérive “naturaliste” et “surnaturaliste” qui laissait le Christ en marge
de la méthode théologique (Denkform)’. Le mouvement franciscain, la
tradition des “Exercices” de saint Ignace et la piété de I'Ecole francaise

7 «Ah 1 v le sais, Divin Jésus je taime, I'Esprit d'Amour m’embrasse de son feu, c'est en taimant
que {attize le Pérew (Poéites, 17\2); «Pour que ' Amour soit pleinement satisfait, if faut qu'il s'abais-
se, qu’il s’abaisse jusquzu néant et qu’il transforme en feu ce néant» (Ms B 3 v); of. E-M. LETHEL,
Théologie de Famour de Jésus, chap V1, 157-196, ici 165-166, Ed. du Carmel, Venasque 1996.

8 F.-M LetsEL, LAmonr de Jésus. La christologie de sainte Thévise de PEnfant [vus, Desclée, Paris
1997,

? &Il fondamento della fede parve insufficiente ¢ in ogni caso non convalidabile di fronte alla
ragione, fa “pura” ragione, criterio unico di legittimazione per U'etd moderna, Alls teclogia fu neces-
sario inventare I'” Apologetica”, la nuove discipling, elaborata dalia “pura” ragione, da porre come
fondamento e soglia per la teologia. Ma non poteva bastare. La “razionalizzazione” era da condurre
anche all'interno della teologia. Effettivamente I'insegnamente teologico su Dio dovette puntualiz-
zarsi direttamente in funzione del “defsmo”, confinando in secondo piano Paspetto propriamente tri-
nitario; mentre, d’altro lato, Finsegnamento sufl'uomo dovette “aggiornarsi” inserendosi nella pro-
spettiva delfa “natura” e quindi confinando in secondo piano I'aspetto soprannaturale, tanto pid
plausibilmente in quanto s'istituiva in questo modo la correlazione con il “nuove” insegnamento su
Dion (G. CoroMBO, Del Soprannaturale, Glosss, Milano 1996, 342-343; anche ID., Per una storia del
trattato teologico su Dio, in I teclogi del Dio vivo, Ancona, Milano 1968, 27-61.
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de spiritualité ont réussi malgré tout 2 transmettre une expérience chri-
stocentrique que la théologie moderne, marquée par Uextrinsécisme de la
nature et de la grice, n’a pas eu les moyens d’intégrer en profondeur. 11
reste d’ailleurs encore beaucoup 2 faire pour renouveler la dogmatique
en récupérant le christocentrisme de la théologie des saints, notamment
en ce qui touche la passiologie’® et la kénose de 'amour trinitaire.

2. A partir de la théologie systématique

En théologie systématique, la question du christocentrisme se rat-
tache historiquement au Cur Dens Homo", de saint Anselme, méme si on
peut en retracer les origines jusque dans la pensée de saint Maxime le
Confesseur'?. Dans cette ceuvre classique de la tradition latine, saint
Anselme s'efforce d’expliquer le pourquoi de PIncarnation, par des argu-
ments rationnels visant 2 en démontrer la “nécessité” médicinale 4 cause
du péché. Tout le Moyen Age tentera de sonder les motifs ultimes de
I'Incarnation en examinant le rapport du Christ 2 la création et au péché.

"Le Christ est-il le fondement de la création ou bien est-il seulement le
reméde au péché? Ou en termes plus précis: «Dieu a-t-il décrété
I'Incarnation en prévision du péché ou bien a-t-il permis le péché en pré-
supposant I'Incarnation?»".

Saint Thomas d’ Aquin répond prudemment en &épousant la perspec-
tive sotériologique de saint Anselme qui lui semble conforme au donné
biblique et 2 P'ordre concret de I'histoire du salut™. Jean Duns Scot ouvre
une nouvelle perspective en répondant oui a.la question hypothétique de

R H.U. von BaLTHASAR, , Theologie und Heilighent®, in: Verbum Caro, Skizzen zur Theologie, I,
Johannes Verlag, Einsiedeln 1960, 195.225; , Théologie et sainteté”, dans BARBARIN, Op, a2, 93-123.
Les écrits d'Adrienne von Speyr représentent un charisme particulier & cet égard.

I SAINT ANSELME, Pourguoi Diew s'est fait bomme, texte latin, introduction et notes par R,
Rogues, Cerf, Patis 1963 {8,C.; 90}. Sur cette question controversée, voit en particulier, R, HayssT,
Vo Sinw der Menschwerdung, Cur Deus Flomo, Hueber, Miinchen 1969,

12 SANT MAXIME s’exprime ainsi dans Questiones ad Thalassinm LX & propos du Christ dans le
dessein de Dieu: «Car pour le Christ, pour le mystere du Chiist, tous les &ons existent et tout ce
qu'ils contieanent; dans le Christ ils ont recu leur principe et leur fin. Cette synthése était préméditée
avant tous les sidcles, synthése de la limite avec Uinfini, de la mesure avec le sans mesure, du borné
avec le sans borne, du Créateur avec a créature, du repos avec le mouvement. Dans la plénitude des
temps cette synthése fut visible dans le Christ apportant 'accomplissement des projets de Dieus (PG
90, 612 AB). Hans Urs von Balthasar voit dans ce texte une claite anticipation de la position de Duns
Scot qui propose une alternative christocentrique 2 la position amartielogique de saint Anselme.
Pour la discussion, voir H.- U, VON BALTHASAR, Liturgie cosmigue. Maxime le confesseur, Aubier,
Pasis 1947, 203ss.; voir aussi les actes du Symposium sur Maxime Confessor (ed. F. HEINZER et C.
ScroNzorN, Ed. Université de Fribourg/Suisse 1982,

M, ScriMaus, Karbolische Dogmarik, Fueber, Miincher, 1949, 500.
1 At THOMAS D' AQUIN, ITNe, ¢.1,0.3.
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savoir si le Christ se serait incarné méme dans le cas ot 'homme n’aurait
pas péché. Une telle position risquait de faire dévier ia théologie vers la
spéculation sur les possibles mais elle avait I'avantage de radicaliser le chri-
stocentrisme en poussant la réflexion au-deld du rapport Christ-péché vers
Paffirmation que le Christ est le fondement absolu de la création.

A I'époque de la seconde scolastique, Louis Molina s’efforce de
réconcilier thomistes et scotistes en affirmant la primauté du Christ mort
et ressuscité. Dieu a voulu le monde pour le Christ mais entre tous les
mondes possibles il a voulu effectivement celui-ci fondé sur le Christ
rédempteur. Adam pécheur a donc été prévu et permis en fonction du
Christ Rédempteur. Cette position est reprise encore de nos jours avec
des nuances diverses par exemple chez Emile Mersch, Hans Urs von
Balthasar et Giacomo Biffi. Ces auteurs s’inscrivent dans la ligne du chri-
stocentrisme radical ou objectif mais en intégrant toujours inséparable-
ment le moment sotériologique. :

Au 20® sigcle, c’est Karl Barth qui a provoqué une réflexion
théologique radicale sur le “christocentrisme” en brandissant cette for-
mule comime la position caractétistique de la Réforme face au catholici-
sme et au christianisme libéral de Schleiermacher, Barth a démontré de
facon magistrale comment le “oui” de Dieu au monde dans le Christ (pri-
mauté du Christ) est antérieur au “non” du monde i Dieu et ne saurait
étre compromis par Uévénement du péché. Dans un dialogue serré,
Balthasar 2 établi de facon convaincante que le christocentrisme barthien
se retrouve, sans sa note de systématicité excessive, dans la tradition
catholique et en particulier chez nombre de théologiens catholiques con-
temporains de premier plan. Il suffit de nommer Erich Przywara,
Romano Guardini, Michael Schmaus, Emile Mersch et Henri de Lubac
qui étaient des représentants qualifiés de la théologie catholique dans la
premiére moitié du 207 sidcle?.

D’aprés Schmaus, par exemple, Dieu n’aurait pas décidé de pro-
noncet ses premiéres paroles (Création) il n’avait pas d’abord décidé de
prononcer I'Ultime Parole. C'est ainsi que 'existence de toutes choses et
en particulier des hommes est fondée dans P'unique Jésus Christ et vers
Lui {I Cor. 8,6)'. Dans cette méme ligne, Emile Mersch a renouvelé pour
sa part le théme patristique du Christ total (Chrisius totus) en en faisant
Pobjet central de la théologie: «L'unité véritable de la théologie n’est
autre que celle du Christ total: le Christ comme quintessence de ce que le

B H.U. von BAUTHASAR, Karl Barth. Darstellung und Deutung seiner Theologie, Johannes Verlag,
Einstedeln 1950, 333ss.

1 ScumaUs, Op. ¢it, 539,
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Dieu trinitaire a révélé de lui-méme, mais aussi du sens qu'll a inscrit
dans le monde. C’est précisément en étant christocentrique que la théolo-
gie est dans le vrai sens du mot, théocentriques'’.

Le Concile Vatican II occupe une place importante dans le dévelop-
pement historique du christocentrisme en tant qu'il marque la fin de la
“théologie du surnaturel” caractérisée par lextrinsécisme moderne, et
salue ['émergence d’un nouveau langage, personaliste et existentiel, plus
proche de la culture contemporaine, mais surtout fondé sur une révision
“christocentrique” du rapport de la nature et de la grace. Cette révision
n’est pas traitée i recto par le Concile, mais elle apparait clairement 7
obliguo dans I'ecclésiologie et Panthropologie des textes conciliaires. Un
auteur en parle comme d'un «changement profond» dans la maniére de
considérer 'histoire des «relations de Dieu avec 'humanités: «Toute cette
histoire a comme but et comme centre le Christ Jésus Notre Seigneus, et
comme agent I'Esprit Saint. Il n’y a pas de théologie sans Esprit Saint
... Voila la grande pensée centrale qu'il faut retenir de Vatican II»'®,

Selon le Cardinal Joseph Ratzinger le «centre réel» du Concile
n’est autre que la confession de Jésus Christ, plénitude de la Révélation
trinitaire, qui constitue la conscience que Eglise a d’elle-méme comme
“mystére” de “communion” et de “mission”. En ce sens, I'ecciésiologie
de communion ne peut étre que christocentrique et trinitaite, sous peine
de confondre le mystére de I'Eglise avec les produits idéologiques des
société humaines’. La récente déclaration de la Congrégation pour la
Doctrine de la Fol, Domanus Jesus, le rappelle opportunément en citant
Jes textes fondamentaux de la Constitution Dei Verbum, n. 2.4, qui ser-
vent de base 2 toutes les autres vérités sur «l'unicité et 'universalité salvi-
fique de Jésus Christ et de PEglise»®.

7 E. MerscH, Théalogie du Corps meystigue, 1, 1946, 89, cité par VON BALTHASAR, Kar/ Barth, Op.
cit., 343, - ‘

18 MARE-BUGENE DE URNEANT JEsUS, La théologie aprés Vatican 11, Conférence inédite, citde par
E. MICHELIN, Vatican I et le “Surnaturel”, Enguéte préliminaire 1959-1962, Editions du Carmel,
Venasque 1993, 18,

¥ lecclesiologia st manifesta come dipendente dalla cristologia, ad essa legata. Poiché perd nes-
suno pud patlare corvettamente di Cristo, del Figlio, senza allo stesso tempo parlare del Padre e poi-
ché non si pud parfare correttamente di Padre e Figlio senza metversi in ascolto dello Spirito Sante,
la visione cristologica della Chicsa si allarga necessariamente in una ecclesiologia trinitaria (LG, 2-4),
1l discorso sulla Chiesa & un discorso su Dio, e solo cost & corretto, In questa ouverture trinitaria, che
offre la chiave per la giustz lettura defl'intero testo, noi apprendiamo che cosa ¢ la Chiesa una, santa,
a partire dalle e in tutre le concrete realizzazioni storiche, che cosa significa “Chiesa universale™ (J.
RATZINGER, L'ecclesiologia della Costituzione “Lumen Gentium”, in COMITATO CENTRALE DEL
GRANDE GIURILEO DELUANNG 2000 (a cura di R, FrsicHeLLA), I Concilio Vaticano 1. Recexione ¢
attnaliti alla luce del Giubileo, San Paolo, Milano 2000, 66-81, i1 75.

B CONGREGATION POUR LA DOCTRINE DE LA Fou, Dosminss Jesus, Déclaration sur [ unicité et Puni-
versalitd salvifique de Jésus Christ et de PEglise, Ed. Vaticane, 2000, 5-6.
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Du cdté de la Constitution Gaudium et Spes, il me semble juste
d’affirmer avec Angelo Scola que «la constitution pastorale présente une
anthropologie clairement christocentrique dans 'intention, mais frag-
mentaire et encore liée au manuel néoscolastique dans son expression. Il
ne manque pas de paragraphes qui présentent iz nuce les traits objectifs
d’une anthropologie christocentrique»?'. Malgré ces limites fort com-
préhensibles dans le contexte des débats conciliaires, orientation était
clairement prise et le synode de 1985 allait y donner suite, confirmant
non seulement Vinterprétation du Concile mais aussi 'orientation de la
méthode théologique®.

Ce christocenttisme conciliaire pre:nd congé en effet d’une certaine
idée moderne de la théologie et de sa méthode pour opérer un retour
non plus 3 Saint Thomas d’Aquin, comme ['avait fait Vatican I, mais aux
sources mémes de la Révélation. Giuseppe Colombo a bien tiré la conclu-
sion de 'autocritique de la théologie catholique contemporaine, telle
qu’elle s’est opérée de facon plus pratique que réfléchie, 2 Vatican IT . Le
changement de langage et d’atmosphére dont nous parlions plus haut a
pris congé de extrincésime dominant la néoscolastique et a ouvert la
porte & une nouvelle méthode christocentrique: «la théologie contempo-
raine sort de autocritique non seulement de la théologie de la “nature”
mais aussi de la théologie de la “grice”, avec une indication de méthode
précise et impérative celle de partir de Jésus Christ, qui est offert par la

Révélation et “compris” par la foi, pas imposé par la culture. On a donc
un renversement de perspective, en tant que le principe et I'unité de
mesure est attribué au donné de foi en en dépossédant la “nature”»”.

Le role joué par Henri de Lubac dans ce renversement de perspec-
tive a été décisif. Clest 3 lui que revient le mérite d’avoir remis en que-
stion, de concert avec Maurice Blondel, Pextrincésisme de la nature et de
la grice et la tacon de définir la grice et sa gratuité a partir de la “natu-
re”. Sans la controverse qu’il a suscitée par son fameux livre Surnaturel”,
les Péres conciliaires n'auraient pas pu opérer ce recentrement sur le
Christ, qui 2 rendu possible non seulement une anthropologie christo-
centrique, mais aussi une relance de 'identité missionnaire de I'Eglise et,

B A, ScoLa, “Gaudium et Spes”: Dislogo ¢ discernimento nella testimonianza della veritd, in Il
Concilto Vaticano IL, Recezione ¢ Attualitd, op. cit, 82-114, ici 95. Lautenr se éfare en pardculier aux
paragraphes 10, 12, 22, 32, 38-39, 40-41, 45.

22 8cotA, op, cit., 97-99,

2 CoLomeo, Del Soprannaturale, op.cit., 358.

¥ H. Dk LUBAC, Surnaturel Etudes bistorigues, Aubier, Paris 1946. Le r8le historique du Cardinal

de Lubac dans cette question est unanimement reconnu; sa pesition spéculative demeure discutde
(cf. Coromso, Del soprannaturale, op. cit., 353-354),
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corrélativement, une ouverture au dialogue avec le monde moderne. Ce
renversement de petspective a permis de déboucher en fait, non pas sur
une “théologie nouvelle”, mais, par del le rationalisme moderne, sur le
courant porteur de la grande Tradition chrétienne dont saint Thomas
d’Aquin est un docteur privilégié,

3. Lapproche du Cardinal Giacomo Biffi

«Nous considérons comme proprement christocentrique la vision
de la réalité qui fait de humanité du Fils de Dieu incarné le principe
ontologique subalterné de la création. tout entiére, 2 tous les niveaux et
dans toutes ses dimensions»?,

Le Cardinal Biffi reprend le filon des questions traditionnelles, en
commengant par la “question hypothétique” dont I critique la spécula-
tion oiseuse sur les “futuribles divins” mais dont il retient le sens qui va
au-deli de la formulation hypothétique: «on feint uhe formulation condi-
tionnelle pour sonder plus aisément le mystére existant de fait»?. Cette
question conduit en fait 4 celle de la fin ou du motif de I'Incarnation.
S'agit-il d’'une finalité rédemptive comme laffirme la tradition thomiste
ou s’agit-il d'une finalité “élevante”, dans la ligne de saint Bonaventure?
Sa position ne coincide pas tout-a-fait avec la perspective scotiste dont il
critique I'anthropocentrisme.

«La fin de 'Incarnation, comme de toute autre ceuvre, affirme le
Cardinal, ne peut étre que la “gloire”, c’est-a-dire la manifestation des
perfections divines», en précisant toutefois par souci de rigueur, qu'il s'a-
git d'une “gquasi-cause finale”. Duns Scot a raison selon lui de juger
rationnellement insatisfaisant que la gloire du Christ dépende de la “con-
tingence” du péché d’Adam, mais il ctitique son intégration insuffisante
de la fonction de Rédempteur i Vintérieur de la prédestination du Christ.
De Molina, relayé par Mersch et Galtier, il retient que “la gloire” du
Christ est la gloire concréte du Rédempteur, ou, pour étre encore plus
précis, la gloire du Crucifié-Ressuscité?”’, Ainsi attention se déplace
d’Adam a Jésus Christ; du péché et de la figure d’Adam a celle du Christ
ressuscité d’entre les morts qui est la valeur concréte supréme voulue par
Dieu deés avant tous les siécles.

2 G, BrEr, Approceio al eristocentrismo, JTaca Book, Milano 1994, 11,
15, 23.
¥ Ib, 39 «Bn dautres termes: le Ressuscité est le Premier Elu; é sans motif, ou si Pon veut, élu

3

uniguement en raison de sa “beauté”s,
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Une telle perspective s'inscrit dans “I’Economie” du dessein de
Dieu qui est “christocentrique” et “unitaire” au point d’exclure certaine-
ment une “succession de projets”. La pensée de saint Paul est claire: «le
mystére caché depuis les siécles dans la pensée de Diews (Epb. 3,9) est
constitué par [ésus de Nazareth, chef de Vunivers®, Cette prédestination
du Christ n’est toutefois pas séparable de 1'économie concréte qui inclut
le péché des hommes, de sorte que Celui gu’on trouve 2 la fin, le
Crucifié-Ressuscité est Celui qui a été voulu avant tous les siécles comtne
le Premier en qui tout est fondé.

Quel est alors le sens du choix de 'homme-Dieu auquel toute la
création est ordonnée? Biffi répond que «le spécifique de ce dessein est
la volonté de manifester avant tout et plus que toute autre perfection
divine, I'amour miséricordieux capable de surmonter toute rébellion et
de vaincre toute dureté»®. Uauteur veut dépasser ainsi I'idée d’'une sim-
ple “volonté permissive” de Dieu pour affirmer les valeurs spécifiques de
ce monde réel choisi par Dieu, qui inclut la possibilité du péché et la vic-
toire de la sagesse de Dieu sur le péché.

Quant au rapport du Christ 4 I'univers dans son ensemble, il se
demande dans quelle mesure on peut attribuer au Christ la causalité uni-
verselle qui revient 2 Dieu. L'examen rigoureux des textes de saint Paul
dans la I Cor 8,6 et dans P'épitre aux Colossiens 1,15-20, conduit 2 la
reconnaissance du Christ comme cause universelle mais “subalternée” de
tout le dessein divin. La nature de cette cause n’est pas seulement de Por-
dre de la finalité ou de I'exemplarité mais aussi de Pordre de “I'efficien-
ce”. Sur ce point, auteur se démarque des auteurs classiques qui en
restent 4 une efficience morale par rapport a Uordre de la création. Selon
lui, il faut prendre 2 la lettre les affirmations pauliniennes «Tout a été
créé par lui (Col 1,16) de méme que par lui tout a été réconcilié (Col
1,200,

Comment s'explique alors la participation de Jésus a la création du
monde? Cest la question de la préexistence du Christ que les théologiens
résolvent en faisant appel 2 la nature divine du Fils incarné, ce qui est
fondé bibliquement mais ne rend pas justice 2 tout ce disent les textes.
Le Cardinal Biffi propose de résoudre la difficulté en partant du mystére
de P’Ascension. Cet événement est «le passage d’un homme de la condi-
tion temporelle 4 la condition d’une participation secréte mais réelle 2 I'é-
ternité de Dieu». «Si nous n’oublions pas que l'acte créateur de Dieu est
hors du temps et que le Christ qui est “4 la droite de Dieu” est aussi hors

215, 46,
¥ Ih, 48.
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du temps, rien n’empéche de penser que le Ressuscité, qui est entré dans
I'éternité, ait été fait participant de Pactivité de Dieu ad extra, qui est en
soi éternelle méme si elle est temporelle dans ses effets»’®. L'auteur ajoute
que «cette causalité attribuée au Christ est nettement subordonnée a
celle de Dieu et ne met pas le moindrement en discussion la finitude
ontologique de la nature humaine assumée»’!.

Cette approche permet d’évaluer les hommes et les choses en fone-
tion de 'unicité du Christ et de son réle universel pour le salut du genre
humain. D’abord, toutes les valeurs humaines se trouvent en rapport
avec lui et méme les apparentes “non-valeurs” comme la souffrance, I'é-
chec, la mort, sont pour les chrétiens des valeurs, 4 la lumiére du
Crucifié-Ressuscité. Ensuite, il ne peut y avoir aucune “laicité” compléte-
ment séparée du Christ; et tout humanisme séparé de la connaissance du
Christ ou qui lui est ouvertement opposé, ne peut donner qu'une société
inhumaine et déshumanisante, Car Celui en qui et par qui tout a été fait
demeure la clé de votite d'une vision authentiquement humaine; en tant
que Crucifié-Ressuscité, il nous est plus intime que nous le sommes 2
nous-mémes: «Lui qui, de facon subordonnée au Pére, est le principe
total de ce que nous sommes»*?,

A cette approche christocentrique repensée 2 partir de la révéla-
tion, miirie en dialogue avec la grande tradition et portée au dela de I'al-
ternative thomiste-scotiste, il faut reconnafitre le mérite de la continuité et
de Yoriginalité, tant du point de vue de la méthode théologique que du
point de vue du contenu. La méthode est une reprise clarificatrice des
questions et des réponses sur un sujet qui touche Pessence méme de la

théologie et qui, par conséquent, demeure toujours ouvert 2 de nouveaux
- développements. Le contenu de la réflexion finale sur le mystére de
I'Ascension apporte un point de vue nouveau sur la causalité du Christ
qui est plus conforme au donné scripturaite et trés éclairant au plan spé-
culatif. Il manque cependant & I'auteur une perspective trinitaire ultime
qui petmette d’intégres la finalité supréme de la Gloire de Dieu, dans un
horizon oit Ja Gloire est comprise comme amour trinitaire et ol le des-
sein de Dieu ad extra est articulé dans son sens ultime comme Mystére

d’Alliance®.

0 b, 78-80.
b, 80,
2 p, 94,

3 1l faut dise toutefois que cette dimension nuptiale est partiellement développée dans un autre
opuscule remarquable du Cardinal G, BIFFI, Canto nuziale, Jaca Book, Milano 2000,
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II. I’ APPROCHE CHRISTOCENTRIQUE DE HaNs UrS VON BALTHASAR

«La question du sens de la passion: aprés P'incarnation, est-elle
indispensable? N’est-clle pas du moins (comme disent les scotistes), par
rappott au but principal — la glorification du Pére par le Fils qui rassem-
ble tout en lui (Eph 1,10) -, quelque chose d'ajouté, d’accidentel? Mais si
la passion est le centre de tout, ce qui fait de I'incarnation un moyen pour
arriver 4 ce but, autoglorification de Dieu dans le monde ne devient-elle
pas dépendante du péché de 'homme et Dieu ne devient-il pas un moyen
pour promouvoir les fins de la création?»*.

Balthasar prend décidément position, dans son essai sur le mystére
~ pascal, pour un dépassement de 'alternative thomiste-scotiste en mon-
trant l'orlentation de I'incarnation vers la passion: «on montrera dans ce
qui suit comment le fait de centrer I'incarnation sur la passion améne 2
une parfaite coincidence des deux points de vue: en se mettant au service
de sa créature, en lui lavant les pieds, Dieu se révele en ce qu'il a de plus
spécifiquement divin et il manifeste sa gloire supréme»®.

Cette démonstration passe par une théologie de la kénose, bibli-
quement fondée, grice 4 une lecture trinitaire de la Révélation comme
amour absolu: «d'un cété, laffirmation johannique que, dans Pextréme
condition d’esclave, sur la croix, la gloire du Fils transparaft, pour autant
qu'tl va alors jusqu’a Uextréme (divin) de son amour et de la révélation de
cet amour; de Pautre c6té, affirmation que le Dieu trinitaire n’a pas seu-
lement, dans l'incarnation du Fils, secouru le monde, mais aussi s'est
révélé lui-méme en ce qu’il a de plus profond»*. La perspective sotério-
logique est ici assumée et intégrée dans la perspective trinitaire, ultime et
englobante. La manifestation de la Gloire trinitaire est le but et le sens de
P'incarnation rédemptrice. Jésus-Christ est venu pour glorifier le Pére par
son obéissance d’amour, qui culmine dans son élévation (exaltatation) sur
la Croix pro nobis. Cette crucifixion-exaltation révéle son identité de Fils
unique en démontrant son unité avec le Pére, et partant la réussite de sa
mission, grice 4 la confirmation du Saint Esprit qui le ressuscite d’entre
les morts. .

La Dramatique divine de Balthasar déploie ce christocentrisme tri-
nitaire 4 partit du concept central de “mission” qui permet d’intégrer
P'ordre de la création et du salut dans une perspective d’ensemble unitai-
re. «En tant qu’il joue le rdle de Dieu, Jésus-Christ est sa manifestation et

3 HLIJ, von BALTHASAR, Pagues, le Mystére, Cerf, Parls 1981, 13.
3 Ib, 14; voir aussi, Hausst, Vom Sinn der Menschwerdung, op. cit, 201-213,
* YoM BALTHASAR, Pagues. ., op. cit, 33.
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son actualisation valable dans le monde, et dans la mesure o1 il entre en
scéne comme le Fils, il est la manifestation et Pactualisation du Dieu tri-
nitaire qui ne peut devenir accessible qu'en se rendant visible dans I'hi-
stoire humaine du Christ»”. D’autre part, la mission de Jésus Christ est
le «principe de répartition des roles entre tous les autres acteurs»’® qui
sont élus et appelés 2 prendre part de mille et une facons, 4 sa mission.
Balthasar propose une articulation de U'identité chrétienne qui pousse le
plus loin possible l'identification de mission et personne, selon le modéle
archétypique du Christ en qui Personne et Mission coincident®. Il en
résulte une anthropologie dramatique qui est le fruit le plus important et
la conséquence la plus décisive du christocentrisme balthasarien.

Cette anthropologie porte certainement la marque de son dialogue
avec Karl Barth, dont la doctrine de I'élection et de la prédestination du
Christ a marqué un tournant au 20%™ siécle. I’ ot1 le reproche de vertica-
lisme et d’oubli de 'humain qu'on lui a reproché sans bien prendre la
mesure de son affirmation de la liberté humaine, Car Balthasar se démar-
que du christocentrisme barthien précisément en ce qu'il affirme de
facon trop a priori et unilatérale la victoire du Christ sur le péché des
hommes. Il estime qu’il v a chez Barth un certain “rétrécissement christo-
logique” (Christologische Engfiibrung), qui ne laisse pas suffisamment de
place 2 la consistance propre de la créature et de la liberté humaine®.
Une théologie christocentrique ne doit pas affirmer le Christ aux dépens
de Phomme; elle ne doit pas “réduire” mais “fonder” la liberté humaine
en montrant comment le Christ rend possible un véritable jeu de la
liberté humaine a U'intérieur du “Mystére d’Alliance” qu’est le dessein de
Dieu.

Ce dernier point nous conduit 4 un autre aspect du christocentri-
sme de Balthasar: son intégration de la perspective traditionnelle dans Ia
mutuelle glorification des Personnes divines dont parle le Nouveau

¥ Ip, La Drﬂmatiqw divine. 11 Les Personnes du drame. 2. Les personnes dans le Christ,
Lethielleux, Paris 1988, 206.

*#1b.

¥ Bn cela BALTHASAR développe Uintuition de saint Thomas sefon laquelle «la messio du Fils est la
figuze économique de son étesnelle processio & partir du Pérex (DD I, 2, op. iz, 168; 5. Th. T, 43, 1),

4 yoN BALTHASAR, Karl Barth, op.cit., 255 ss.: «Das Prius Christi fordert keineswegs notwendig,
dal das gesamte Schépfungswerk in solcher Peinlichkeit in ein christologisches Schema gepreft
wirds.

M «Se il eristocentrismo, 1n quanto cristologia di Gestr di Nazareth, “determina” la verita della
rivelazione, configurandola, al di la della semplice nozione formale, come la rivelazione del Dio di
Gesl, ciod del Dio trinitario, correlativamente il “cristocentrismo” “determina” la veritd dell’vomo,
fondzmentalmente nel senso della “alterita” da Dio, che interdicende ogni identificazione o risohu-
zione dell'vomo in Dio, impone di riconoscere all'somo una propria “veritd™ (G. COLOMBO, La
ragione teologica, Glossa, Milano 1995, 99).
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Testament. «Peére, Uheure est venue: glorifie ton Fils, pour que ton Fils te
glorifie et que, par le pouvoir sur toute chair que tu lui as conféré, il
donne la vie éternelle 4 tous ceux que tu lui as donnés» (J 17,1-2). Cette
priere de Jésus pour la glorification du Pére, est formulée 2 'heure de
son sacrifice supréme et exprime le sens de toute sa vie; elle culmine dans
la demande du don de la Gloire, c’est 2 dire de IEsprit (Grégoire de
Nysse) «a ceux que tu m’as donnés», «pour qu’ils soient un comme nous
sommes un: moi en eux et tol en moi» (f# 17,22-23); cette Gloire de
’Esprit est le sceau de 'unité trinitaire que le Pére et le Fils révent de
partager non seulement avec ’humanité toute entiére mais avec toutes les
créatures sorties de leurs mains, -

Dintention ultime de Dieu dans son ceuvre doit donc étre envi-
sagée du point de vue trinitaire «3 partir d'une assomption de la créature
a l'intérieur des témoignages d’aimour que se rendent réciproquement les
Personnes divines» dans le sens que chaque Personne, en coopérant a
I'oeuvre créatrice, «a en vue augmentation de la “gloire” des autres
Personnes»*, «Ce faisant, poursuit Balthasar, on échappe d’une double
maniére 3 I'impression que la création n’est au fond qu’une ceuvre super-
flue, étant donné que Dieu n'y gagne tien en ce qui concerne sa petfec-
tion et sa béatitude propres. Premiérement, la gratuité de la création (et
cela signifie aussi qu’elle n’est pas nécessaire) est fondée sur la gratuité
beaucoup fondamentale de la vie intradivine. En second lieu, de la gloria
Dei dans la création est écarté tout soupgon d’en demeurer 4 un solipsi-
stme divin: en effet, la participation des créatures 2 la vie trinitaire est
alors congue comme un don personnel de chaque Personne divine aux
autres, ce qui fait dépasser toute apparence d’une “glorification” pure-
ment extérieure»®,

On pourrait objecter 3 cette perspective que 'axiome scolastique
de la communauté des ceuvres ad extra, envisagé sous I'angle de la cause
efficiente, résiste a 'appropriation de 'agir divin 4 'une ou l'autre
Personne. Mais Balthasar interpréte cet axiome 3 partir d’une vision tri-
nitaire de l'essence divine™, ce qui permet de référer I'agir commun des
Trois Personnes, chacune selon sa propriété hypostatique, a leurs rela-
tions mutuelles. Dieu le Pére crée, dans 'unité avec le Fils et Esprit, non
seulement en prenant modéle sur sa Parole (faite chair) et de concert
avec elle, mais en faisant de la création un cadeau au Fils et a "Esprit.

* yon BALTHASAR, La Dramatigue divine, IV, Le dénouement, op. cit., 459.
B b,
# Dunité divine ne doit pas &tre comprise seulement du point de wae métaphysigue mais d*abord

du point de vue théologique, car, par essence, séfon la Révélation, «Dieu est Amours {I Jn 4,8) c'est 3
dire trinitaire,
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Dieu le Fils recrée toute chose, dans 'unité avec le Pére et 'Esprit, par
son obéissance d’Amour jusqu’a la mort de la Croix; Il manifeste sa
Seigneurie sur le don qui ai est fait en sauvant I'ceuvre du Pére et en la
lui remettant enrichie de son Amour. LEsprit Saint glorifie 'ceuvre du
Pere et du Fils en se laissant répandre et en se répandant lui-méme sur
toute chair, comme Esprit de Vérité et d’Amour; II est Seigneur et Il
donne }a Vie, en aspirant le monde vers le Royaume de Dieu et en transfi-
gurant le cosmos tout entier en demeure de la Gloire divine.

Cette perspective balthasatienne aide & mieux comprendre enga-
gement extréme de Dieu dans son ceuvre, la mise en jeu de sa propre
gloire dans un véritable «Théo-Drame», ot il s’abaisse 2 laver les pieds
des pécheurs, a2 mourir de leur mort et 4 éprouver la déréliction de P'en-
fer. Ce faisant il manifeste sa gloire supréme en révélant par sa kénose le
prix de notre liberté et la Gloire trinitaire de son amour. D’oit la grande
espérance de 'accomplissement du mystére nuptial qu'il réve de consom-
mer avec sa créature: «Ce qui, dans 'espérance chrétienne est en crise
d’enfantement, écrit Balthasar, est plus profond que toutes les douleurs
du cosmos. C'est Dieu lui-méme qui, par amour pour le monde, s’est
“dépouillé” de sa gloire céleste, pour la retrouver avec nous»®. Quand le
Peére ressuscite son Fils d’entre les morts, par la puissance de son Esprit,
il confirme la réussite du “mystére de I’Alliance” et “I'élévation” de 'hu-
manité rachetée 2 titre d’épouse, a I'intérieur de 'échange d’Amour trini-
taire. D'assomption au ciel de la Vierge immaculée comme épouse de
I’Agneau et mére universelle est la garantie que I'Eglise est déja associée a
la fécondité de ce mystére,

Le christocentrisme balthasarien débouche par conséquent sur une
vision trinitaire dont les implications sotériologiques et anthropologiques
sont capitales. D’une part, on devient personne “dans le Christ” par un
partage de sa mission, qui donne a Pexistence chrétienne une participa-
tion 2 sa glorification du Pére et 4 sa fécondité dans I'Esprit. D’autre
part, la «Dramatique divines porte le débat sur la grice et la liberté au
dela des apories de la théologie moderne®. En effet, la difficulté moderne
de concilier 'autonomie et la théonomie de la liberté créée, est sur-
montée par la mise en lumiére de la structure trinitaire de 'émago Der.
L'autonomie y est située dés le départ en rapport avec l'intersubjectivité

# HLU. voN BALTHASAR, La Gloz're; et la Croix. IIL. Théologie, Nouvelle Alliance, Aubier, Paris
1975, 441-442,

8 Cf. M. QUELLET, “Le message de la théologie de Balthasar & la théologie moderne” in: Hans Uss
won Balthasar. Mission et médiation, Bd. Saint-Augustin, Saint-Maurice 1998, 141-171, surtout 159-
171
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constitutive qui est la marque de limago trinitatis. De plus, la rédemp-
tion de 'homme passe par une reprise de Uintérieur (Unterfassung) de la
liberté déchue, que I'amour du Christ accomplit par un mystére de sub-
stitution (Stellvertretung) dont Pamour trinitaire est la condition de possi-
bilité et la garantie®, La visée centrale de la Dramatique divine est préci-
sément la prise au sérieux de la liberté humaine et des conditions d’'une
véritable rédemption et restauration du rapport d’Alliance avec Dieu. En
un mot, ce christocentrisme trinitaire entraine des retombées anthropolo-
giques insoupgonnées auxquelles aspire la théologie contemporaine.

HI. CHRISTOCENTRISME TRINITAIRE COMME FORMULE THEOLOGIQUE

Le christocentrisme trinitaire est une formule théologique qui assu-
me la recherche profonde de la spiritualité chrétienne et le débat tradi-
tionnel autour du motif de I'Incarnation dans une perspective d’ensem-
ble proprement théo-logique, c’est 2 dire trinitaire. Cette formule pré-
tend repenser non seulement I'anthropologie mais toute la théologie et
méme la philosophie & partir du Christ. Contre la pensée moderne qui
pense 3 partir de Ja “nature” méme quand elle parle de la grice, la pensée
christocentrique part de la foi au Christ, Révélateur de ' Amour trinitaire
et Médiateur universel de la création et du salut: «Quiconque confesse
que Jésus est le Fils de Dieu, Dieu demeure en huii et lui en Dieu... Dieu
est Amour: qui demeure dans 'amour demeure en Dieu et Dieu demeure
en luis (I J# 4,15-16); «Tout a été créé par lui et pour hui, il est avant tou-
tes choses et toutes choses ont leur consistance en lui» {Col 1,16-17};
«mais i la fin, aprés avoir soumis toute puissance et principauté, il remet-
tra le Régne 4 Dieu le Pére, qui lui a soumis toute chose, afin que Dieu
soit tout en tousy» ([ Cor 15, 24, 28)%, '

I approfondissement de la primauté universelle du Christ dans le .
Nouveau Testament invite désormais 3 dépasser non seulement I'alterna-
tive thomiste-scotiste concernant le motif de ['Incarnation, mais a reviser
le r6le du Christ dans la méthode théologique. Face au poids de l1a raison
et de la culture, il faut que le critére supréme de la “raison théologique™
soit la primauté, I'unicité et Puniversalité du Christ. Ce critére englobe
toutes les dimensions de la vérité et doit par conséquent résister 3 toute

7 Cf. von BALTHASAR, “Sotériclogie dramatigue”™, in: La Dramatique divine. INl. Laction, op. cit,,
293.393,

B Cf, HaussT, Vowr Sinn der Menschwerdung, op. cit., 201-204,
¥ COLOMBO, Lz ragione tzologica, op. cit, 73-159.
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tentative de mesurer la vérité du Christ 4 'aune des normes immanentes
de I'anthropologie et de la culture. La méthode “anagogique” du
Cardinal Biffi et lIa méthode “catalogique” de Hans Urs von Balthasar
invitent en ce sens 4 une conversion de la pensée™.

Au lieu de suivre la séquence temporelle et linéaire des causes, ces
méthodes christocentriques partent de la Révélation et done de la fin
pour comprendre toute la trame de la création et du salut. La Révélation
éléve en effet le regard théologique au-dessus de la séquence temporelle
des causes vers ce point ot se touchent le début et la fin du Dessein de
Dieu. Or, ce point est le Christ, Verbe incarné, mort et ressuscité.
L'Ecriture témoigne qu'il est I'’Alfa et 'Omega de toute I'ceuvre divine. I
est donc impliqué, selon le langage classique, a titre de cause exemplaire,
finale et méme efficiente, comme nous 1’avons souligné avec le Cardinal
Biffi. Cette causalité universelle est attribuée non seulement 4 la divinité
du Christ mais aussi 4 son humanité, en vertu de I'Alliance qui constitue
la structure fondamentale de 'ceuvre divine ad extra.

Il s’ensuit que la symbolique nuptiale de la Bible se retrouve au
centre de la dogmatique avec une portée théologique inégalée. Car pour
la pensée christocentrique, cette symbolique n’est pas considérée comme
un simple langage métaphorique sans portée ontologique; elle est I'ex-
pression privilégiée du mystére du Christ et de la Trinité a partir du lan-
gage le plus universel de 'amour humain®. Le don total et la fécondité
qu'elle implique permet d’exprimer, grice & un emploi judicieux de I'a-
nalogie, I'Amour éternel de Dieu et sa triple fécondité qui s'épanouit
dans la distinction des Personnes. En outre, le don de Dieu ad extra suit
cette méme logique de communion féconde dans le don absolu et réci-
proque, dont I'incarnation est la réalisation supréme dans I'économie du
salut’®, Jésus Christ incarne les épousailles de Dieu avec 'humanité, qui
culminent par les noces de la Croix, dont I'Apocalypse nous décrit la
portée universelle et eschatologique. Méme sa résurrection d’entre les
morts couronnée par le Don de 'Esprit Saint, appartient intrinséque-
ment 3 cette symbolique nuptiale en tant qu'elle signifie 'effusion sura-
bondante de la fécondité trinitaire dans le cadre de I'Alliance. La résur-
rection du Christ atteste et confirme en effet que 'Homme et Dieu sont
unis pour 'éternité dans une Alliance indissoluble, dont la fécondité

3 Birrr, Canto Nuziale, op. cit, cap. I; FLU. VON BALTHASAR, La Théologigue. I Vérité de Diew,
Cultuze et Vérité, Bruxelles 1995, 187ss.

%% yON BALTHASAR, cit., 59 5.: «La relation spirituelle proposée ici comme complément normal, mais
récessaire, (3 la dimension naturelle du cougple), demeure, en dépit de toutes les distinctions manife-
stes & garder en vue, 'image de la Trinité la plus parlante qui ait &€ inscrite dans fa créatures (p. 63).

211U, voN BALTHASAR, Epilogue, Culture et Véritg, Bruxefles 1997, 71-50.
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ecclésiale attire et convie toute créature au banquet eschatologique des
noces de 'Agneau™.

L'impact de ce christocentrisme trinitaire sur la méthode théologi-
que est patticulitrement notable au niveau de I'anthropologie, comme
nous l'avons indiqué plus haut, quand il s’agit de définir théologique-
ment ’homme comme personne. Balthasar opére 4 cet égard une révolu-
tion copernicienne en définissant le propre de la personne (Qui suis-je?)
4 partir du Christ. Son critére est la Parole de Dieu adressée 2 un “sujet
spirituel” pour en faire une “personne dans le Christ” c’est 4 dire un
“membre” du Corps du Christ, qui regoit en méme temps une “mission”
qui est une participation 2 la mission universelle du Christ™. Cette imis-
sion est simultanément personnalisante et socialisante car elle est une
grice qui fait participer le sujet non seulement 2 la mission temporelle
du Christ mais aussi a 'univers de ses relations trinitaires”, Clest pour-
quoi les personnes qui adhérent au Christ et donc # sa mission, acquié-
rent simultanément des traits ecclésiaux, par le biais des sacrements, qui
les introduisent concrétement dans la sacramentalité de I'Eglise.

Ces quelques retombées du christocentrisme trinitaire, laissent
entrevoir un sens renouvelé du dessein de Dieu comme mystére
d’Alliance et par conséquent un sens renouvelé de U'existence humaine.
On a 'impression de nos jours que 'annonce chrétienne du salut n’arrive
plus a toucher les fibres intimes des générations actuelles, pourtant avi-
des d’un sens plemez de l'existence comme toutes les générations. Un
soupgon d’évasion et d’irréalité accompagne toute annonce d’un salut -
futur qui parait n’entretenir qu'un rapport “moral” avec la vie présente.
D’oir Pindifférence de nos contemporains, réticents 2 tout moralisme et
saturés de relativisme, qui sont aux prises, en amont de la question du
péché et de 'enfer, avec la questxon du sens c’est a dire avec la question
de la Vérité tout coutt.

Une annonce renouvelée du salut doit donc passer par la question
du sens et du non-sens. Pourquoi vivre, pourquoi mourir? Quel sens
donner & cette aventure humaine traversée de désirs illimités et de limites
cruelles qui semble menacée plus que jamais par la tentation du suicide

* voN BALTHASAR, La Dramatigue divine. IV, op. cit, Le Banguet et les Noces, 428-442; voir aussi
BIFFL, Canto nuzisle, op.cit.

% yON BAUTHASAR, La Dramatigue divine. 1L 2, Les personnes dans le Christ, op. eit.,, 162 ss,

% Or dans ce Royaume trinitaite, I'Etre-Don et I'Bire-Personne coincident, Personne et Amour se
distinguent en Dieu seulement et strictement selon Ja relation d’origine dans le don de sol, Le Pére,
le Fils et I"Esprit sont absolument un dans le don, se distinguant par la modalité du don qui est abso-
lument propre  chacun et absolument nécessaire pour que Dien soit Un par essence, c’est & dite par
I’ Amour inséparablement substantiel et personnel.
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individuel et collectif? Dans la mesure ot la notion de salut se référe sim-
plement 2 une fin heureuse et 2 une sortie éventuelle de cette vallée de
larmes, elle ne répond pas a Pangoisse existentielle de 'homme contem-
porain. On a besoin aujourd’hui plus que jamais d’étre sauvé dans cette
condition et pendant qu’on y est soumis, un salut qui ne supprime pas fes
limites de l'existence, la souffrance et la mort, mais qui révéle son sens
plénier et sa portée ultime. Cest précisément cela qu’offre le christocen-
trisme trinitaire en éclairant le rapport de 'homme a Dieu 2 partir de la
catégorie de I'Alliance. Celle-ci permet d’approfondir une véritable réci-
procité féconde entre Dieu et 'homme, qui donne sens 4 'ensemble de la
vie et tout d’abord 2 la vie présente de communion avec Dieu.

En effet, depuis toute éternité, le destin d'un monde fini et forcé-
ment limité, avec toutes ses modalités dramatiques dépendant du jeu des
libertés déchues, est assumé et associé au destin du Verbe incarné, pre-
mier-né de toute créature et premier-né d’entre les morts. Le non-sens de
la souffrance et de la mort a 'intérieur d’un ordre cosmique et historique
marqué par le péché, est assumé par “Un de la Trinité” au point de tran-
sfigurer ce destin tragique en histoire d’Alliance et de fécondité.
Lhistoire pauvre et misérable d'une humanité déchue est devenue théan-
drique. L'existence humaine, sans fusion panthéiste avec le divin et sans
perte de sa propre consistance créée, devient, dans le Christ, une existen-
ce sacramentelle, une vie porteuse dés maintenant d’une autre Vie, une
histoire interne de l'histoire trinitaire. Le Christ déploie 'horizon et les
dimensions de cctte histoire par sa naissance, sa vie cachée et publique,
sa passion, sa mort et sa résurrection.

Christocentrisme trinitaire signifie par conséquent que cette histoi-
re est sauvée en sa finitude et sa précarité mémes. Elle Pest par son lien
substantiel au mystére du Verbe incarné que I'Eucharistie rend palpable
et fécond. L'essentiel du salut n’est pas d’éviter la maladie, la souffrance
et la mort mais de trouver Dieu en tout cela, de lui &tre uni comme le Fils
de 'homme I'a été en toute chose, au point d’emporter avec lui, en sa
résurrection, toute sa vie tetrestre qui est désormais éternisée avec lui 4 la
droite du Pére. Le mystére pascal du Christ garantit la positivité du fini,
de I'éphémére, de I'historique, car ces dimensions de P'étre et de la vie
sont en phase d’accomplissement et sont déja porteurs d’éternité.

C’est pourquoi la nostalgie du tout qui habite le fragment, le man-
que radical qui révéle 'abime du cceur de Phomme, le désir d'une pléni-
tude apparamment inaccessible, sont comblés tout d’un coup par le Don
du Fils unique et la foi en son Nom. En lui chaque homme trouve une
réponse pleine a son mal d’exister car il rencontre le Tout dans le frag-
ment. Il rencontre Celui qui est, pour patler avec Maxime le confesseur,
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la synthése du fini et de l'infini, de la créature et du créateur, de 'humain
et du divin, du temporel et de 'éternel, dans 'unité d’une seule Personne
dont les deux natures, divine et humaine, sont unies sans confusion ni
séparation. Une telle vision procéde donc intégralement du mystére de
Punion hypostatique qui plénifie a I'infini le destin de tout homme, en lui
donnant accés aux échanges intratrinitaires.

L’Eucharistie est le lieu par excellence de cette synthése christolo-
gique de existence humaine ot apparatt déja le sens ultime d’un monde
racheté et en voie de transfiguration dans PEsprit. En cet acte sacramen-
tel s’accomplit P'union nuptiale du ciel et de la terre, I’ Alliance de Uinfini
et du fini, le don de I'Esprit Saint, Amour réciproque du Pére et du Fils,
qui associe les croyants au banquet de leur amour trinitaire. Ceux-ci
deviennent alors en lui des convives ennoblis et déja divinisés, tout en
gardant pleinement le sens de leurs responsabilités terrestres qui pren-
nent toutefois une dimension infinie que ne peuvent pas soupconner
ceux qui n’ont pas la foi.

Ainsi une lumiére nouvelle est jetée sur le sens divin de I'existence
car finalement le christocentrisme trinitaire dévoile horizon d’une parti-
cipdtion 2 la vie divine dés la vie présente. Cette participation s'inscrit
dans un rapport d’Alliance qui ouvre un “plus” de sens 4 la mesure du
“toujours plus” de la Vie trinitaire. L'aventure humaine n’est pas qu'un
exil provisoire en attendant la rencontre béatifiante du Dieu vivant. Elle
est un «Théo-drame» ol 'homme engage, par la griace de 'Esprit Saint,
toutes les énergies de son cceur et de son esprit au service de Dieu, c'est &
dire au service de la mutuelle glorification des Personnes divines. Ce ser-
vice s'inscrit dans le quotidien le plus inapparent de Pexistence, sur les
pas de Celui qui a révélé humblement et pauvrement que la Sagesse de
Dieu se plait 4 jouer avec les enfants des hommes.

Conclusion

A T'aube du troisiéme millénaire chrétien, PEglise éprouve 'urgen-
ce et la nécessité d’une nouvelle annonce du mystére du Christ. Le défi
de Ja rencontre des religions et du dialogue interreligieux, loin de relé-
guer le Christ au second rang, doit garder bien en vue le christocentrisme
trinitaire qui est ’Alfa et 'Omega de Yidentité chrétienne. Renoncer au
christocentrisme par souci d’un terrain commun avec les autres religions
serait trahir non seulement la vérité dont I'Eglise porte le témoignage
mais aussi les partenaires des autres religions; car eux aussi lui appartien-
nent et ils ont droit 4 une confession intégrale de notre part, dans le plus
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grand respect évidemment des autres religions et des vérités dont elles
témoignent. ‘

Lessentiel n'est donc pas dans la recherche d’une nouvelle straté-
gie missionnaire ou dans des emprunts aux philosophies du jour qui ont
certes leur place et leur légitimité. Lessentiel demeure toujours la confes-
sion du Nom de Jésus qui contient le Nom du Dieu vivant, infiniment
élevé au-dessus de toute chose mais aussi infiniment proche de sa créatu-
re. Car Il a voulu dans sa Sagesse insondable se révéler comme I'Epoux
pauvre et humble de cceur qui réconcilie le monde avec Dieu et qui
donne part & la joie de la fécondité divine. Le non sens qui plane sur le
désenchantement du monde et sur le crépuscule des cultures ne peut étre
surmonté sans une nouvelle découverte que I'aventure humaine vaut d'é-
tre pleinement vécue parce qu'elle est enveloppée de toutes parts par le
mystére de I Amoui,



RIVELAZIONE E CRISTOCENTRISMO

Pierangelo Sequerr™

1. Cristocentrismo della rivelazione: formula e giustificazione

11 principio cristocentrico della rivelazione, per la fede che si nomi-
na cristiana, ha di che apparire un’ovvieta. Dopo tutto “cristocentrismo”
& una formula sintetica, la cui allusione nominale & chiara. Nel suo senso
generale, che indica Gestt Cristo come Lorigine, il tema, il fondamento e
il compimento della manifestazione divina, I'assunto appare semplice-
mente come la trascrizione elementare della singolaritd cristiana della
fede.

La determinazione di questo principio, nelle sue virtualita teoriche
e pratiche, non & tuttavia cosi ovvia. L'esatta calibratura di questa centra-
lita ¢i porta immediatamente nel fuoco di connessioni decisive per intel-
ligenza della fede e della spiritualita cristiana. Non si tratta soltanto della
ricerca di una esatta determinazione del dogma cristologico, bensi di
apprezzare concretamente le modalitd secondo le quali si rende possibile

- — ed eventualmente necessaria — la polarizzazione della teologia e della
spiritualitd cristiana intorno alla comprensione e all'assimilazione del
canone della fede. In questa prospettiva, il principio cristocentrico della
rivelazione ha una storia ermeneutica. Storia non priva di complessita e
ricchezze, come anche segnata da conflitti, obsolescenze, innovazioni e
riprese’. Si pensi soltanto, per fare dei cenni storicamente esemplificativi,
al rilievo assunto dalla formalizzazione del tema della ratio necessaria del-
Vincarnazione (Anselmo) nella vicenda culturale del cristianesimo euro-
peo: dove il modo di comprendere la centralita del Verbo incarnato ~ in
termini di decisione assoluta della libertd creatrice o di scelta relativa
all’economia redentrice, pone la questione del cristocentrismo ben oltre i

* Professore di Teologia Fondamentale, Facolth Teologica deli’Ttalia Setzentrionale, Milano.

! Sinteticamente, ma con precisione non frequente, mementi e auteri significativi della problema-
tica eristocentrica nella storia della teologia sono recensiti in: G, MotoLl, “Cristocentrismo™, in
Nuovo Dizionaric di Teologia, Edizioni Paoline, Alba 1977, 210-222.
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termini della problematica di scuola®. O ancora, si consideri la strategica
questione del Filiogue, dove non si tratta, in ogni caso di un’alternativa al
principio ctistocentrico della fede: piuttosto della sua esatta composizio-
ne con la gualitd trinitaria di Dio, la quale definisce certissimamente la
singolaritd cristiana della rivelazione’. Per non dire infine della tensione
in certo modo ancora attuale — che si & prodotta, nel nucleo del cristiane-
simo protestante, fra I’accentuazione del cristocentrismo come enfasi del
profilo soteriologico della rivelazione divina (cristocentrismo come verita
del Deus pro nobis) e la necessaria integrazione della singolarita storica
che ne intercetta la risoluzione gnostica {imponendo, in un modo o nel-
Paltro, di misurarsi con la portata ontologica del fondamento di quel
principio salvifico).

La grandiosa restituzione di questa dialettica alla teologia del
nostro tempo, com’e noto, si deve alla geniale audacia di Karl Barth, If
sistema barthiano ha di fatto ripottato la problematica del cristocentsi-
smo, anche nell’ambito della teologia della rivelazione, al livello teologi-
camente alto delle sue implicazioni: quello cioé in cui si decide la portata
sistematica — contenutistica e non puramente formale — della sua determi-
nazione teologica e spirituale. E cid vale in rapporto all'istanza che esso
solleva, come anche in riferimento ai problemi ai quali restituisce attua-
lita cruciale. In riferimento al contesto in cui tale radicalizzazione del
principio cristocentrico della rivelazione si & prodotta, si pud certamente
dire che la sua riscoperta ha influenzato positivamente gli orientamenti
teologici del Novecento, anche in ambito cattolico®. L'evacuazione della
qualita teologale del’evento cristologico, in favore di una rivelazione cri-
stiana ricondotta all’insegnamento morale e spirituale di Gest, mostrava
effettivamente fe conseguenze tutt’altro che nominali indotte dalla perdi-
ta del cristocentrismo della fede nell’ambito della teologia protestante di
stampo liberale. Non & senza significato che la stessa impostazione appa-

* Cfr. E. SarMann, Der getedite Logos. Zum offenen Proxess von neuzeitlichem Denken und
Thevlogie, Pontificio Ateneo Anselmiano, Roma 1992; 1. BIFFI, Protagonisti del Medio Evo, Jaca
Book, Milano 1996; In., “La psicologia della vita religiosa e il suo immaginario nel De bumanis mori-
bus di Sant’ Anselmo”, in The European Dimension of St. Anselw’s Thinking, Academy of Sciences,
Paraga 1994, 63-75;

* Su questo punto & da tempo impegnata, con sisultaii assai apprezzabil, la ricerca di Plero Coda.
Chr. P. Copa-A. TAPKEN, La Trinitd e i pensare. Figure, percorsi, prospettive, Cirtd Nuova, Roma
1997.

# Probabilmente si pud eccepire sulla “dipendenza” barthiana della valorizzazione del cristocentri-
smo quale principfo “sistematico” dell'intelligenza teologica del secolo appena trascorso, nel senso
enfatizzato da H. KinG, “Christozenttik”; in LTAK, 1, 1169-1174 {1958). Rimane il fatto che i
“debito” barthiano della teologia contemponéa, anche catrolica, su questo punto specifico, va dove-
rosamente riconosciuto: cfr. FLU. VON BALTHASAR, La teologia di Karl Barth, Jaca Book, Milanc
1985.
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rentemente contrapposta di Bultmann — intesa nondimeno a mantenere
la rilevanza teologale del principio cristocentrico, immunizzandolo a
priori nei confronti di ogni ambigua riduzione storicistica dell’evento
fondatore ~ tragga partito dal surrealismo teologico del cristocentrismo
barthiano. Quest’ultimo ribadisce per altro con forza, nei confronti di
ogni svuotamento culturalistico, la singolarita teologale dell’evento fonda-
tore, ma rischia anche, congiuntamente, la concretezza storica dell'uma-
nita di Dio’. Cristocentrismo della rivelazione, anzitutto e in primo luogo,
quello di Barth. Sino a rischiare la determinazione antropologica della
fede: che & pur necessaria, anche in ogni ipotesi radicale circa il primato
della grazia, per evitare che sia Dio — infine — il soggetto reale del credere.
Cristocentrismo della fede, quello di Bultmann. Giocato, dalla recezione
teologica, nella sua valenza antropocentrica: simmetricamente contrappo-
sta alla linea di fuga teocentrica del cristocentrismo barthiano. In realta,
sulla distanza, si pud dire che la contrapposizione & stata alquanto enfatiz-
zata (indubbiamente anche a motivo della reazione di Barth), inducendo a
trascurare un duplice vistoso elemento di convergenza.

11 punto, alla breve, & questo. Comune ad entrambe le impostazio-
ni — la cui dialettica ha largamente contrassegnato il ‘900 teologico - non
& soltanto un certo radicalismo del carattere soprannaturale della rivela-
zione e della fede. I fatto & che in esse — sintomaticamente — appare
debole il legame del cristocentrismo con Gesti di Nazareth. La debolezza
& per altro subordinata, del resto inevitabilmente, alla problematica rela-
zione della cristoogia teologica con il suo evento fondatore, che & pro-
priamente Gesi Cristo. Non il Logos di Dio, non lumanita di Gest, ma
precisamente Gesa Cristo: 1l figlio partorito da Maria che & if Figlio
Unigenito del Padre. Quello stesso Gesti che & nato, ha predicato e agito
nel nome del Padre con lautorevolezza del Figlio, & mosto per i nostsi
peccati e risuscitato per la vita eterna, & Sighore e Salvatore nella came ¢
nello Spirito, giudica gl nomini quanto alla veritd e alla giustizia della
loro esistenza, sigillandone il compimento. Questi & il soggetto — non
nominale — di ogni cristocentrismo della rivelazione, Come anche il tema
vincolante di ogni cristologia della fede: la quale nulla pud togliere, né
aggiungere, alla realtd di Gestt di Nazareth, come se la verita cristologica
percepita e confessata dalla fede dovesse integrare Pestraneita propedeu-
tica della manifestazione storica del Cristo, o supplire a un difetto di evi-
denza teologale intrinseco all’esistenza umana del Figlio.

Gestt Cristo non é altro che Gest di Nazareth. Gesti di Nazareth @

* Lo stesso Barth dovra ammeteerlo, pur mantenendo il senso sefla sua originaria “provocazione™
cfr. K. BARTH, Lwwmanitd di Dio, 2 cura di S. Rostagno, Claudianz, Torino 19972
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precisamente Gesu Cristo, il Signore, # Figlio. Non & lz parte umana del-
Pincarnazione del Figlio: é leffettivita storica della sua figliolanza divina.
La risurrezione da morte, la vita nel grembo del Padre, il dono dello
Spirito, la Signoria che vince le potenze mondane e riapre anche per I'uo-
mo peccatore il compimento desiderato da Dio, appartengono al com-
piuto disvelamento di Gest di Nazareth perché sono il destino compiuto
del Figlio. La cristologia di Gesti & certamente cristologia della fede. Ma
in essa la fede non si vuole inventare nulla. Il sigillo della rivelazione sto-
rica, che fonda il cristianesimo nella verita di Gest, & posto con il ricono-
scimento dell'identitd del Risorto con Gest di Nazareth, il Crocifisso, che
rianima e guida i suot. :

Dalla sequela iniziale del Maestro ali’invio apostolico del Risorto e
al dono dello Spirito, un’unica sequenza del riconoscimento di Gest:
Cristo disegna il legame profondo che si instaura fra la conoscenza di
Gestt di Nazareth e la fede nel Figlio di Dio®. Di questo legame Gesi di
Nazareth & al tempo stesso il tema e il fondamento. Non sono le formule
cristologiche che devono provvedere alla giustificazione della verita teo-
logale di Gesil: & la manifestazione di Gesti al suoi che giustifica la perti-
nenza delle formule cristologiche. La qualita soggettiva della appropria-
zione di quel legame, d’altro canto, & storicamente e strutturalmente con-
nessa alla conoscenza di Gesl. Loggettivita del legame & fenomenologica-
mente e ontologicamente definita nel riconoscimento di Gesii. Cosi & nata
e costituita storicamente la fede cristiana. E cost nasce e si costituisce
permanentemente nella sua identita propria’.

2. Cristocentrisino della rivelazione e fede cristologica: il nesso oviginario

La fede cristiana & cristologica perché la rivelazione di Dio che essa
riconosce & cristocentrica. La connessione € mantenuta sul suo asse ~
metodologicamente e contenutisticamente — solo nella misura in cui la
rivelazione di Dio si lascia interpretare come veritd di Gestt di Nazareth,

La condizione di possibilita di tale accesso & la disponibilita a

6 Sullo stretto legame della cristologia della rivelazione di Gesd con il cristocentrisme dell’'espe-
rienza deflo Spirito, un pe’ trascurato dalla teologia occidentale, si veda il bel saggio di M. BORDON,
La eristologia nell orizzonte dello Spirito, Queriniana, Brescia 1995,

7 Sul senso e sulle potenzialita di guesto inquadramento teorico della dialettica
manifestazione/rivelazione per la comprensione del rapporto teologale di ontologia e storia - dove il
concetto di fenomenalogia & radicalmente distante dal fenomenismo kantiano e dall’eidetica husser-
liana, pur profittando delle riletture contemporanee della terza critica e delle aperture ontologiche
della fenomenologia della storicitd - siz permesso rimandare a P, SEQUERS, “Llinteresse teologico di
una fenomenologia di Gesl: ginstificazione e prospettive”, in Teologia 23 {1998) 289-329.
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lasciarsi istruire dalla sua stessa manifestazione: quella che & custodita nei
legami della tradizione della fede ecclesiale con la testimonianza origina-
ria dei discepoli. 1 sigillo di tale custodia & posto con le scritture neote-
stamentarie. La profonda unitd della forma e del contenuto del principio
cristocentrico & in modo speciale attestata nella serzttura evangelica: il suo
genere letterario istituisce e rappresenta al tempo stesso la modalita origi-
naria del cristocentrismo della rivelazione, 11 fatto stesso che 1'attestazio-
ne scritturistica della rivelazione definitiva abbia il suo testo esemplare e
normativo (il “vangelo”) nella forma teologico-narrativa della memoria
Jesu, inclusiva della storia della sequela vissuta che approda alla pienezza
della fede e alla idoneita della testimonianza, attende di essere compiuta-
mente valorizzato come modello del cristocentrismo cristiano della rivela-
zione. Il dato, corposo e magnifico, se si hanno occhi per vedere, riflette
gia da se stesso I'esatta qualita cristologica della fede confessante: ovvero,
la specifica intenzione di istituire il cristocentrismo della rivelazione
come radicato nel fatto cristologico di Gestt di Nazareth e scaturito dal-
'evento della relazione con Lui: non indotto o dedotto da un’estrinseca
formulazione dogmatica del suo principio. La scrupolosa cura per.la
restituzione dei tratti essenziali del venire alla fede (e del prenderne
distanza) in corrispondenza con la manifestazione di Gesti Cristo, & un
interesse specifico della tradizione della fede. La fede cristologica non
prova alcun imbarazzo, né nutre alcun timore, nei confronti della memo-
#1a Jesu, Al contrario, la rende disponibile - non senza riportarla signifi-
cativamente alla sequenza e al tenore del suo processo originario verso il
compimento — proprio in virtd del legame indissolubile e normante che
essa percepisce fra la conoscenza di Gesti e il riconoscimento del Figlio.
La scrittura evangelica & diventata, del tutto naturalmente, la poin-
te del canone scritturistico cristiano della fede: non a dispetto del proces-
so di elaborazione retroattiva della sua messa a punto, bensi & virta del
carattere di sintesi insuperabile che quella forma scritturale restituisce a
futura memoria come canone della fede omologo all’esperienza originaria
della rivelazione attestata®. Nel gesto stesso dell'intentio e della traditio
della scrittura evangelica, imperniata sulla offerta del referente fenome-
nologico {evento) di ogni canone (dogma) cristologico della fede - cioé
Gest Cristo — & deposta la ferma convinzione del carattere insostituibile
dell’evidenza originaria che ha condotto alla fede. Una fede non arbitra-

5 1.a pili acuta e penctrante impostazione per questo piano di ricerca 'ho potuta cogliese in: B.
Haurorts, “Le ‘texte’ du Testament Nouveauw: écriture et lecture d'une ‘Révélation™, in Aa Vv, La
Révélation, Pacultés Universitaires Saint-Louis, Bruxelles 1977, 79-148; 1o, “Formation du Corpus
du Nouveau Testament. Recherche d'un ‘module’ génératif intratextuel”, in C. THEOBALD, ed., Le
canon des Ecritures, Cerf, Paris 1990, 253-440.
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ria perché suscitata dalla manifestazione del Signore e strettamente con-
nessa con la disponibilita al riconoscimento dellapprodo trascendente al
quale & condotta seguendo il Signore.

Il carattere permanente di questa evidenza memoriale del referente,
sancita nello Spirito come attestazione della Parola di Dio, assicura alla
fede tramandata e ricevuta — ad un tempo ~ la sua ortodossia antignostica
e la sua lealtd intellettuale. Ancora troppo poco valorizzato mi sembra,
nella teologia cristiana, lo splendore evangelico del rigore critico ~ auto-
critico, anche ~ della tradizione apostolica in cui la scrittura evangelica
prende forma canonica: essa restituisce a futura mermoria anche la dialet-
tica, persino drammatica, del processo di rivelazione di Gest e dell’itine-
rario di comprensione/incomprensione dei discepoli. L'ammirevole atto
di questa restituzione mi sembra I'icona perfetta del gesto confessante,
che si compie nella duplice trasparenza della lealta intellettuale e della
obbedienza testimoniale.

La riduzione storicistica, che contrappone il cosiddetto Gesti della
storia al cosiddetto Cristo della fede, va dunque superata senza conceder-
le neppure il primo®. Cié vale anzitutto rispetto a quel radicalismo teolo-
gico che mostra la tendenza a risolvere il cristocentrismo della rivelazione
in quello della fede.

La cristologia confessante non & infatti il predicato di una fede
diversa da quella definita dalla relazione di Gest: all’abbé-Dio: che ha la
sua costituzione processuale nella manifestazione di Gest e la sua forma
compiuta come cristologia di Gest. Ma la correzione di prospettiva vale
anche per quello schematismo apologetico che tende a concedere all’'epo-
ché storicistica il fenomeno della manifestazione cristologica originaria,
rinviando il riconoscimento della sua reale qualita teologica alla semplice
applicazione delle formule teandriche della tradizione. La fede cristiana &
accoglimento della verita della manifestazione di Gesti: che si nutre della
sua frequentazione, e si compie proprio nel momento in cui la integra
come referente ontologico della certezza confessante del suo essere il
Figlio. In certo modo si potrebbe dire che questa reintegrazione ~ della

? «La pids recente ricerca su Gesit (The New Quest) & interessata alla dimostrazione di una cesta
continuita sostenendo che il kerygma post-pasquale avrebbe almeno un ‘punto di contatto’ nell’an-
nuncie pre-pasquale di Gest (che per molii ha oggi inolire i valore di norma normans della fede)s,
H. ScuGrMany, I Regro di Déo ¢ i destino di Gess, Jaca Book, Milano 1996, 18. Cfr, G. SEGALLA,
“La “terza ricerca’ sul Gesii stosico”, in Studie Patavina 40 (1993) 463-515; A, Pompel, “Gest terre-
stre. Criteri di fedeltd ecclesiale al vangelo e dibattito ecumenico”, in Misceflanea Francescana 96
(1996} 455-488, Sull'ulteriore avanzamento esegetico della fenomenologia reologica in questa pro-
spertiva, v. | fondamental saggi di: [.-N. ALETTI, Gesa Cristo: anitd del Nuovo Testamento?, Porla,
Roma 1995; R. PENNA, T ritratti originali di Gesa Cristo. I Iniwi e sviluppé della cristologia neotesta-
wmentaria, San Paolo, Cinisello Balsamo 1996; V. FuscO, Le prime comunitd cristiane. Tradizione ¢ ten-
denze nel cristianesimo delle ovigini, Dehoniane, Bologna 1997,
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quale la storia della fede apostolica & il modello e P'archetipo, limpida-
mente restituito a futura memoria dalla scrittura evangelica della rivela-
zione — & veramente ['ultimo atto che sigilla la fede come riconoscimento
cristologico di Gesli (cosi si & compiuta — e si compie — Ja fede cristiana;
cosl si produce e si riproduce la logica della sua attestazione confessante).
Latto di questa interpretazione, che diventa gesto permanente della fede
cristiana e della testimonianza ecclesiale, & quello che sbarra definitiva-
mente la strada alla regressione gnostica della fede: ovvero alla tentazione
di concepire la rivelazione del Figlio come superamento della storia di
Gest invece che come inveramento della sua manifestazione; ovvero
come principio di una rivelazione estrinseca all’icona corporale del Figlio,
invece che come attuazione di quell’ontologia della grazia increata che
rende storicamente accessibile, nella singolare identita del corpo di Gesty,
la relazione filiale sntrinseca a Dio stesso.

3. Cristocentrismo di Gesit come compito per la teologia:
attualitd della Dei Verbum

La raccomandazione autorevole alla compiuta reintegrazione di
questo protocolle nell’eidos spirituale e nel movimento riflessivo della
coscienza credente & approdata alla sua formulazione di base nel limpido
linguaggio della Dei Verbum:

«Dopo aver parfato molte volte e in diversi modi nel profeti, ‘ultimamen-
te, in questi glorni, ha pariato a noi nel Figlio’ (Ebr 1,1s), Mandd infatti i
Figlio suo, ciod il Verbo eterno, che ilfumina tutti gli vomini, affinché abi-
tasse tra gli uomini e spiegasse loro i segreti di Dio {cf Gv 1,1-18). Gesit
Cristo dunque, il Verbo fatto carne, mandato come ‘wvomo agli vomini’,
‘proferisce le parole di Dio” (G 3,34) e porta a compimento Popera di
salvezza affidatagli dal Padre’ (cf. Gv 3,36; 17,4). Percio egli, vedendo il
quale si vede anche il Padre (cf. Gv 14,9), con la sua stessa presenza e con
la manifestazione completa di sé, con le parole e con le opete, con i segni
e con [ miracoli, e specialmente con la sua morte & gloriosa risurrezione
dai morti, e infine con U'invio dello Spirito di verita, porta a perfetto com-
pimento la rivelazione e la conferma con la testimonianza divina: che Dio
& con noi per liberarci dalle tenebre del peccato e della morte e per risu-
scitarci alla vita eterna.

Leconomia cristiana dunque, in quanto & Palleanza nuova ¢ definitiva,
fnon passerd mai, € non si deve aspettare alcuna nuova rivelazione pubbli-
ca prima della gloriosa manifestazione del signore Gesit Cristo (cf. 1Tz
6,14; Tt 2,13)» (Def Verbum, 4; Denzinger-Hinermann, 4024).
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Il nuovo livello di approfondimento richiesto da questo restaurato
cristocentrismo — antignostico — della rivelazione e della fede, non & pin
tanto quello che si & sviluppato intorno alla tensione fra dimensione teo-
centrica e dimensione antropocentrica (Barth e Bultmann, Balthasar e
Rahner). Si tratta piuttosto, secondo i mio parere, di trarre partito dalla
densita fenomenologica di una cristologia cristiana “di Gesit”.

In primo luogo, cid comporta 'assunzione della scrittura evangeli-
ca come modello metodologico — esemplare e canonico, per cosi dire —
dell’esecuzione di una fenomenologia della rivelazione che restituisce
abilmente il movimento della manifestazione del riconoscimento cristolo-
gico. Lo restituisce nella sua dialettica (I'inizio sorprendente e insieme
enigmatico, Pavvio della sequela e il tragitto delle incomprensiont, la ten-
sione fra I'alta pretesa di Gesii e i conflitti della sua interpretazione) e nel
suoc compimento (Uesperienza dell’incontio con il Risorto, i dono delio
Spirito, i segni della presenza operante del Signore, la comunione eccle-
siale dei discepoli e I'universale accessibilita dell’evangelo).

La tradizione apostolica e la scrittura evangelica non sono sempli-
cemente il deposito della rivelazione da accogliere e della fede da crede-
re. Esse sono gia l'esito dell’esperienza collaudata della tensione e della
conciliazione fra esperienza e teologia, evidenza e fede, evento e dottrina,
accadimento storico e parola interpretante. Di questo esito non sono
semplicemente il risultato o il documento: bensi la coscienza e la testimo-
nianza attiva, Cid significa che il modo in cui Pevento della manifestazio-
ne di Gesi Cristo ha generato ¢ glustificato il riconoscimento della fede &
assimilato e restituito con I'intenzione di rendere possibile la ripetizione
di questo legame. In primo luogo offrendo la leale memoria fenomenolo-
gica del processo che I'ha istituito e costituito come legame persuasivo
della fede in Gest e del riconoscimento del Figlio. In secondo luogo,
accompagnando tale memoria fondante dell’evento di rivelazione con
tutte le istruzioni necessarle a comprenderne 1 passaggt cruciali: nonché
- Pintima connessione fra inizio ¢ compimento. La forma stessa di una tra-
dizione apostolica che mostra — del tutto limpidamente nella scrittura
evangelica — la coscienza della necessita di tenere insieme il registro feno-
menologico della manifestazione e il codice teologale della rivelazione,
mostra la consapevolezza e la padronanza di una problematica che talora,
nella nostra ingenuitd, abbiamo pensato di poter dominare e istruire noi
soltanto.

La tradizione apostolica originaria non si fa carico soltanto della
necessitd di articolare il duplice registro della storia e della fede. Bensi
anche della sua reale possibilitd per noi. Con i rigore e la finezza che
sono necessari per evitare la duplice banale deriva di una storia che deve



Rivelgzione e cristocentrismo 333

essere “superata” e “adattata” per far posto alla fede, o di una fede dove-
rosamente richiesta di concepirsi come mera “ipotesi” e censurabile
“presupposto”, 1a dove si debba far posto alla storia. La tradizione apo-
stolica sa benissimo che nessuna semplice memoria dei fatti — neppure la
testimonianza oculare, quanto a questo — genera automaticamente la
fede. Non per questo rinuncia ad onorare il legame della fede con il rico-
noscimento: dato che, senza riconoscimento, la fede & cieca e la rivelazio-
ne vuota. Emozione sentimentale e presunzione gnostica. Tanto piti cid &
vero nel caso singolare della rivelazione compiuta di Dio in cui il cristia-
nesimo crede. Dato che questa rivelazione ha forma inconcepibile e inau-
dita ~ eppure udita e vista — per la stessa alta e venerabile tradizione in
cui germoglia Pidentita del Figlio con Gest di Nazareth. Nulla piti di
questo cristocentrismo del Figlio, quello ciog di cui Gest & il fondamento
posto da Dio, pud sconsigliare la strada di una intelligenza della rivelazio-
ne separata dalla manifestazione storica e di una intelligenza della fede
come vatiabile indipendente dal riconoscimento fenomenologico.

Da questa impostazione — rigeneratrice per ’esegesi biblica cristia-
na, senza alcuna necessitd di indebite concessioni all’impulso regressivo
di un’ermeneutica ingenua, che si attende frutti migliori dello Spirito dal-
Iirresponsabile abbandono della lettera — scaturiscono vantaggi cospicui
per la teologia della rivelazione e della fede'®. Per non parlare della cri-
stologia, che in questo orizzonte cristocentrico si muove del resto in una
prospettiva di stretta reciprocita'’. Nella valorizzazione di questo approc-

0 Accede afla proposta di integrazione formale del momento fenomenclogico e del momento fon-
dativo del cristocentrismo della sivelazione il manuale, assai pregevole, di C. Greco, La rivelazione.
Fenomenclogia, dottrina & credibilitd, San Paolo, Cinisello Balsamo 2000. Greco consente 7 re con il
nucleo teorico della mia idea di sapere della fede quanto al rapporto fra fenomenologia e credibilita
defla rivelazione (pp. 234-233, n. 5), pur respingendola in sede di formalizzazione teorica del progetto
epistemologico che giustifica la specificita della teclogia fondamentale {p. 10, n, 3}. Trascurando i
fatto che mi si ateribuisce una test liquidatoria che esplicitamente eschudo (cfr. P. SeQueky, U Dio affi-
dabile, Saggio di teologia fondamentale, Queriniana, Brescia 19962, infra, 21-44; 119-149: forse trae in
inganno lidea, ivi argomentata, di tiabilitare la specificita della reologia fondamentale proprio contra-
stando l'ibrido epistemologico della sua pretesa di essere teologia formalmente distinta dalla teologia,
per assegnatle il compito - insostituibile - di argomentare criticamente fa fides christiana), dmane il
fatto che personalmente, non mi sento affatto distante da un impianto teologico-fondamentale come
quello esegudto in questo ottimo manuale, Ne traggo semmai Palteriore conferma del carattere inade-
guato della topica pit cortente che, per inerzia, ne deserive fa teoria sul presupposto della separazione
della ragione e della fede. O meglio, comprendo le motivazioni retoriche (politiche ¢ didattiche) che la
raccomandano come lingnaggio di prima approssimazione; ma non il puntiglio teorico che ne difende
Palto profilo epistemologico. La teologia fondamentale migliore fortunatamente - come in questo caso
- fa gid altro da cid che dice di dover fare: argomentando la credibilita della rivelazione istituisce la
formia critica della fede. In effetti - anche secondo me - questo & il sue lavoro (e di questo abbiamo
sicuramente un hisogno vitale}. Soltanto in gueste modo essa pud giustamente ricordare «a tutta la
teologia che, se non vuole essere una semplice raccolta di reperti archeologici ma intelligenza delia

 divina rivelazione, deve svilupparsi come sapere eritico della fedes {p. 11},

Y Puntualissimi e aeuti ragguagli in F G. BRAMBILLA, I/ Crocifisso Risorto, Risurrezione di Gesi ¢
Jfede dei discepoli, Queriniana, Brescia 1598, i



334 Fierangelo Sequeri

cio metodologico e fenomenologico ispirato dal canone apostolico della
fede vedo per altro specifiche opportunita anche per Pecclesiologia. O
meglio, se si vuole, per un pilt stretto {e meno goffo) legame fra rivelazio-
ne storica del Figlio e fede testimoniale della Chiesa'. Desidero accenna-
re brevemente alle potenzialita inerenti al primo e al tetzo di questi ambi-
ti di applicazione.

4. 1l superamento della deriva illuministica dell’idea di vivelazione

In rapporto alla tematica di fede e rivelazione, la saldatara fenome-
nologica del cristocentrismo della rivelazione dovrebbe essere in grado di
chiudere la partita con talune derive della filosofia illuministica della reli-
gione che mantengono pressoché intatta la loro presa sul sapere diffuso
delia cultura occidentale (quella comune, ma anche quella dei dotti).

Il ritardo culturale, in ogni caso condizionato da un’ingiustificata
ignoranza dell’ormai stabile insediamento del pensiero teologico nell’o-
rizzonte di una comprensione storica ed ermeneutica del tema, non
manca di estemporaneo riscontro in parti residuali della teologia di scuo-
la: talora attardata pidt del necessario nelle limitazioni indotte dalla fre-
quentazione apologetica della moderna separazione della ragione e della
tede. Di fronte all’equivoco stereotipo del congelamento dogmatico della
rivelazione, che la riduce al protocollo dottrinale e la confonde con i
canoni linguistici della fede, la teologia fondamentale dispone di tutti gl
elementi necessari a superare il pregiudizio. Ossia, per chiudere con il
fraintendimento di un’idea di rivelazione la quale, separata dalla forma
della manifestazione, fa il paio con una nozione della fede estranea alla
modalitd del riconoscimento. Lesito che ne deriva — ossia una concezione
dispotica della veritd di Dio e un’immagine dogmatica della coscienza
credente ~ pud realmente essere scongiurato attraverso la valorizzazione
sistematica della fenomenologia della rivelazione e dell’ermeneutica della
fede: sulla cui corrispondenza la tradizione biblica e quella apostolica ci
istruiscono adeguatamente®.

Un risolutivo avanzamento dell’intellectus (e della confessio) fidei
in questa direzione fenomenologica, dove narrativita cristocentrica e

"2 Ctr. R. FISICHELLA, No crediamo. Per una teclogia dell'atto di fede, EDB, Roma 1993.

1?1l tentativo di argomentare il metodo e i risultati di questa risoluzione rappresenta il motivo cen-
trale della proposta contenute in: SEQUERL, I Dio affidabile. cit., al quale rimanderei per una pid
completa trattazione analitica (per la forma storica e cristocentrica della rivelazione, con particolare
riferimento al programina assegnato alla teologia dalla dottrina del Vaticano 11, v le pp. 87-118; 159-
240).
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ontologia cristologica della rivelazione si corrispondono rigorosamente,
potrebbe portare un incremento qualitativo anche alla problematica che
si raduna intorno al plesso di fede, incredulita, dialogo con le religioni.

I temi relativi sono in parte eredita del confronto con la moderna
filosofia della religione; in parte sono determinati dai riflessi decostruzio-
nistici della sua crisi cosiddetta post-modetna. Il cristocentrismo della
rivelazione, inteso come determinazione specifica della verita cristiana — e
per cid stesso come disclosure di un orizzonte universale del rapporto fra
manifestazione di Dio e storia dell'uomo ~ vi & direttamente coinvolto. La
difficolta di comporre, in termini teologicamente coerenti e culturalmente
apprezzabili, 12 testimonianza cristiana di Gesti Cristo con I'odierna sensi-
bilita nei confronti della dignita di molte differenze storiche e antropologi-
che della coscienza etica e della tradizione religiosa, é nota. d & anche
comprensibile la suggestione che essa induce nei confronti della possibi-
lita — della necesssita, per qualcuno — di attenuare il cristocentrismo della
rivelazione, e pertanto la cristologia della fede, a vantaggio di una esibizio-
ne presuntivamente migliore dell’attitudine cristiana a riconoscere la
dignita delle differenze: scongiurando, anche da questo lato, il suo frain-
tendimento in termini dispotici e per cid stesso antievangelici.

Lo sviluppo fenomenologico del cristocentrismo forte della rivela-
zione e della fede persegue un movimento contrario, confidando di poter
venire a capo in modo migliore anche della calibratura teorica di questa
problematica, scongiurando in ogni caso la deriva di un’attenuazione

"indebita della ortodossia cristologica e della specificita cristiana.

-1 cristocentrismo forte della rivelazione, in questa chiave, sottrae
alle secche di una disputa astratta intorno al Dio “migliore” o all’umanita
“perfetta”. Esso riconduce sempre di nuovo all’evento di quella manife-
stazione cristologica di Dio che sigilla la rivelazione nella sua indefettibile
disposizione a prendersi cura della destinazione dell’'uomo al suo riscatto
e al suo compimento. Il sigillo & 'identitad del Figlio con la storia
dell’'Uomo che incarna la pretesa di correggere ogni fede che non corri-
sponda “in spirito ¢ veritd” a questa dedicazione dell’intima giustizia di
Dio. Senza riguardo per la dignita — pur anche legittima ~ della tradizio-
ne religiosa: 12 ove essa finisca per essete pensata e agita in modo diffor-
me dalla sua destinazione. Quando la fede cristiana confessa la verita cri-
stologica di Gesti, confessando I'incomparabilita religiosa ¢ 'insuperabi-
liza storica di questa rivelazione mediante il riconoscimento di una iden-
titd con Dio esclusiva del Figlio, & precisamente sull'incomparabilita e
sull’insuperabilita di guells giustizia inarrivabile di Dio che si attesta.

- Della custodia di guella, nei confronti di ogni incredulitd, 1a fede testimo-
niale della Chiesa dei discepoli si fa interprete. In questo senso, sempre €
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continuamente essa rinvia all'insuperabilitd di Gest Cristo come sogget-
to-attore della rivelazione costituente, e non solo oggetto-storico disponi-
bile all'interpretazione della fede istituita: sia in ordine alla certificazione
di quel senso del divino (altrimenti inimmaginabile), sia in riferimento
all’accessibilita riconoscibile del suo accadimento (altrimenti inevidente),
sia infine a sostegno della sua attestazione di verita (altrimenti inosabile).

5. Rivelazione, fede, religioni: le chances di un cristocentrismo forte.

L'ulteriore vantaggio che scatutisce da una sistematica rielaborazio-
ne fenomenologica del cristocentrismo della rivelazione, secondo il mio
parere, viene dalla possibilita di introdurre wn vettore storico-temporale
nella costituzione della coscienza credente in cammino verso la gualitd cri-
stologica della fede. Di questa approssimazione la tradizione apostolica ha
custodito la memoria (in moltd modi dispiegata lungo la tradizione) e le
scritture evangeliche ne hanno sigillato il canone.

In questa prospettiva, ¢’€ spazio pet sviluppare una differenziazio-
ne storico-fenomenologica del venire al riconoscimento e all’accoglienza
{con la simmetrica caratterizzazione della resistenza ad entrambi 1 movi-
menti) che consente il disegno di una tipologia — e per certi aspetti una
gerarchia — della veritd intrinseca ai diversi momenti e ai diversi modi
della corrispondenza con la manifestazione rivelatrice. Dal riconoscimen-
to del Regno — ossia della presenza, della giustizia e della verita di Dio, in
azione nella parola e nell’agire di Gesti ~ all'ascolto dell'invito alla seque-
la in vista della comunione con lui e della testimonianza per i molti. Dalla
predicazione prioritaria all'Israele di Dio, che onora Pelezione di cui la
fede testimoniale & portatrice in vista dei popoli delle nazioni, fino all’'o-
rizzonte di un’adorazione in Spirito e verita che il Figlio ritornera per
sigillare. Riconoscendo la comunione di coloro che sono stati con lui
nelle prove {Lc 22,28-30): ma anche adottando come indice del giudizio
loggettiva corrispondenza con la veritd del Figlio di Dio iscritto nella
cura e nella dedizione evangelica per 'uvomo (Mr25,31-46).

La forma compiuta della fede apostolica, sigillata nell’accoglien-
za/riconoscimento del Risorto e nella disponibilita alla missione testimo-
niale ricevuta dal Signore, comprende in sé la realta — e la veritd — dei
momenti di approssimazione che in qualche modo ne determinano la
possibilitad e ne decidono la qualita. Devidenza di questa integrazione —
che include anche il confronto inevitabile con la soglia dell'incredulita,
rendendola in tal modo comprensibile, pur essa, alla luce della rivelazto-
ne che la spiega — & una componente vitale della testimonianza. La desti-
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nazione storica della rivelazione compiuta da Gesu Cristo (e non solo in
Gesti Cristo), ripete la sua cadenza temporale come un canone intrinseco
alla sua logica: che non & scelta da noi. La contemporaneitd dei tempi e
dei modi di approssimazione ~ per ciascuno come per i popoli — ripete la
manifestazione originaria del Figlio. Dov’é 'imbarazzo? L'apprendistato
dell’accoglienza (sempre precaria) delle folle e della sequela (stabile e
dedicata) dei discepoli non & forse gia scritta nell’otigine normativa? E
non continua forse la Chiesa a formarsi e a riformarsi nella comunione
degli Apostoli? Con tutto cid, Papprodo alla fede cristologica dei disce-
poli rimane possibile solo perché una volta per tutte e per sempre la cri-
stologia di Gesii si & compiuta da Nazareth a Gerusalemme. Essa rimane
possibile anche per tutti coloro che non hanno conosciuto Gesti “secon-
“do la carne”, solo perché in Lui “abita corporalmente” la pienezza di
Dio: non certo perché ad essi sia possibile credere in un Figlio che non
sia quello che “& nato da Maria”, sotto la Legge antica.

11 discepolo nutre la certezza di essere con il Signore perché sa —
ecclesialmente, scritturisticamente, eucaristicamente — che la sua fede cri-
stologica si riferisce precisamente a Gestt di Nazareth. Proprio li, infatti,
Vinsostituibile testimonianza dei discepoli della prima ora lo conduce. In
quel huogo, restituito dalla memoria apostolica, il discepolo attuale ¢ in
grado di riconoscere tempi e modi di una relazione con il Signore che
non sono pit semplicemente i suoi. Ma sa che essi lo sono stati anche per
lui: e in certo modo sono parte integrante della forma credente in cui egli
& ora. Di qui egli trarra dunque argomento ~ facendo tesoro della Parola
che accompagna Pinsostituibile filo rosso della profezia consegnata
all’antico Israele ~ per il discernimento delle approssimazioni storiche
(soggettivamente pre-cristiane) della fede cristologica non ancora riferita
a Geslt. Come anche delle specifiche distanze, incomprensioni e incredu-
lita, dei luoghi dell’'epoca (oggettivamente post-cristiana) in cui Gesh &
stato conosciuto: e nondimeno rimane incompreso, frainteso, miscono-
sciuto, dimenticato, abbandonato. Non misurandole sull’astratta scala di
un generico teocentrismo che omologa trascendentalmente I'indiscernibi-
le proliferazione delle differenze religiose. Né comparandole ad una pre-
sunta veritad archeologica dell’evento, che scaturisce da una dialisi storici-
stica dell'effettivied di Gest pregiudizialmente contrapposta al riconosci-
mento cristologico del Figlio. Bensi apprezzandole alla luce del concreto
discernimento della memoria apostolica che guida alla comprensione
della parola e dell’azione di Gesli nei confronti della fede e dell’incredu-
lita. Di questo apprezzamento la memoria Jesu della tradizione apostoli-
ca, sigillata nel canone scritturistico, & condizione di possibilita effettiva,
non solo principio generico.
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Una fenomenologia teologica della rivelazione deve pur anche sot-
trarre la riflessione credente all'ingenuo schematismo corrente, secondo
il quale sembra spesso che la parola attestata ¢i debba istruire. rigorosa-
mente sui termini della rivelazione, lasciando semplicemente alla nostra
immaginazione la rappresentazione del come si viene alla fede o si per-
mane nell'incredulita secondo la rivelazione stessa (e dunque, essenzial-
mente, secondo Gesi). Cid che Gest intende come fede (e incredulita)
non & affatto automaticamente corrispondente a cid che 'vomo - anche
religioso - intende come religione, devozione, obbedienza alla legge, rela-
zione mistica col sacro (e i loro contrari). Allora, come oggi. La teologia
non deve sottrarsi troppo disinvoltamente all’approfondita intelligenza
della rivelazione che concerne la fenomenologia della fede medesima,
I antropologia della fede infatti, 7 prémis attraverso 'emergere della rela-
zione al Padre di Gest, “autore e petfezionatore della nostra fede” (Ebr
12,1-2), ¢ inclusa nell’evento rivelatore come momento costitutivo della
forma cristologica stessa (Ebr 10,19-25).

«Dio ha convocato Fassemblea di coloro che credono e guardano a Gest
autore della salvezza e principio di unitd e di pace, e ne ha fatto la sua
chiesa, perché sia per tutti e per ciascuno il sacramento visibile di questa
unitd salvifica. Chiamata ad estendersi in tutte le patti della terra, essa
entra nella storia degli uomini, ma al tempo stesso trascende 1 temi e 1
confini dei popolis (Lunzen Gentinm, 9; Denzinger-Hiinermann 4124).

1l cristocentrismo di Gess, per essete universale concretum della
rivelazione accessibile nei tratti della perfetta figura credente in cui la fede
cristologica riconosce infine i tratti di un legame wnico e indissolubile di
Dio, non indebolisce affatto il corretto apprezzamento della fede e del-
Pincredulita realmente degne del loro nome: ovunque si trovino.
Impedisce, al contrario di inventarselo, per chiunque ne sia tentato: i
discepoli in primis. La ferma testimonianza della singolare identita rivela-
trice Gest Cristo, per cul si edifica e di cui non si vergogna la lieta comu-
‘nione ecclesiale dei discepoli, non & che il lato confessante della lealta
intellettuale mediante la quale essi si sentono impegnati a custodire una
verita il cui luogo essi non hanno deciso, e il cui tempo non & in loro
potere stabilire, A tutela della buona fede di chi — in molti modi — libera-
mente vi accede “guardando a Gesti”. E a garanzia della spregiudicatezza
con Ja quale inarrivabile perfezione e I'inimmaginabile giustizia di Dio si
concedono anche allo sguardo terreno di tutti coloro che le cercano con
cuore sincero.



POSSIBILITA DI UN PROFILO DI GESU
NEL NUOVO TESTAMENTO

Giuseppe Bellia*

Chi era Gesti? Negli ultimi due secoli, da quando Lessing dichiard
incolmabile per la veritd della fede il brutto fosso della storia, questa
domanda ha suscitato nell’agitata e cangiante cultura occidentale una
molteplicita di risposte che si sono allineate nel tempo come in una galle-
ria di ritratti. Raffigurazioni fascinose e ayvincenti stanno accanto a
immagini polemiche e di parte che si susseguono vivide ed impressionan-
ti o si ripetono scontate € prevedibili, a volte ingenue e paradossali, a
volte intriganti e contraddittorie, spesso con una tendenza, pilt 0 meno
riflessa e malcelata, a far somigliare Puomo di Nazaret con quanto di piit
nobile si era disposti 2 ritrovare nel proprio mondo religioso o confessio-
nale, nella propria visione etica o, addirittura, in se stessi'. La ricca serie
di ritratti porta perd il segno costante di una frattura lacerante che, da
Reimarus a Renan, da Bultmann a Jeremias, da Crossan a Meier, passan-
do dallo scetticismo illuministico della critica delle fonti al relativismo
dell’attuale temperie postmoderna, non si pud dire sia stata risanata®, E
cosl le diverse immagini fin qui prodotte, per quanto originali e innovati-
ve, ripropongono ogni volta Pantica e irrisolta questione di fondo: come
ricondurre a unita di lettura il Gestt della storia e il Cristo della fede?

* Docente di Teologia biblica e Archeologia biblica, Facoltd Teologica di Sicilia, Palermo.

' $i pud dire che una costante di molte ricostruzioni storiche, specialmente di quelle a sfonde
etico, & di proiettare sulla figura di Geslt qualcosa delfla propria, presunta, immagine: cosi J B MEIER,
A Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus, 1: The Roots of the Problems and the Peyson,
Doubleday, New Youle 1991, 5; ¢ E.P. SANDERS, Gesd. La veritd storica, Mondador, Milano 1999, 8-9
{orig. ingl,, The Historical Figure of Jesus, Penguin, London 1993},

% Per fe diverse tappe della ricerca sul Gesii storico, si possono trovare nelle pubblicazioni degli ulti-
mi dieci anni introduzioni documentate o sintesi ragionate: per una prima rassegna bibliografica, C.A.
Evans, Life of Jesus Research, An Annotated Bibliography, NT. Tools and Studies 13, Brill, Leiden
1989; una buona messa a punte in, N.T. WrIGHT, “Quest for the Historical Jesus™ in Anchor Bible
Diciionary, 1992; per lo stato della ricerca, WT TELIORD, Major Trends and Interpretive Iisues in the
Study of Jesus, in B. Crivron & C.A. Bvans, eddl, Stadying the Flistorical Jesus. Evaluations of the State
of Current Research, NTTS 19, Brill, Leiden 1994, 33-74; per una presentazione sintetica, la trattazione
schematica ed efficace di G. TrrissEN ¢ A, Merz, I Gesi storico. Un manuale, Queriniana, Brescia
1999, 13-28 (orig. ted., Der bistorische Jesus: ein Lehrbuch, Vandenhoeck & Ruprecht, Gétringen 1996).

«ANTHROPOTES» 16/2 (2000) 339-364
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In verit, in tutti questi anni, il cammmino storiografico & stato ricco
di apporti seri e significativi che hanno illuminato di luci nuove aspetti
obliati o confust, rendendo piti stimolante il lavoro di esegeti e teologi,
ma il contributo epistemologico deghi storici, anche di quelli credenti,
non si & mai affrancato da una certa dittatura razionalista che imponeva
come garanzia di oggettivita scientifica di isolare il nudo fatto originario
dalla successiva interpretazione teologica. Nel tempo il diktat positivista
ha reclamato un’ulteriore separazione tra storia e kerygma e quindi tra il
rabbi pre-pasquale e il Sighore post-pasquale della comunita confessante,
fino a scomporre da ultimo la fede dalla teologia: perché stupirsi allora se
alcuni storici hanno preteso di fare della loro ricostruzione 'oggetto
diretto dello stesso atto di fede’. La possibilita di delineare oggi un profi-
lo di Gesti nel Nuovo Testamento in grado di convogliare un certo con-
senso tra 1 vari specialisti, resta percid un obiettivo alquanto distante e
problematico non solo sul piano storiografico ma anche su quello della
riflessione teologica ecclesiale. E tuttavia si deve convenire che storici,
esegeti e teologi, mai come al presente hanno avuto U'opportunitd di
avere accesso ad una ricchezza di metodologie ¢ di strumenti conoscitivi
cosi qualificati e Hluminanti.

Il mio contributo cercherd pertanto di presentare, a grandi linee,
un panorama ragionato dei ritratti di Gesi offerti dall’ultima ricerca sto-
rica; per affrontare quindi, alla luce di questi nuovi apporti, alcuni punti
inquietanti emersi nel confronto tra ricostruzione storica e verita teologi-
ca; nella terza parte si prospettera 'utile mediazione che upa rinnovata
teologia biblica pud svolgere per il recupero di una cristologia rispettosa
deila complessita storico-teologica. Infine si indicherd nell’ossimoro, la
figura di pensiero che in modo originale e produttivo sembra aderire al
mistero teandrico, il luogo per un possibile e pit adeguato profilo del-
Puomo di Nazaret.

1. Il comtributo storico della Third Quest
11 fenomeno storiografico che da oltre un decennio agita il fronte

del Gesti della storia, subito presentatosi con il nome pretenzioso e onni-
comprensivo di Third Ques£, & in realta un movimento composito, diffu-

* Questa tendenza, in modo irriflesso, era gid cominciata alla fine degli anni settanta: vedi, LH.
MarsHaLL, I Beligve in the Historical Jesus, Berdmans, Gran Rapids 1977.

1 Dopo la lunga stagione delia New Quest di Bornkamm, Jeremias, Goguel, Schittmann e alts, la
“rerza ricerca” aveva coscienza di segnare ut: netto distacco da una impostazione metodologica rite-
nuta ormai inadeguata; l'espressione Third Quest, coniata gia alla fine degli anni ‘80 da N.T. Wright
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so in diverse aree culturali e assai differenziato per metodologie, approcci
e per rigore scientifico, la cui identificazione risulta quanto mai laboriosa
dal momento che subisce e ripropone i tratii pitt espressivi dell’attuale
temperie postmoderna segnata da frammentarietd, da sincretismo e da
una ricerca del sensazionale’. Per la sua evidente non omogeneita la
“terza ricerca” appare come una nebulosa o meglio come una costellazio-
ne di ricercatori, come & stato detto, che in poco tempo sono stati in
grado di produrre un materiale magmatico tanto abbondante quanto dif-
ficile da arginare, come testimonia ingente massa bibliografica che quasi
pilt nessuno prova ormai a controllare. La disorganicita dei risultad &
dovuta ai diversi interessi coinvolti e ai differenti piani di ricerca esplorati
che hanno condotto ad esiti disparati, a volte alternativi alla “seconda
ricerca”, a volte ripetitivi rispetto al passato e, spesso, contraddittori ma,
in ogni caso, di non facile catalogazione®.

- Tuttavia, allinterno di questa complessa e cangiante nonvelle
vague, & possibile, con pazienza, rintracciare alcune costanti metodologi-
che, alcune polarita tematiche ricorrenti che mi sembra caratterizzino in
modo sintomatico la tendenza storiografica in atto. Senza cedere ai
richiami di alletranti schematizzazioni, riconoscendo il valore convenzio-
nale di ogni classificazione, mi sembra che si possa prudentemente con-
venire, pitt che su una certa tipizzazione della Third Quest, sulla descri-
zione di alcuni tratti peculiari ed emergenti che si possono ricondurre a
tre fattori principali:

- ad una innovativa riconsiderazione delle fonti che ha portato ad
un uso ampliato, ma a volte anche incauto, del materiale storico di riferi-
mento, con conseguente ridiscussione e riformulazione dei precedenti
criteri di storicita;

- ad una pia diffusa e consolidata lettura interdisciplinare dei testi,
fortemente segnata dall’impiego consistente della cultura materiale e dal-

{cosi THEISSEN e MERZ, op. cit., 24, n. 25), & divenuta di uso corrente solo con M. BOrG, “Portraits of
Jesus in Conternporary Norzh American Scholarship”, Harvard Theological Review 84 (1991) 1-22,
ripreso dalfo stesso autore in, Jesus in Contemporary Scholarship, Trinity Press, Valley Forge 1994,

# Sulla “terza ricerca” esistono alcuni studi e presentazioni; qui rai limito 2 segnalare in ordine cro-
nologico: J.H. CHARLESWORT, Gesa nel Gindatsmo del suo tempo alla luce delle piii recenti scoperte,
Claudiana, Torino 1994 {orig. ingl., fesus within [udaism. New Light from Exciting Archaeological
Discoveries, Doubleday, New York 1988), Appendice 5: “Ricerca su Gesit: nuove linee di tendenza®,
226-245; G. SEGALLA, “La "terza’ ricerca del Gest storico: il Rabbi ebreo di Nazaret e il Messia cro-
cifisso”, in Studie Patauina 40 (1993) 463-5153; saggio ripreso in “La veritd storica dei Vangeli ¢ la
‘terza zicerca’ su Gesl”, in Lateranum 61 (1995} 195.234; R. AGUIRRE, “Estade actual de los estudios
sobre el Jesus histérico después de Bultmeann”, in Estudios Biblicos 54 {1996} 433.463; la gradevole ¢
graffiante presentazione fatta da-D. MARGUERAT, “La ‘troisiéme quéte’ du Jésus de histoire”, in
Recherches de science religeuse 8773 (1999) 397-421; e infirne il recente saggio di A. PUIG 1 TARRECH,
“La recherche du Jésus historique”, in Biblice 81/2 (2000) 196-199.

& MARGUERAT, op. ¢it., 397, 400,
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I'approccio sociologico e antropologico, con conseguente ancoraggio
della ricerca al piti connaturale contesto giudaico e cristiano del primo
secolo;

- ad uno sviluppo esuberante della ricerca in ambito laico, al di
fuori cioe delle tradizionali istituzioni accademiche confessionali, con
conseguente enfatizzazione della competenza dello storico e parallela
perdita di interesse per le questioni pitt specificamente apologetiche e
teologiche.

1.1. Uso delle fouti e criteri di storicitd

Un primo dato interessante della “terza ricerca” € la rivisitazione in
chiave storica dei quattro evangeli canonici che vedono cosi confermata e
accresciuta la loro autorevolezza di luoghi privilegiati per la conoscenza
delle tradizioni in essi veicolate, soprattutto per quanto riguarda le fonti
sinottiche. A questi scritti gli storici aggiungono alcuni brani di Paolo e
degli Atti, inoltre parti della primissima letteratura cristiana (Papia e i
Padri) e infine alcune aggiunte recenti al manoscritti neotestamentari’.
Una menzione a parte va riservata al vangelo apocrifo di Tommaso, assur-
to d’improvviso a un ruolo addirittura comprimario in alcuni esponenti
della Third Quess®, In realtd & stata data maggiore attenzione anche agli
agrapha e aghi scritti cristiani non canonici, quelli gnostici in specie, anche
se per molti di questi scritti resta problematica la loro affidabilita. Fuori
del materiale neotestamentario, oltre a Giuseppe Flavio si accettano le
scarse informazioni di provenienza romana (Plinio il Glovane, Tacito e
Svetonio), mentre uno spazio sempre piil rilevante continua ad essere
assegnato alla produzione rabbinica e targumica. Da segnalare infine I'at-

* In particolare ¢’& accordo nel siconoscere le tradizioni: Q (= Quelle), Marco, Matteo, M (= fonte
propria a Me), Luca, L {= fonte propria a Lo) ¢ Giovanni, Molto netto i gindizio di MEIER, op, ¢it.,
140, che restringe le fontf attendibili al Nuovo testamento e 2 Giuseppe Flavio. Un quadro tiassunti-
vo in, THEISSEN-MERZ, op. ¢if., 83-84 ¢ 113114,

% Su questo argomento rinvio allimpartante opera collettiva curata da D. MARGUERAT, E.
NORELLY, J.-M. POFFET (éds.), Jésws de Nazareth, Nouvelles approches d'une énigme, Le Monde de
la Bible 38, Labor et Fides, Gendve 1998; qui mj limiterd ad indicare solo i recenti contribus di
MARGUERAY, op. cit., 400-406 e di PG 1 TARRECH, op. cf., 180184, che riportanc la discussione
tra gli specialisti, con relativa nota bibliografica. Tra gli autori che ritengono che il vangelo di
Tommase sia portatore di tradizioni asteriori all’anno 70 d. C., si possono citare i nomi di J.D.
Crossan, di H. Koester, di 8.J. Patterson e di J.M. Robinson; autonomia e antichita sono state riaf-
fermate di recente, ma senza argomentazioni definitive, anche da Theissen: PuIG 1 TARRECH, op.
cit., 181-182. Si travta di una posizione avversata da insigni storici ed esegeti quali R.E. Brown e
T.P. Meier, non condivisa peraltzo dagli specialisti, come J.-D. Kaestly, E. Norelli: vedi [.8.
KrLOPPENBORG, “Lévangile ‘(Y et le Jésus historique”, in MARGUERAT, NORELLI, POFrET (éds.), op.
cit,, 223-268, in particolare 248-263.
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tenzione prestata alla ricostruzione e alla comprensione delle azioni com-
piute da Gesit’.

In definitiva, riguardo alle fonti, la novita pit appariscente appor-
tata dalla “terza ricerca”, soprattutto da parte dei ricercatori che si rico-
noscono nel Jesus Seminar, di cui si parlerd piti avanti, & data dall’ircom-
pere massiccio e pervasivo della letteratura apocrifa cristiana che, giusta-
mente, ha ottenuto una pitt adeguata considerazione. Ma questa opera-
zione di recupero, ancorché legittima e utile, & risultata un po’ avventata
sul piano storico oltre che letterario: allineare, infatti, accanto al vangelo
di Tommaso, come autentiche fonti storiche, il vangelo di Pietro, il vange-
lo segreto di Marco e il vangelo di Egerton (il papiro Egerton 2), sembra
pitt i frutto di un’impresa ideologica preordinata a conseguire un risultato
ad effetto, che Pesito verificabile di una seria e autonoma indagine lettera-
ria e storica'®. Questi testi, considerati in modo programmatico i “Four
Other Gospels”, per la loro provenienza e datazione, non possono essere
assunti scientificamente come importanti testimoni della vicenda pubblica
e religiosa di Cristo e della sua comunita, quasi fossero le nuove fonti su
‘un Gest della storia, finalmente riportato ad una stratificazione socio-let-
teraria pilt antica e autentica. Lintento di recuperare la verita storica del
Galileo attraverso 'uso di testimonianze che si accreditano come alternati-
ve, e dunque piti attendibili rispetto a quelle codificate del eristianesimo
ecclesiastico, in questo caso rappresentato dai vangeli canonici, non & una
novita: & solo 'ennesimo retaggio dello statuto gnoseologico ereditato dal-
Iidealismo straussiano''. Si comptrende che il problema vero non & quello
di ampliare o restringere il numero delle fonti, ma di definire in modo pid
controllato e rispondente i criteri di autenticita storica che presiedono alla
selezione, accettazione e impiego delle fonti medesime, distinguendo
attentamente i processo di stratificazione letteraria di un testo dall’anti-
chita e autenticita dell'evento storico in esso narrato®,

La messa in discussione dei criteri di storicita accreditati dalla New
Quest {continuita, discontinuitd, coerenza e attestazione multipla, anche

¥ Dopo la ticerca su Iipsissiven vox Jesw caldeggiata da ] Jevemias, Patienzione & stata posta su
quanto pud siutare a far comprendere, oltre alle parole, anche le azioni del «profeta potente in
opere» che fu Gest Nazareno {cf. Le 24, 19): indicativi i recenti due volumi curati da B, CHILTON-
C.A. Bvans, edd., Authenticating the Words of Jesus, NTTS 28/1; Authenticating the Activities of
Jesus, NTTS 28/2, editi da Brill, Leiden 1999.

1011, CrossaN, Four Other Gospels: Shadows on the Contours of Canon, Harper & Row, New
York 1983,

Y Vedi 1 rilievi ironici di MARGUERAT, ap. cit., 403-406 ¢ il gindizio critico di PUiG 1 TARKECH, op.
cit., 182-184.

12 Precisazione importante non sempre tenuta in considerazione da Crossan nella sua ricostruzio-
ne storica: D. MARGUERAT, “Tésus fe sage et Jésus le prophéte”, in MARGUERAT, NORELLI, POFFET
(éds.), op. cit., 305.
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se in definitiva era il criterio di dissomiglianza necessaria, mutuato dalla
teologia dialettica, a fare da mattatore), & stata percid una costante della
“terza ricerca”, con un confronto ancora aperto tra vari esponenti che
lascia perd intravedere prospettive di maggiore affidabilita storiografica®.
11 guadagno maggiore si ¢ registrato nel tentativo di superare il rigido cri-
terio di discontinuitd formulato da Kdsemann all'inizio degli anni cin-
quanta che assegnava valore storico solo a quelle fonti che si ponevano in
termini di necessaria rottura sia con il giudaismo, per distinguerle dal-
I'ambiente culturale di provenienza, sia con la chiesa delle origini, per
non appiattirle e confondetle con le tradizioni post-pasquali della comu-
nita cristiana. La via d’uscita da molti richiesta si orientava verso una
metodologia pili flessibile, in grado di mitigare o correggere I'uso del cri-
terio di discontinuita, divenuto meccanico e aprioristico, coniugandolo
con un criterio pitt duttile e comprensivo, capace ciog di portare ad unita
metodologica i diversi criteri in precedenza adottati e soprattutto cercan-
do di non separare il processo storico che lega Gest al giudaismo del suo
tempo e alla sua Chiesa. Il bisogno di un approccio “olistico™”, per supe-
rare la sterile frammentarietd dei criteri di discontinuita, di continuiti e
di attestazione muiltipla, ha prodotto la messa a punto di nuove e interes-
santi metodologie come il criterio di spiegazione sufficiente proposto dal
compianto Vittorio Fusco!® e quello di plausibilitd storica
(Plaustbilititskriterium) di Gerd Theissen'” che sembrano raccogliere un
consenso crescente tra storici ed esegeti'®,

1.2. Il Gesa galileo dell archeologia

I criteri olistici appena evocati, suppongono una epistemologia in
grado di sostenere e organizzare il contributo delle discipline convergenti

¥ Una visione d'insieme in MEIER, op. ¢i2,, 167-199,

B KAseManN, “Das Problem des historischen Jesus”, in Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 51
(1954} 125-133,

Y 1i progetto era gia stato auspicato da MEIER, op. ¢i2. 195, n. 66

18V, Pusco, “La ricerca del Gesh storico. Bilancio e prospettive”, in R. Fabris (a cura), La parola
di Dio cresceva {A¢ 12,24), Scritti in onore di Carlo Maria Martini nel-suo 70° compleanno, EDB,
Bologna 1998, 487-519, tradotto in francese: “La quéte du Jésus historique. Bilan et perspectives”; in
MARGUERAT, NORELLI, POFFET (6ds.), op. ik, 25-57.

17 81 fa riferimento a: G. THEISSEN-D. WINTER, Die Kriterienfrage in der Jesusforschung. Vom
Differenzlriterism zam Plausibilitéiskriterianz, NTOA 34, Freiburg/Schweiz - Géttingen 1997; una
sintesi pitt accessibile in THEISSEN ¢ MERZ, op. cif., 148152,

13 Yedi 'accoglienza favorevole riservata di recente ai due metodi da parts di MARGUERAT, “La ‘troisié-
me quéte’ du Jésus de I'histoire”, ap. cit., 417418 ¢ da PUG 1 TARRECH, op. oit., 185189, anche se que-
stultimo in verita sembra accettare senza riserve la complessa metodologia del Theissen (pp. 189-194).
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nell'area storica. In veritd la Third Quest, pitt delle ricerche precedenti,
ha cercato di praticare un approccio interdisciplinare, segnalandosi per
Pattenzione prestata ai risultati dell’ultima archeologica biblica e per
I'ampio spazio riservato all’apporto delle scienze sociologiche e antropo-
logiche®.

E merito della scuola americana Paver valorizzato in modo consi-
stente e sistematico i dati della cultura materiale, utilizzando le conoscen-
ze archeologiche sempre pit ricche e documentate del territorio biblico
intorno all'era cristiana per raggiungere una pid aderente ricostruzione
storica della vita di Gest?®. Da Qumran al quartiere esseno di
Gerusalemme, dalla piscina probatica alle costruzioni erodiane della
nuova Zion, ma soprattutto daghi eccezionali ritrovamenti della Galilea
conosciuta dai vangeli, i reperti archeologici hanno contribuito a far
emergere un quadro geo-storico innovativo che spinge storici ed esegeti a
rileggere criticamente le fonti tradizionali della vita di Gest. L'attenzione
degli specialisti si & indirizzata negli ultimi anni proprio sulla “Galilea
delle genti” 0 “tra le genti” di cui parla Matteo (4,15), una regione da
riconsidetare attentamente nella sua realtd storico-antropologica, perché
'archeologia sta contribuendo a ricostruire un contesto pili circostanzia-
to dei diversi giudaismi attivi nel tempo in cui ha operato Gest di
Nazaret®'. Terra di confine traversata da importanti vie mercantili che la
rendevano luogo di confronto di civilta diverse, giz da molti secoli era
pervasa dalla cultura prammatica e tollerante della contigua regione siro-
fenicia, restando esposta ai contraccolpi sociali che il rapido processo di

1 AGUIRRE, 0p. cit., 439-441, pitt di altri commentatori ha rilevato il ruolo innovativo svolto nella
third Quest dallarcheologia biblica e dalle scienze sociali. Dello stesso autore vedi, Del movimiento
de Jests a ln Iglesia eristiana, Ensayo de exégesis socioldgica del cristianisnzo primitive, Verbo Divino,
Estefla 1998.

2 1.a letteratura specialistica & ormai molto estesa; in generale vedi: E. STERN, A. LEVINSON-
GILBOA, J. AVIRAM, The New Encyclopedia of Archacological Excavations i the Holy Land, Vols. LIV,
Israel Exploration Society, Jerusalem-New York 1991; 1.1, ANDERSON, “The Impact of Rome on the
Periphery: the Case of Palestina-Roman Period (63 BCE ~ 324 CE)”, in T.E. Levy (ed.), The
Archacology of Soctety in the Holy Land, Leicester University Press, London 1995, 446-468, biblio-
grafia alle pp. 596-598; R. Rusner {ed.), Wege des Messias und Stitten der Uskirche. Jesus und das
Judenchristentum im Licht neuer archiologischer Erkenntnisse, Brunnen, Giessen-Basel 1991; una
prima introduzione con scarso apparate bibliografico in J. GONZALEZ ECHEGARAY, Jesds en Galilea.
Aproximacicn desde la argueologia, Editorial Verbo Divino, Estella 2000; infine da consultare il testo
assai discutibile ma ricco di informazioni di J.J. Roussgau - B. Arav, Jesus and His World, An
Archacological and Cultural Dictionary, Fortress Press, Minneapolis 1995, Per la bibliografia da
segnalare CHARLESWORT, op. ¢#t., 133-164, con un'importante indicazione ragionata alle pp. 247-26%;
unaz nota pift aggiornats si trova in AGUIRERE, ap. cif., 440, n. 19.

 Sulla “Galilea di Gestr” si veda E. NODET-J. TAvLOR, Estaf sur les ovigines du Christianivme, Cerf,
Paris 1998, 144-149 e 192-194; una ricostruzione certo suggestiva ma bisognosa di molte integrazioni.
Questi autori riaprono i dibattito su essenisme e cristianesimo nascente, ridisegnando la mappa di
una massiccla, quanto improbabile, presenza essena in Galilea. Una ricca biblografia & raccolta da A
HENNESSY, The Galilee of Jesus, Editrice Pontificia Universith Gregoriana, Roma 1994, ’
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urbanizzazione di un ellenismo avanzato e vincente imponeva. La popo-
lazione giudaica residente non doveva essere mediamente benestante e
istruita perché costituita in prevalenza da braccianti, con una certa pre-
senza di contadini, operal e artigiani, formando il cosiddetto am ha-arez,
quel popolo di diseredati probabilmente non molto distante da quelle
“pecore perdute della casa di Israele”, quegli “ultimi” destinatari privile-
giati della predicazione galilaica di Gest®,

Anche se non ¢'¢ accordo sulla effettiva consistenza della presenza
giudaica in Galilea, certo non doveva essere quel 90% della popolazione
ipotizzato da qualcuno, si trattava comungue di una massa prevalentemen-
te rurale, a forte spinta conservatrice che si ritrovava ad essere minoranza
culturale sia all'interno dell’ostile ed esuberante koiwé greco-romana, sia
dentro lo stesso mondo giudaico, trovandosi cosi irrisa dall’etnocentrismo
delle classi egemoni straniete e disprezzata perfino dalla colta aristocrazia
religiosa gerosolimitana®. La ricaduta religiosa di questo doppio processo
di emarginazione si traduceva nell’esperienza di un giudaismo diverso,
distante sia dal poco edificante cultualismo templare della capitale, sia dal-
Posservanza formalista dei circoli farisaici. Con molta probabilita si trattava
di un giudaismo che dalla tradizione degli hassidim riprendeva elementi
pietisti unendoli alle attese escatologiche presenti nel messianismo popola-
re sviluppatosi proprio a ridosso dell’era cristiana soprattutto in Galilea®.
Nella regione emarginata, immersa nelle tenebre del contagio idolatrico di
cui parlava il profeta Isaia (8,23-9,1), come luce ha brillato la breve e inten-

2 1 wpoveri della terras, gli “ammei-ba-arer sono 1 poverd in senso economico, sodiale ¢ religioso,
quanti ciog a motivo della loro infelice situazione storice-culturale non conoscono la legge © non
passono osservarla, incorrendo in impurita rituali che li rende inidonei a partecipare 4 pieno titolo
alla vita della cormunith d'Israele e al suo culto e sono percid assimilabili alle «pecore perdute della
casa di Israele» di Mr 10,6 ¢ 15,24, destinatari privilegiati dell’azione messianica. Ancora valido,
anche se bisognoso di aggioramento, lo studio di A. OrpeNpEIMER, The ‘Am ba-Aretz, A Study in
the social bistory of the Jewish Peaple in the bellenistic-Raman Period, Brill, Leiden 1977, Per contign-
rare in senso socio-religiose i destinatari concreti del ministero galileano e gerosolisitano di Gesit e i
vari tipi di emarginati avvicinati nel suo ministero, vedi: D. SENIOR-C. STUHLMUELLER, I fondaments
biblici della missione, EMI, Bologna 1985, 206-213 (orig. ingl., The Biblical Foundations for Mission,
Orbis Books, Maryknoll 1983); G. THEISSEN, Gesa ¢ il suo movimento. Analisé sociologica della coney-
nitd cristiana premitiva, Claudiana, Torino 1979, 50-35 (orig. ted., Soxiologée der Jesusbewegung: Fin
Beitrag zur Entstebungsgeschichte des Urchristentums, Kaiser Verlag, Minchen 1977).

2 G, MAGNANI, Origing del Cristianesimo. Vol. 2, Gesé costruttore ¢ maestro. Lambiente: nuove
prospettive, Cittadella, Assisi 1996, 21-103; bibliografia a pp. 106-108,

* Rispetto alle tesi estremiste di M. BoRrG, (Jesus. A New Vision. Spirit, Culture and the Life of
Discipleship, Harper, San Francisco 1987; 1., Meeting Jesus for the First Time, Harper, San Francisco
1994), che parla di Gesd come espressione delle correnti carismatiche dai tratti millensristici ma non
escarclogicl, appare pid realistica la vecchia tesi di G. VERMES, Gesa Febreo (orig. ingl, Jesas the Jew.
A Historian's Reading of the Gospels, Collins, Glasgow 1973), Borla, Roma 1983, 48-95, che ttavvici-
na Gesi al proferismo messianico di catismatici galilei come Honi e HFlanina ben Doss, esponenti di
quel giadaismo popolare precedente alla rivolta che costituisce un contesto verosimiimente pits pros-
simo all’'operato di Gestt di Nazarer,
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sa attivita del rabbi galileo (cfr Mr 4,14-16}, interagendo con una religiosita
popolare sincera quanto instabile, facilmente esposta ai rischi contrapposti
di un fondamentalismo intransigente e reattivo e di un sincretismo estro-
verso e disgregante, come lascia intravedere la stessa analisi esegetica.
Loscura terra di Galilea sta cosi illuminando di nuova luce il ministero
pubblico del Nazareno, comprovando i realismo ¢ 'autorevolezza dei rac-
conti evangelici: qualcuno & arrivato a dire che la “terza ricerca” sembra si
sia interessata piti che al Gesit della storia alla “Galilea della storia™®.

1.3. L'apporto delle scienze sociali: rabbi o rivoluzionario?

Non meno rilevante & il contributo che alla “terza ricerca” & venu-
to dall’approccio delle scienze sociali. L'apporto antropologico & cono-
sciuto soprattutto attraverso opera di John Dominic Crossan, gia men-
zionato per la sua personale e spettacolare rivisitazione delle fonti stori-
che in precedenza segnalata, da valutare qui ulteriormente per gli esiti
non meno clamorosi della sua ricostruzione storica®. Il punto di partenza
della sua avvincente analisi antropologica & dato dai modelli sociocultura-
1i presi in prestito dalle societd rurali africane che P'autore, con disinvolta
e consuwmata regia, applica all’antica Palestina elaborando, all'interno del
processo di acculturazione della societd romana del primo secolo, di cui
peraltro si mostra fine conoscitore, una figura di Gest inedita, molto
prossima all'immagine stoica di un filosofo cinico itinerante. Questa ipo-
tesi, affascinante anche se non nuova, che delinea realisticamente il ritrat-
to di un rabbi contadino che percorre la Galilea predicando con un lin-
guaggio fervido e animoso una rivolta dei gruppi emarginati contro la
distruttiva ellenizzazione della Palestina, & poco convincente sul piano
storico”.

Secondo Crossan, il messaggio di Gesti non aveva precise finalita
politiche e non perseguiva mire organizzative, ma si limitava a proclama-
re una sorta di egalitarismo radicale, avverso ad ogni gerarchizzazione

» Cosi S. FREYNE, “The Geography, Politics and Economics of Galilee and the Quest for the
Historical Jesus™ in CHiLron & Evans, edd,, op. ¢it., 75-122; il riferimento a p. 76,

% 1. CroOssaN, The Mistorical Jesus. The Life of a Mediterrancan Jewdsh Peasant, T & T Clatk,
Edinbourg 1991, ripreso pilt tardi in forma divulgativa in Jesus. A Revolutionary Biography, Harpes,
San Francisco 1994,

27 Ha ragione MARGUERAT, “La ‘troisitme quéte’ du Jésus de Uhistoire”, 0p. cit., 405, nel ricordare
che Vipotesi di Crossan non & originale; la vicinanza di Gest al modello del predicatore cinico di
epoca ellenistica era stata avanzata in precedenza da EG. DOwING, Christ and the Cynics. Jesus and
Other Radical Preachers in First Century Tradition, Sheffield Academic Press, Sheffield 1988 e da B.
MACK, A Myth of Innocence, Mark and Christian Origins, Fortress Press, Philadelphia 1988,
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sociale e aperto ad una commensalitd orizzontale dove c'era spazio per
tutti gli vomini, gli emarginati in specie. Atteggiamento di generosa aper-
_tura e di sincera accoglienza che gli attird le simpatie dei ceti meno fortu-
nati e, nel contempo, gli procurd la decisa avversione delle classi elevate:
ostilita feroce che lo sospingerd verso una morte solitaria e incompresa,
La sua tenace azione di coraggiosa denunzia morale, fino ad un certo
punto, fu permessa dalle autorita politiche perché si accompagnava con
un’intensa opera di assistenza e di aiuto verso malati ed indemoniati. Le
attivitd pubbliche di terapeuti ed esorcisti, per quanto alternative, anti-
conformiste e potenzialmente trasgressive, erano tollerate in una societa
sottoposta a regime coloniale, perché non erano considerate perturbatrici
del’ordine sociale da parte delle forze di occupazione®. Questa forte
accentuazione etico-sociale del rabbi galileo, mentre da spessore concreto
alla sua umaniti paesana e populista, ne occulta perd la dimensione reli-
giosa negando al suo operato ogni tensione apocalittica, rifiutando cosi
I'ottica escatologica cara alla “seconda ricerca”. La ricostruzione di
Crossan si lega in definitiva ad una spiegazione dal basso che privilegia la
vicenda storica della vita di Gesti documentandola attraverso una selezio-
ne mirata delle fonti: solo in un secondo tempo, nell’effervescenza del
clima post-pasquale, i suoi discepoli avrebbero interpretato in senso teo-
logico attualizzante la passione e morte del loro maestro, presentandola
in chiave profetico-apocalittica®.
II contributo della sociologia storica di R. Horsley e G. Theissen si
colloca su un piano di indagine prossimo a quello della ricerca antropolo-
gica, pervenendo perd a conclusioni ricostruttive di senso opposto®.

% Le attivith terapeutiche di Gesii, per Crossan, non sono sufficientemente separate dalla magia e
non hanno un manifesto intento politico. Sulflincidenza dei modelli deviati per una comprensione
sociologica dei testi neotestamentari ¢ il foro riflesso politico, vedi i-contributi di B.J. Malina e, pii in
generale, degli studiosi che si riuniscono nel Cortext Group. Un'utife integrazione pud venire dall'o-
riginale e pilt equilibrata ricerca esegetico-antropologica condotta da A. DESTRO-M. PESCE:
Antropologia delle origini eristiane, Laterza, Roma-Bari 1997% Come nasce una religione.
Awntropologia ed esegesi del Vangelo di Giovanni, Laterza, Roma-Bari 2000. Infine, una riflessione
aggiornata sull'azione terapeutica di Gest, si trova in 8, GUIARRG OPORFO, “La dimension polftica
de los exorcismos de Jests. La controversia de Belcebil desde la perspectiva de las ciencias sociales”,
in Estudios Biblicos 58 {2000} 51-77.

# 1.0 scarso rifievo che il Gesti apocalittico ha per # nostro autore si interseca con i suo interesse
storico per il tema della sefezione delle fonti: ].D. Crossan, The Cross That Spoke. The Origins of the
Passion Narrative, Harper, San Francisco 1988. :

® Horstav-].S. HaNson, Banditi, profeti e messia. Movimenti popolar &l termpo di Gesa, Paideia,
Brescia 1995 (orig. ingl,, Bandits, Prophets and Messiabs: Popular Movements in the Time of Jesus, Harper
& Row, San Francisco 19853); di R.A. HORSLEY, vedi anche Jesus and the Spival of Violence. Popular
Jewish Resistence in Rowan Palestine, Harper, San Francisco 1987; Sociology and the Jesus Movement,
Crossroads, New York 1989, Di G. THEISSEN, oltre il gia citate Gesi ¢ i suo movinento, vedi Sociologia
del cristianesimo primitivo, Mardetld, Genova 1987 (otig. ted., Studien aur Soziclogie des Urchristentums,
WUNT 19, Mohr, Tibingen 1979); e da ultime “Jésus et la crise sociale de son temps. Aspects socio-
historiques de la recherche du Jésus historique®, in MARGUERAT, NORELLL, POFFET, op. off., 125-155,
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Entrambi sottolineano, a tinte fortemente impressioniste, la situazione di
estremo disagio economico e sociale che spingeva Gesti ad alzare la sua
voce contro ogni discriminazione ed ingiustizia perpetrata da parte del
potere romano, erodiano, sacerdotale e scribale a favore dei galilei oppres-
st ed emarginat?®'. Ma il suo progetto non aveva un intento politico dichia-
ratamente sovversivo, quanto invece si presentava come una sorta di rivo-
luzione etico-culturale che mirava a cambiare la societa dall’interno, attra-
verso un pervasivo e radicale cambiamento delle mentalita. La societa
agraria della Galilea doveva modificare il suo ordinamento classista per
assumere Un NUOVO 4ssetto comunitario, sempre meno dipendente dalle
sudditanze di oppressive gerarchie politiche, religiose e parentali, per
orientarsi verso una societd di liberi contadini aperta, egalitaria e tolleran-
te. La riprova di questa rivoluzione politica non violenta, vicina alla suc-
cessiva resistenza passiva della “quarta filosofia” di Giuda it Galileo, ma
ben distante dalla pitt tardiva rivolta dei sicari, si avrebbe in tutto Iinse-
gnamento etico di Gesit (vedi il Discorso della montagna o la parabola del
buon samaritano) e nel suo costante atteggiamento di accoglienza e di ser-
vizievole altruismo verso ogni forma di povertd e di marginalitd®,

La ricostruzione storico-sociologica dei due autoti, mentre concor-
da nella lettura socioeconomica della societa palestinese e nella descrizio-
ne del clima di tensione politica dai tratti quasi pre-insusrezionali, si
diversifica invece nell’interpretazione dell’effettivo progetto sociale di
Gesti. Per Horsley il mite rabbi galileo non ha organizzato e inviato i suoi
discepoli come agitatori sociali e sobillatori dell’ordine costituito, ma
‘come propagandisti e testimoni di un cambiamento culturale possibile a
partire dai piccoli centri sparsi in mezzo alla popolazione turale, attraver-
so il semplice ma produttivo contatto personale; rinviando guariti e
riscattati ai propri villaggi voleva in modo analogo raggiungere lo stesso
scopo, realizzando, dal basso, una riforma socio-culturale delle pity per-
meabili comunit3 di campagna®. Da parte sua il Theissen vede attorno a
Gest, alla maniera dell’'organizzazione qumtanita e battista, una duplice
cerchia di seguaci: una composta da discepoli itineranti pit radicali e
apocalittici, I'altra di sedentari piti integrati e concilianti. Mentre questi

*! Le aristocrazie politiche, sacerdotali e scribali, con il loro potere di influsso sul popolo assogget-
tato, giocavano un ambiguo ruolo di legittimazione dello stesso potere imperiale romano: R. A,
HORSLEY, Jesus and the Spiral of Violence op. eit., 286-288. Sulla identitd soclale degli avversari del
carismatico galileo, G. THEISSEN - A, MERTZ, op. cst., 282-296.

32 Per un confronto con le tipologie dei diversi movimenti popolari, vedi: HORSLEY-HANSON, op.
cit, 233-293.

* Sarebbe questa il senso del divieto opposto da Gesh al desiderio espresso daif’indemoniate gua-
rito di veletlo seguire: «Va' nella tua casa, dat tuol, annunzia loro ¢id che il Signore ti ha faetor. Mc
5,18-20 e il passo parailelo di L 8,38-39.
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ultimi, presenti in tutta la Palestina e nei territori confinanti, svolgevano
prevalentemente un’azione complementare di sostegno e di supporto
organizzativo, i primi perpetuavano I'esempio missionario del maestro,
attraverso una predicazione carismatica errante che li portera a condivi-
dere una costante situazione di marginalitd, Il loro stato di fragilita e di
vulnerabilita sociale li spingeva ad affidarsi con maggiore abbandono a
Dio, per dipendere totalmente da Lui, rendendoli cosi segno visibile di
quell’azione salvifica iniziata da Gest (M 6, 25-34)%, 1l gruppo dei disce-
poli itineranti, espulso da Gerusalemme, avrebbe seguito la via della dia-
spora che dalla Decapoli e da Damasco scendeva verso I'Oronte, conse-
gnando alla comunitd di Antiochia la tradizione dei logia (fonte Q) che
sarebbe servita da base per Pelaborazione del vangelo di Matteo®.
Lanalisi sociologica non convince sul piano della dinamica storica
degli eventi ricostruiti, risulta infatti non provato lo stato di drammatica
tensione politica della societd al tempo del ministero pubblico di Gesh
(supposto da Horsley) e problematica una netta divisione dei discepoli
del Nazatreno tra carismatici radicali itineranti e famiglie di simpatizzanti
stanziali {secondo Theissen). Apporta perd un contributo prezioso la
messa a fuoco della concreta struttura societaria in cui ha operato ii rabbi
galileo e i suoi discepoli, facendoci conoscere in modo pit dettagliato
quelle tradizioni teocratiche d'Israele che alimentavano il clima di mes-
sianismo popolare supposto dalle pagine del Vangelo e narrato da
Giuseppe Flavio. Si trattava di una resistenza di natura religiosa pitt che
politica, sorta come reazione di difesa davanti alla crisi d’identita prodot-
ta dall’'egemone e vincente cultura dell’occupante straniero.
Diversamente da Crossan che con la sua lettura orizzontale presenta un
" messaggio totalmente de-escatoligizzato, la ricostruzione sociologica al
contrario recupera, su base sociale, 1 presupposti storici della predicazio-
ne escatologica di Gestt e del suo movimento, incentrata sulla “metafora”
del Regno di Dio e sull’annuncio del giudizio come nesso inscindibile
dell’escatologia presente e futura®. La predicazione profetica compiuta
dal rabbi di Nazaret, per quanto carica di denuncia morale ed espressio-
ne del risentimento di una cultura oppressa, non istigava le passioni
sociali presenti nella societd giudaico-palestinese alla condanna dei capri
espiatori tradizionali, ma convertiva le spinte ageressive in radicalizzazio-

M TarissEN, Gesat e i swo movimento, op. cit., 19-38.
% Ibid. 149-159. ‘

* G. THEISSEN, Lokalkolorit und Zeitgeschichte. Ein Beitrag zur Geschichte der synoptischen
Tradition, NTOA 8, Universititsverlag/Vandenhoeck & Ruprecht, Freiburg/Schweiz-Gouingen
1989, 261-264,

3" THEISSEN - MERTZ, op. cif., 299-345.
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ni introiettate che non opponendo resistenza alla violenza ricercavano la
via della riconciliazione e della liberta. II mite rabbi galileo non cadde
mai nel tranello della provocazione ordita dai potenti: non acconsenti
mai a dare il “segno richiesto” dai suoi avversari, facendo cosi precipitare
la diffusa, e confusa, attesa messianica del popolo nella spirale di una
incontrollabile rivolta socio-politica contro i ricchi e i potenti®®.
Lattenzione con Theissen si sposta quindi dal pregiudizio aprioristico di
un Gest ipotizzato come carismatico non apocalittico, al senso vero da
assegnare alla tensione escatologica della sua predicazione. Quando per
le generazioni successive questa diventera meno chiara e incisiva si cer-
cheranno ermeneutiche estreme che nello sforzo di interpretare teologi-
camente il ritardo del compimento faranno proprie, oppure respingeran-
no, le tesi apocalittiche?.

1.4. Il recupero del contesto gindaico: sapienziale o farisaico?

Un’altra caratteristica emergente della Third Quest & stata la mag-
giore attenzione mostrata al reale contesto storico-fattuale in cui inscrive-
re la figura di Gest. Una pid idonea ambientazione, gid postulata dai
risultati contraddittori delle ricerche sul Gestt delia storia, era implicita-
mente richiesta dall'uso ampliato delle fonti, ma adesso era espressamen-
te teclamata dalla rivalutazione della cultura materiale con le sue impor-
tanti scoperte archeologiche e dal massiccio e originale apporto delle
scienze umane. Anche qui la ricerca di un pih appropriato e verosimile
contesto storico-culturale non si presentava come impresa facile per le
troppe e contrastanti indicazioni offerte dagli specialisti che rinviavano
ad ambienti, ancora una volta, molto distanti e antitetici®®. Vediamo alcu-
ni di questi esiti.

Dalla spettacolare ricerca del gruppo aconfessionale di esegeti e di
storici nordamericani che dal 1985 si riuniscono nel Jesus Semsinar, per
contrastate il devastante diffondersi del fondamentalismo biblico in quel
continente, & venuta fuori una ricostruzione storico-culturale, tanto sen-

3 TURSEN, Gesit & i two movimento, cit., 134-148,

* Vedi V. Fusco, “Gesil e 'apocalittica, T problemi ¢ i metodo”, in Ricerche Storica-Bibliche 7/2
(1995) 37-60.

4 Vedi la ricostruzione di un giudaismo “levitico” ad opera di EP. Sanpers, I Gindaismo,
Morceliana, Brescia 1999 {orig. ingl., Judeism. Practice and Belief 63 BCE-66 CE, SCM Press Ltd,
Trinity Press International, London-Philadelphia, 1992), fortemente criticata da autori come M.
Hengel, R. Deines, J. Neusner, per Pesito riduzionista cut approda il tentativo di armonizzazione
delle fonti dei diversi tipi di giudaismo. Per una informazione pid amnpia defl’ aspro dibattito, vedi la
postfazione cutata da P. Cappelii (pp. 675-694},
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sazionale quanto discutibile, accolta con interesse e favore dal grande
pubblico mediatico e criticata invece da parte degli specialisti®. Gli stu-
diosi del The Claremont Graduate Schools, nell'intento di perseguire una
mappa aggiornata dei detti gesuani pitl autentici contenuti nelle tradizio-
ni evangeliche (gli ipsissima verba Jesu), per raggiungere il livello pitt anti-
co e originario hanno operato una selezione ampliata delle fonti reputate
pit credibili inglobando anche la letteratura apocrifa cristiana, secondo
una prospettiva che pretendeva di essere rigorosamente storiografica, pri-
vilegiando su tutti i criteri quello di attestazione molteplice®. 1l contesto
socio-economico ipotizzato da questi studiosi si distacca dall’ambiente
storico, pill 0 meno turbolento e inquieto, proposto dalle altre ricerche
disegnando una figura inedita di Gest assai diversa dai ritratti in prece-
denza descritti. Il rabbi galileo viene collocato in un ambiente rarefatto
sul piano della drammaticita storica ¢ tutto pervaso da un clima didasca-
lico-sapienziale che lo disegha come P'antitipo del filosofo cinico o del
profeta populista. L'immagine proposta & quella di un amabile saggio iti-
nerante circondato di discepoli e ascoltato dalle folle, di un maestro rura-
le pieno di zelo e carico di sapido buon senso, intransigente verso ogni
forma di ingfustizia e di ipocrisia e comprensivo e tollerante verso gli
uomini. II rabbi galileo insomma & un «discoureur friand d’aphorismes
sapientiaux et de devinettes, dont la morale universelle se distille au tra-
vers d'une rhétorique ot dominent exagération, humour et paradoxes™,
Anche E.P. Sanders vede un Gesu dal comportamento gentile e
amorevole verso gli altri, ma risulta alquanto diverso il contesto socio-
religioso da Iui prospettato®. Lo studioso, che si dichiara attento a voler
distinguere il piano storico oggettivo della ricerca dalle deduzioni degli

1 Attorno a Robert W, Funk dal 1985 si radunano pid di settanta biblist e storici statunitensi che
pubblicano semestralmente i risuitati delle foro inchieste sulla rivista Foundations and Facets Forum,
in parte raccolt in R, W. FUNK-R.W. HOOVER (edd.), The Five Gospels: The Search for the Authentic
Words of Jesus, Paj, New York 1993; e di recente in R.W. FUNK and the Jesus SEMINAR, The Acts of
Jesus. What Did Jesus Really Do?, Polebridge Press, San Francisco 1998,

* Da ricordare che per questi ricercatori le fonti principali sone Q e il Vangelo di Tommaso. 11
criterio descrittivo prevedeva un colore diverso a seconda del grado di attendibilita dei detti attzibui-
ti a Gesdl, espressi nella formula «Red: That’s Jesus! Pink: Sure sounds like Jesus. Gray: Well, moaybe,
Black: There’s been some mistakes, FONK-HOOVER, op. cit., 37. Non meno colorita € vivace era la
procedura adottata per giungere a tale assegnazione: dopo aver discusso le varie ipotesi la sentenza
era democraticamente emessa dalla maggioranza dei votant. Interessante notare che i 15 detri che
hanno ottenuto il colere rosso {massimo grado di autenticitd) provengono tutti dai sinottici; da sile-
vare perd che solo uno proviene da Marco {12,17), mentre ben cingue sono presenti anche nel
Vangelo di Tommase!

 F Pironica e condivisibile conclusione di 1. MARGUERAT, “La ‘troisiéme quéte’...”, cit., 402,

¥ Di EP. SANDERS, oltre ai testi sopra citati, vedi: Gesa e i gindaismo, Marietti, Gerova 1992
{orig. ingl., Jesus and Judaism, Fortress Press, Phifadelphia 1985); ¢ ancora “La rupture de Jésus avec
fe judaisme”, in MARGUERAT, NORELLI, POFFET, op. cit., 209-222,
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storiografi, intende ricostruire un’immagine dell'amanita di Gesit aderen-
te al suo effettivo ambiente naturale giudaico, senza preoccuparsi di far
quadrare questi tratti con le teologie del successivo dogma cristiano®. II
risultato di questa ricerca & stata una rivisitazione pit realistica e accen-
tuata dell’ Umawelt giudaico-palestinese che viene compreso nella dialetti-
ca dei diversi giudaismi attivi nel periodo del secondo Tempio e difficil-
mente riconducibili all'interno di un’unica, presunta, ortodossia rabbini-
ca. La visione monolitica del giudaismo aveva in passato contribuito a
delimitare in modo quasi plastico la differenza del cristianesimo delle ori-
gini dalla sua matrice giudaica, facendo smarrire ad esegeti cristiani ed
ebrei D'effettiva mobilita e traversabilita dei rispettivi confini®. Per Jo stu-
dioso americano & invece essenziale il voler sottolineare, in continuita con
un filone di ricerca sviluppatosi negli ultimi decenni, Vimprescindibile
contiguita culturale della tradizione protocristiana con la corrente mes-
slanica d’Isracle precedente all’anno 70 d.C.#. La vicenda di Gesd per
Sanders si sviluppa tutta intera dentro la tradizione religiosa del popolo
eletto e si pud pertanto leggere con le sue sole categorie; la sua missione
del resto non mirava a riformare le strutture religiose del suo tempo e
ancor meno a fondare gruppi scismatici di fedeli osservanti: il suo compi-
to consisteva nel preparare il popolo della promessa 2 ricevere con fidu-
cioso abbandono il regno venturo®, Questa riunificazione di tutto Istaele
in vista della venuta escatologica del regno di Dio era dunque il fonda-
mento che sosteneva e animava la speranza dell’azione misericordiosa del
Nazareno. Il suo atteggiamento leale, scevro da ogni compromesso politi-
co e da ogni formalismo morale, per quanto originale ed autonomo, si
poteva ricondurre dentro la pili ampia e comprensiva vicenda giudaica®.
Questo ritratto fortemente giudaizzato di Gesti mette in ombra gli
elementi di rottura gid evidenziati da altre inchieste, impedendo di
cogliere ogni forma di reale discontinuita del rabbi galileo con il suo
ambiente, fino a non distinguere in modo adeguato il suo ministero dal

# E Pintroduzione programmatica fatta dallautore in Gesii: la verid storica, cit., 4-11.

* Cu. PeRROT, “Pluralité théologique du judaisme au 17 sizcle”, in MARGUERAT, NORELLI,
POFFET, gp. ot 157-176.

7 Segnalo qui tra gli autori ebrei come $. Ben Chorim, D. Flusser, B Lapide, P Winter che negli
ultimi decenni hanno contribuito a radicare Gesdi dentro la vicenda socioreligiosa del popolo giudai-
co, il contributo misurato di VERMES, Gesa lebreo, op. cit; ID., Jesus and the World of Judatsm,
Fortress Press, Philadelphia 1984.

8 SANDERS, Gesd e il giudaismo, op. cit., 161-312; ID., Gesa: la veritd storica, cit., 173-208; Ip., “La
rupture...”, op. ¢it., 220-222.

# 1.a coscienza che Gesit aveva di se stesso era quella di un “viceré”, ciod di un rappresentante
della regaiita di Dio, secondo una concezione conosciuta nel linguaggio della tradizione d’Israele:
SANDERS, Gesd e & gindaismo, op. cit., 252, che st mostrava sicuro del suo ruolo di portavoce di Dio,
In., “La rupture...”, cit., 220,
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contesto farisaico del giudaismo messianico che attendeva I'avvento della
nuova era di salvezza. Sanders inoltre tende a sovrappotre i diversi conte-
sti spazio-temporali, ritrovando cosi nella Palestina del primo secolo molte
delle caratteristiche del giudaismo codificato del dopo Jamnia. I risultato
& di liquidare con troppa disinvoltura i conflitti tramandati dai vangeli tra
Gest e il combattivo e concorrente movimento dei farisel, giudicandoli
vicende secondarie che solo le artificiose e declassate tradizioni post-
pasquali hanno sviluppato polemicamente in costruzioni teologiche™.

2. Enfasi degli storici e riserbo dei teologi

1 Gesu della storia ricostruito dalla Third Quest ci offre un guadro
tanto vivace quanto dispersive, Quali analogie, infatti, sono possibili tra il
predicatore contadino dlsegnato da Crossan sulle orme dei fllosofi cinici
itineranti, la figura sapienziale dell’amabile rabbi di provincia descritta
dal Jesus Seminar, 'immagine profetica del rivoluzionario etico-sociale
tratteggiato da Horsley e il ritratto “farisaizzante” del mite restauratore
della casa d'Israele proposto da Sanders? Certo ¢i sono ricostruzioni sto-
riche dai contorni pitl sfumati e misurati come i profili disegnati da Meier
e Theissen per citare i tettativi pitt riusciti, ma in definitiva cosa accomu-
na tutti questi ritratti? In verita I'armonizzazione delle diverse immagini,
per quanto laboriosa, non fa problema: una certa composizione di storia
ed esegesi, alla fine, si pud sempre trovare; il vero node da sciogliere &
semmai il ruolo sempre crescente che la ricerca storica, la cosiddetta
“gesuologia”, viene a svolgere riguardo alla fede e alla sua riflessione cri-
stologica’

Per Paccordo di storia ed esegesi, a grandi linee, si pud dire che
l'orientamento costante dell’ultima ricerca sembra condividere in modo
reattivo due caratteristiche di fondo: una netta presa di distanza dalla let-
tura antistorica cara all’ermeneutica bultmanniana; e, soprattutto, un
rifiuto risoluto di quella «ideologia della rottura» formulata da Kdsemann
¢ divenuta nel recente passato il criterio prevalente di ogni autenticita
storica. Se il deciso abbandono del primato ketygmatico ha incoraggiato

%% Sulla facile attitudine a squalificare come rilettura posteriore ogni tratto non cotrispondente con
i propri criteri di autenticith storica, vedi le riflessioni di D. MARGUERAT, “Jésus Je sage ot Jésus le
prophéte” in MARGUERAT, NORELLL, POFFET, op. cit., 293-317, in particolare alle pp. 294-298. Mi
pare resti sempre valida in proposito la critica formulata da CHARLESWORT, op. ¢if.,, 264 su una cetta
tendenziositd della ricostruzione storico-letteraria del Sanders e su certe idiosincrasie ideologiche
tipetutamente affioranti neila sua ricerca.

*t Sul rapporto tra “gesuclogia” © cristologia, R. PENMa, I rétraeti originall di Gesit i Cristo, Initi ¢
swiluppi della evistologia neotestamentaria, I Gl infzi, San Paclo, Cinisello Balsamo 1996, 11-19.
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€ potenziato |'intenzionalita storica, riproponendo non pochi stilemi della
vecchia teologia liberale, & stato perd il superamento del criterio di
discontinuita necessaria a produrre un vistoso rinnovamento storiografi-
co: per una oggettiva ricostruzione del Gest storico, d'ora in avant, al di
la delle immancabili differenziazioni sul giudizio e sulla funzionalita dei
criteri di autenticitd, storici ed esegeti non potranno pitt prescindere dal
contesto di origine giudaico e dall’ambiente testimoniale cristiano®,

Infatti, contro la pretesa di dimostrare la particolaritad di Gesa a
spese della giudaicitd del suo ambiente di provenienza o a spese della
comuniti cristiana delle origini, la “terza ricerca” ha prodotto un signifi-
cativo ampliamento delle fonti in ordine alla letteratura giudaico-rabbini-
ca e alla produzione cristiana apocrifa. Nel primo caso la massiccia rivisi-
tazione dell’originario contesto giudaico, disegnato di volta in volta come
sapienziale, profetico o farisaico, ci ha permesso di conoscere meglio
I'batmus culturale della religiosita popolare d'Israele e delle sue diverse
tradizioni teocratiche al tempo dei prefetti romani, anche se ha rischiato
di non saper pitl distinguere I'unicitd e la singolarita del Galileo dal suo
ambiente nativo. Nel secondo, il recupero delle fonti antico-cristiane e
gnostiche ha ampliato gli orizzonti ricostruttivi, mostrando con la sostan-
ziale affidabilitd delle fonti canoniche, la transitivita del rapporto che
dalla comunita primitiva risale a Gesti e da Gesti va alla sua comunita®.

I diversi filoni della Third Quest, come si & ricordato sopra, hanno
tuttavia in comune una connotazione meno esaltante: al pari delle prece-
denti ricerche, recepiscono e ripropongono alla coscienza cristiana la
stessa insanabile frattura tra fede e storia. Nemmeno gli storici credenti
come Meier sfuggono al condizionamento ideologico di ritenere una rico-
struzione storica tanto piu affidabile e oggettiva quanto pill estranea e
indifferente ai richiami della fede*. La persistente dittatura positivista
che pretende di separare, come garanzia di scientificita ricostruttiva, il
dato storico da quello teologico, sta conducendo ad esiti imprevedibili ed
esiziali sul piano della fede ecclesiale. Il rigore richiesto nel rendere effet-
tivamente controllabile il percorso euristico che dal dato iniziale porta

5 Vedi PUIG 1 TARRECH, op. cit., 191-194 e rispettive note.
3 Pusco, “La quéte du Jésus historique...”, cit., 35-56.

* Mi pare sia Pesito comune di autorl molte distanti come 1D, Crossan e I.P. Meler che pur
distinguendosi nella loro impostazione sul primato da assegnare al Gesty della storia riguarde all'atto
di fede, continuano a pagare il loro prezzo allz dissociazione che da Lessing 2 Bultmann vuele sepa-
rato il date storico da quello kerygmatico e afferma necessaria la dissociaziene programmatica tra
Vattiviza storigrafica e la realtd del credente: of, MEIER, op. cit., 6. Sullopera di questo autore vedi la
recensione critica di R. FISICHELLA, in Biblica 74 (1993) 123-129, ripresa da J.-N. ALETTI, “Exégéte
et théologien face aux recherches historiques sur Jésus”, in Recherches de science religiense 81/3
(1999} 438 5., n. 63,
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all’attendibilita del giudizio storico, & di sicuro una garanzia di oggettivita
sufficiente per aderire alla razionalitd della ricostruzione stotica, ma l'ec-
cesso di credibilita assegnata alla neutralita e alla competenza di una tale
ricostruzione, ha spinto gli storici ad alzare il tiro®. Alcuni esponenti di
spicco della “terza ricerca”, forse anche a motivo dell’enfasi posta sull’ og-
gettivita della ricostruzione storiografica, hanno ritenuto legittimo e
doveroso dissociare la fede nella persona storica di Gest dall’adesione
alle tradizioni teologiche che veicolano e tramandano quanto egli ha
detto e fatto, separando 'oggetto diretto ed essenziale della fede postpa-
squale dal suo contenuto storico, cio¢ prepasquale™. Hanno anzi avanza-
to la pretesa di sostituire 'autorevolezza del Vangelo quadrimorfo con il
vangelo di Gest «reconstitué critiquement par la science exégétique»”’.

Indubbiamente si tratta di posizioni sbilanciate e gridate, ma il
peso che una ricerca storica, divenuta sempre pilt voluminosa e ingom-
brante, rischia di avere, & bene ripeterlo, non tanto riguardo alle questio-
ni esegetiche guanto in ordine alla teologia e alla fede ecclesiale, sta
diventando davvero pesante, rinviando ad interrogativi sempre pit gran-
di delle stesse risposte storiche a fatica raggiunte’®, I rapporto conflittua-
le tra veritd storica e verita ispirata che diverse generazioni di storici e di
esegeti hanno tentato di tisolvere, combinando o forzando i due aspetti, &
ormai giunto ad un punio di non ritorno se la dichiarata autorevolezza
dell'autonoma indagine storiografica pretende di sostituirsi sia alla veridi-
citd dei testimoni originali, sia alla stessa ispirazione dei racconti canoni-
ci. E anche se I'abitudine consolidata di separare il fatto storico dalla teo-
logia implicita dei racconti evangelici risponde, pili che ad una reale esi-
genza epistemologica, al pregiudizio ideologico dello scetticismo storico,
appare ormai evidente che la vicenda storiografica della Third Quest
interpella non solo le competenze di storici ed esegeti ma le coscienze di
molti credent, coinvolgendo il ruolo della teologia fondamentale e della
stessa dogmatica™.

% [ ia pretesa di SANDERS, “La rupture...”, op. ¢if, 222 di definire & motivo della sua autotoma
competenzz una credibilitk storica svincolata dalle stessa intelligenza di fede che tramanda 'evento.

%6 MEIER, op. eif., 198-199.

57 La notazione & di PUIG 1 TARRECH, <it., 197, che richiama il dilemma proposto anni prima da
M.J. Borg su quale debba essere la norma ultima della fede; de Jésus historique ou le Jésus canoni-
que?» Lo stesso autore (194s}, riporta i gindizio caustico di 5. Brown su quella sorta di schizofrenia
esegetica che, dopo Bultmann, ha caratterizzato nell’'uitimo secole la ricerca eutopea: Paver separate
Gesi dal kerygma % giudicato «an anachronism whick [...] contributes to the sterility and irrelevan-
cex della ricerca neotestamentaria (198, n. 44). .

%8 Latrenzione su questo malessere comincia ad essere avvertito dai biblisti: vedi ALETTS, op. oit.,
438-443; MARGUERAT, “La ‘troisiéme quéte’ ...", cit., 419-421; PuiG 1 TARRECH, op. aiz., 194-199.

3 1 la conclusione cui perviene nel sua saggio ALETTI, op. ¢if., 443 5.
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Anche lo storico piit refrattario e disincantato, come dimostra il cre-
scente e mutevole interesse dei mzass-media per le ricostruzioni della vicenda
umana di Gest, & disposto a riconoscere nei vari ritratti di questo rabbi con-
tadino giustiziato sotto Ponzio Pilato, il persistere di qualcosa di indefinibi-
le, di inafferrabile, di inasrivabile che, nella eccezionalita della sua persona,
rinvia puntualmente ad un enigma irrisolto e inquietante®. Ma questo
volenteroso omaggio degli storici all'uomo di Nazaret, pud bastare al cre-
dente che vede in Gesii non un’accattivante e singolare espressione antro-
pologica, né un volto amabile e generico della bonta e sapienza divina, ma la
rivelazione piena e coinvolgente dello stesso mistero di Dio nella storia?
Come accordare gli autonomi risultati della ricerca storica con le istanze
veritative della riflessione teologica? Quale relazione organica deve intercor-
rere tra 1 lavoro “neutrale” dello storico e la fatica confessante del teologo?

Comincia a farsi strada I'idea che la vera chiave di accesso all’enig-

‘ma di Gesti & la fede e lo strumento gia dato per comporre ogni dualismo

& la cristologia. Ma per storici e teologi a che titolo fede e ricerca storica
entrano in reciproca e costitutiva relazione? E ancora: la cristologia si
pone come interpretazione conseguente alla lettura dello storico o come
fondamento che la orienta? Alcune risposte a questi interrogativi sono
gia state avanzate dagli specialisti e richiedono ancora un’autonomo e
paziente lavoro di assimilazione per una effettiva appropriazione dell’e-
vento e del senso delle sue narrazioni®’. Ma per lo-storico il problema
della rilettura credente, anche quando con audacia il teologo biblico
tenta di raggiungere V'zpsissima intentio del rabbi galileo® & di sapere se
questa cristologia & solo il riflesso oggettivo delle molteplici cristologie
neeotestamentarie, o se invece & una personale rilettura del Gesit della
storia fatta alla luce della fede in Cristo. Nel primo caso la cristologia
rientrerebbe in quella theologia in oratione obligua dove lo storico conti-
nua ad avere pieno dominio®, nel secondo, coincidendo con la teologia
dogmatica, perché dovrebbe interessare lo storico?

8 Molti storici parlano defl'enigma che affiora dietro ogni ricostruzione del Gesi: della storia. Per
restare in ambito italiato vedi le notazioni di G. SEGALLA, La eristologia del Nuovo Testamento. Un
. saggio, SB 71, Paidets, Brescia 1983, 186: «Gesi: sta sempre al di la dei ritratti che si compongono di
Lui»; e di PENNA, op. at., 2% «occorre riconoscere che celui che ci sta davanti & pit grande di noi, e
come tale pud essere 2 buon diritto ritratto in molti modis.

8L F necessario ricordare con ALETTL op. ¢, 439, suila scia di 1.-D. Kraege, «que la décision prise
au sujet-de la wérité d'un événement historique appelle une re-compréhension de cet événement, et
que la foi est un des instruments privilégiés de relecture, d’appropriations.

82 PENNA, op. cit., 37,

@ La terminologia adottata & quelld di BJ.F LongrGAw, I metado in teologia, Queriniana, Brescia
1975, 152-155 (ozig. ingl., Metbod in Theology, DLY, London 1971}, che con theologia in oratione
obligua intende quella fase della ricerca che incontra il passate cercando di recuperarlo criticamente
cosl come si & storicamente configurato nefle sue diverse espressioni teologiche, Per una distinzione
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Forse la soluzione sta in una teologia biblica diversa, rinnovata
nella sua epistemologia e liberata da ogni condizionamento ideologico,
che si sforza di aderire al testo ispirato per trasmettere con il sentire stori-
co otiginario anche il valore normativo della lettura canonica®.

3. La mediazione di una teologia biblica vinnovata

La teologia biblica se vuole avere accesso alla grammatica storico-
conoscitiva della rivelazione, cosi come & stata fissata nel tessuto lettera-
rio di un preciso ambiente socio-religioso, deve dunque impegnarsi a
perseguire un duplice obiettivo: da una parte deve costruire un tracciato
teorico che, rendendo esplicita I'epistemologia soggiacente, consenta di
verificare I'oggettivita dei suoi risultati; dall’altra deve svolgere una
mediazione tra diversi saperi, aiutando a riformulare le domande avanza-
te dalla coscienza cristiana in un’ottica specificamente scritturistica e non
categoriale.

Per il primo obiettivo si deve riconoscere che fino ad oggi, la teolo~
gia biblica, il suo stesso oggetto e il suo metodo, restano avvolti da una
persistente coltre di confusione epistemologica e da un diffuso ritegno
teologico, subendo tutti i contraccolpi delle varie ermeneutiche e tutte le
fluttuazioni di un sapere esegetico pencolante®. Anche le ultime vicende
hanno mostrato una continua oscillazione della ricerca biblico-teologica,
divisa tra una impostazione attenta all'esperienza storica della fede, che
rischia di ridurre la teologia biblica a religione di Israele o della Chiesa
primitiva®, e un’ermeneutica sensibile alla situazione esistenziale del let-
tore che si pud perdere dentro il dedalo di una interpretazione infinita®.

tra teologia biblica e teologia dells Bz’bbziz, rimando al saggio uscito a firma di P. Zovino e G. BELLIA,
“Dinsegnamento della Sacra Scrittura, L'iter metodologico della Facelta teclogica di Sicilia”, in He
Theoldgos 17 (1999} 382-386.

& 1.0 stesso esito dell'importante e documentata opera storico-letteraria di R. Penna, I rétratti ovi-
ginali dif Gesa il Criveo, Inizi e wz'lzzppz‘ della cristologia neotestamentaria, I, GIf sviluppi, San Paolo,
Cinisello Belsamo 1999, 533.541, sicca, attenta e illuminante nella parte analitica, ma un po’ riduttiva
nella lettura unitasia conclusiva della cristelogia neotestamentaria, serve a ricordare che le diverse
eristologie non possono facilmente comporsi in una sintesi dialettica,

& Su questo mi permetto di rinviare, oltre che all’articolo sopra citato, anche al mio “Teologia
biblica: riflessioni e proposte”, in He Theoldgos 15 (1997) 355-378, e alla relazione “Una teologia
biblica delle religioni?”, presentata al secondo convegno di studio promosso dal Dipartimento di
teclogia delle religioni della Facoltd teologica di Sicilia in-corso di pubblicazione; studi che qui
necessatiamente riprendo in forma contenuta e compendiosa.

% Recepisco qui Panalisi ¢ le conclusioni di R, PrsTong, “Il cristianesimo primitive di fronte alla
religiosita ebraica”, in Flo Theoldgos 18 (2000} 30-35.

5 Da segnalare dopo il saggio di R, Morgan, “New Testament Theology”, in S.J. KRAFICHICK,
Cu.D. MEVERS IR., B.C. QuLeNBuRG (edd.), Biblical Theology: Problems and Perspectives, Abingdon
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Prospettive che non dovrebbero riguardare la teologia biblica: questa,
infatti, non si colloca solo nel percorso di ritorno che ogni generazione
cristiana compie quando dalle fonti bibliche e dalla tradizione tenta di
riandare al presente della vita ecclesiale per avere una risposta adeguata
alla sensibilita e alla intelligenza della sua specifica situazione epocale, ma
soprattutto nel cammino previo che ogni generazione percorte per rag-
giungere la portata reale di quel punto unico in cui la rivelazione, iscri-
vendosi nella trama storico-redazionale di un testo, si propone in modo
normativo alla coscienza credente®.

Per superare I'inerzia di letture che, anche per 'aumentata capacita
di conoscenza storica, rischiano di divenire sterili e inau;entiche e per evi-
tare che la teologia biblica si presenti come un repertorio di ermeneutiche
esegetico-teologiche o come un sommario di teologie della Bibbia, il teolo-
go biblico deve impegnarsi nell’elaborazione di un’epistemologia meno
improvvisata e situazionista anche se continuamente bisognosa di verifiche
e di aggiustamenti. Deve cioé ancorare il suo lavoro sia alla struttura gno-
seologica di un percorso euristico verificabile, dove tiene sotto controllo il
processo che lo porta al giudizio conoscitivo, sia alla realta fondante del
suo fare teologia. Cosi, accanto all'insopprimibile autonomia del sapere
oggettivo che fa adottare le diverse metodologie storico-critiche o praticare
i diversi approcci sincronici, il teologo biblico deve con coraggio e lealta far
conoscere anche la sua personale precomprensione cristologica®.

Per il secondo obiettivo si impone una riflessione piu articolata.
Scopo della teologia biblica & di riportare le forme mentali prodotte dalla
diveniente comprensione della realta all'interno dell’'universo storico-

Press, Nashville 1995, 104-130; # tentativo di fondazione teorica compiute da G. SEGALLA, “Teologia
biblica: necessita ¢ difficolta. Per una teoria olistica della Rivelazione atrestata nefla Bibbia”, in M,
TABET {a cura), La Sacra Scrittura anima della teologia, Libreria Editrice Vaticana, Cittd del Vaticano
1999, 36-68.

% Con guesto non si intende assegnare alla teologia dogmatica if compito di trascrivese in senso
attualizzante o speculativo le conclusioni defla teologia biblica, ma si vucle richiamare quel carattere
originario ed ‘eccentrice’ dell’ermeneutica biblica in ordine al sapere teologico, analogo a quello che
P. Ricotur ha riconosciuto operante tra ermeneutica filosofica ed ermeneutica teologica:
“Herméneutique philosophique et herméneutique biblique” in F Bovon, G. RoUILLER (éds],
Exegesss. Problémes de méthode et exercises de lecture (Genése 22 et Le 15), Delachaux et Niestlé,
Neucharel 1975, 216-22. Diversz impostazione in H. HUBNER che, nellz sua voluminosa opera,
Biblische Theologie des Neuen Testaments, Band 1: Prolegomena; Band 2: Theologie des Paulus und
thre neutestamentliche Wirkungsgeschichte; Band 3: Hebrierbrief, Evangelien und Offenbarung,
Epilegomena, Vandenhoeck & Ruprecht Verlag, Géttingen 1990, 1993, 1995, elabora in chiave lin-
guistico-esistenziale una teologia biblica, ancora di estrazione heideggeriana, atrenta al lettore cre-
dente & poco interessata alla veritd storica del fauto rivelato.

¥ 11 teologo deve con lealtd manifestare la sua fede, perché oggi «i pronunciamenti di fede sono
diventati stranamente irrealf e { termini e i concett] usati, che pure soro insostituibili, si sono fatti
molto o del tutto incomprensibili»; cost H. SCHLIER, nelle riflessioni previe al suo Linee fondamentali
di una teologia paciina, Queriniana, Brescia 1985, 17 (orig. ted., Grundziige einer paulinischen
Theologre, Herder, Freiburg 1978).
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biblico, attraverso quel preciso linguaggio storico-teologico nel quale il
messagglo cristiano si € storicamente espresso e si € costitutivamente con-
segnato. Se & luogo di mediazione tra storia e teologia, non deve allora
tentare di divenire la sintesi dialettica delle diverse istanze categoriali, ma
deve cercare di mediare una comptensione finalmente “scritturistica
della Scrittura”. Una conoscenza sviluppata cioé dall'interno dell'univer-
so culturale rivelato, con criteri intertestuali, esibendo gli strumenti che
hanno condotto a quella convergente mentalita cristologica presente
nello stesso corpo scritturale nel quale la rivelazione, a motivo della fede
in Cristo, & data come un tutto organico™. Mostrare come questo proces-
so di concentrazione e unificazione della rivelazione viene a compimento
in Cristo ed & recepito con propria intelligenza di fede dalle diverse
comunita delle origini negli scritti confluenti nel processo di identita
canonica, & il compito funzionale di ogni autentica teologia biblica che
interpella anche ogni onesta conoscenza storica.

Allo storico beninteso non si chiede di condividere la fede nella
singolarita sconvolgente di una scrittura umana che richiede di essere
accolta come divina o di credere vere le tradizioni teologiche delle comu-
nita cristiane, ma di verificate con i suoi autonomi strumenti di giudizio
le tappe reali, lo svolgimento storico di quell’evento culturale in cui la
rivelazione accolta dai credenti, attestandosi in un testo, si & proposta
come normativa alla coscienza cristiana di un preciso contesto spazio-
temporale”. Una corretta metodologia storica non pud quindi ignorare i
valore testimoniale delle cristologie, pili 0 meno implicite, necessariamen-
te presenti in ogni processo di tematizzazione scritturale, segnalate da

1 Sull'intertestualita, vedi il breve saggio di 1.-F. Lavors, “La Scrittura interpretata da se stessa”,
in J. DuHAIME, O, MAINVILLE (a cura), La voce del Dio vivente, Borla, Roma 1997, 82-94 {orig.
franc., Entendre la voix du Dieu vivant, Médiaspaul, Montréal 1994}, Segnalo inoltre L. ESLINGER,
“Inner-biblical exegesis and inner-biblical allusion: the question of category”, in Vesus Testamentun:
42 {1992} 47-58; D.N. FeweLL (ed.), Reading between Texts. Inieviextuality and the Hebrew Bible,
Westminster/John Knox, Louisville XY 1992. Questa lettura infrabiblica & prossima a quel sesto cri-
terio proposte da G, O'CoLLINg-D. KENDALL, Bibbia e teologia. Diect prineipi per Unso teologice della
Scrittura, San Paolo, Cinisello Balsamo 1999, 45-47 {orig. ingl. The Bible for Theology. Ten Principles
for the Theological Use of Scripture, Gerald O'Collins and The Jesuit Community, University of San
Francisco 1997}, attento a rinvenire nef metatemi ¢ nei metaracconti la possibilita di una appropria-
zione teclogica della Bibbie.

" Fuori di questa ottica si aprone le visioni parziali e fuorviand delle teorie che perseguono, di
volta in voita, Fassolutezza e la separatezza della ragione storica da quella teclogica, o il primato asse-
gnato al riscontro esistenziale del destinatario a spese dell’autonoma consistenza del testo e della sua
storicitd, perseguite dalle varie scuocle ermeneutiche. Su queste problematiche: A. BONORA,
“Vent'anni dopo la costituzione dogmatica Dei Verbume: il metodo esegetico (critica e teologia)”, in
Teologia 10 (1985} 287-306; il saggio illuminante della Sandra M. SCHNEIDERS, The revelatory Texs;
Interpreting the New Testament as Sacred Scripture, Harper Colling Publishers, New York- San
Francisco 1991; e infine la lucida riflessione di T. SOpiNG, “Inmitten der Theologie des Neuen
Testaments: zu den Voraussetzungen und Zielen neutestamentlicher Exegese”, in New Testament
Studies 42 (1996) 161-184, ‘
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una puntuale teologia biblica™. Nei racconti storici delle origini non si -
duplica il reale ma si trasmette una informazione complessa fondata su
quella precisa relazione di circolarita ermeneutica che si stabilisce tra
certi avvenimenti e la Ioro comprensione storica che tende a comunicarli
come eventi attestanti I'identita del gruppo per cui quelle natrazioni sono
titenute memoria costitutiva e percid degne di essere custodite e traman-
date. Ora nei testi biblici, questa complessa tessitura storico-simbolica, si
dispiega dinamicamente come unicitd culturale canonico-redazionale
che, al di 1a di ogni enfasi celebrativa, accetta di essere autonomamente
indagata perché crede che 'evento originario non pud essere falsato o
alterato senza mettere a rischio lo stesso processo di identitd storica della
comunita e la stessa permanenza di senso dei testi”.

Ma questa audace visione circolare tra scienza storico-redazionale
e scienza biblico-canonica, veramente unica nel panorama delle diverse
tradizioni storico-religiose, che riconosce la piena autonomia dei due
ambiti, distinguendo i metodi e i momenti senza separarne 'oggetto e
I'intenzionalita profonda del testo ispirato, come si & visto, non & abituale
tra storici ¢, si potrebbe.dire, nemmeno tra i teologi. E la ragione di que-
sta incomunicabilita mi pare derivi dal non aver tenuto in debito conto
quello iato epocale che a partire dall’'umanesimo ha modificato I'antropo-
logia occidentale allontanando 'uomo da una dimensione cosmico-sacra-
le, dove si percepiva come parte dell’universo, per volgetlo al fare pitt che
al conoscere’, Le ermeneutiche successive hanno tentato di colonizzare i
testi ispirati, forzandol dentro griglie logico-umanistiche di tipo dialetti-
co estranee al mondo biblico”. Tutte le varianti ritrattistiche del Gesh
della storia, da Reimarus a Crossan, hanno in comune lo stesso sfondo
umanistico che interpreta in senso etico o descrive con reticenza ['evento
della croce™

Gli autori biblici non avevano una concezione dialettica del cono-

" Giustamente PENNA, T ritratti..., I Gl inizé, op. cit., 64, n. 107, fa notare che «f difetro del
grande studio di J.B. Meder [...] sta proprio in una carenza di cristologian.

7 Rinvio a quanto ho scritto in “La ‘nuova archeologia biblica”: dalla svolea epistemologica all’an-
tropologla storica”, in Ho Theolégos 14 (1996} 411417,

™ Thid., 414 s. Richiama I'importanza di questa diversa situazione antropologica anche R
CLIFFORD, “Proverbi: un libro unitario?”, in G. BELLIA-A. PASSARO {a cura), I Féro dei Proverbi,
Tradizione, redazione, teclogia, Piemme, Casale Monferrato 1999, 32.34.

"5 Vedi I'evoluzione dizlettica della cristologia fatta da PM. CaseY, From Jewish Prophet fo Gentile
God. The Qrigins and Development of New Testament Christology, The Edward Cadbury Lectures at
the University of Birmingham 1985-1986, James Clarke, Cambsidge 1991,

7 Mi sembra sia Pesito di rutte le ricostruzioni “dal basso”; vedi ad esempio la recente opera di M.
KARRER, [esus Christus im Newen Testament, Grundrisse zum NT 11, Vandenhoek, Gottingen 1998,
pet quanto originale e controcorrente non riesce & dare il giusto risalto alio sviluppo cristologico
postpasquale.
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scere e non ritenevano un loro compito dominare il fluire della vita obbli-
gando la storia dentro le gabbie conoscitive di sintesi ideologiche preco-
stituite: la loro stessa rilettura aveva pilt un intento apologetico che una
finalita sintetica. In ogni caso l'intelligibilita del reale non era consegnata
solo 2l rigore degli strumenti gnoseologici ma, attraverso molte vie, con-
seguiva lo scopo di comunicazioni ricche e intelligenti. Per la teologia
biblica si tratta di comprendere come ha funzionato concretamente la
struttura di comunicazione neotestamentaria su «cid che riguarda Gest
Nazareno, che fu profeta potente in opera e parola» (Lc 24,19). Non si
deve percid inseguire un inafferrabile e fallimentare centro scritturistico,
un canone nel canone, come principio ermeneutico unitario che, alla
maniera di Taziano, finisce con il dissolvere le diverse polarita bibliche
dentro un unico e scialbo copione teologico. Gli scritti neotestamentari,
nella loro composizione policentrica, puntuale espressione della diversifi-
cata intelligenza di fede delle comunita delle origini, si dispongono unita-
riamente attorno alla polaritd umana e divina, trovando coesione e soste-
gno in cid che fonda la loro canonicita, il loro sviluppo e il loro legame
con le scritture d’Israele: appunto, la cristologia.

4. Conclusione: Ossimoro e cristologia

La teologia biblica appena prospettata ha un valore incoativo e si
propone, con modestia, 2 quanti sono interessati a rispettare e conservare
le diverse polaritd esistenti nel corpo scritturistico. Questo comporta un
recupero della funzione simbolica primordiale della Parola incarnata per
lasciarsi modellare dalla natura teandrica della Scrittura che di questo
pluralismo biblico & la fonte strutturale, la misura ermeneutica e 'icona
esemplare”. Solo adeguando ogni volta lo strumento di indagine all’og-
getto si oitiene di non mortificare la pluralita di profili storico-teologici
di Gest: esistenti nella Bibbia, favorendo altresi 'attitudine della diaconia
teologica a mostrare come la fede cristiana pud restare se stessa senza
temere alcun confronto con ogni legittima autonomia conoscitiva. Ma
dove trovare uno strumento euristico e comunicativo in grado di far sus-
sistere integra la duplice polarita divina e umana, la realta teclogale e la
vetita antropologica, l'affabile trascendenza di Dio e la dignitosa imma-
nenza dell’'uvomo?

T «Se volessio ora [...] concepire Dio come “teologo primordiale”, dovremmo prendere come
base il linguaggio pii proprio di Dio: il linguaggio della parcla divina. Ma come simbolo primordiale
dovremmo considerare la Parola incarnatan: E. STEIN, Vie della conoscenza di Dio, Messaggero,
Padova 1983, 186 5. {orig. ted., Wege der Gotteserkenntnss, Kaffke, Miinchen 1979),
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La retorica conosce questa articolazione bipolare degli elementi
antitetici che, lungi dal richiedere la rottura del legame fondante, negan-
do o trascurando una polaritd a vantaggio dell’altra, esige invece una tec-
nica rigorosa di dissociazione dei dati concettuali in vista di una paziente
ricomposizione della stessa struttura nozionale. La figura dell'oxymoron e
non quella del paradosso dialettico mi sembra il modello logico pit pros-
simo alla struttura di comunicazione sigillata nelle Scritture’. Il sentire
biblico sembra infatti riconoscersi appieno in questa preziosa figura di
pensiero che, lasciando inalterata la portata delle espressioni verbali che
sembrano escludersi a vicenda, le indirizza verso una integrazione, gia in
atto ma ancora da comprendere, che ne dilata il senso™. L'unione di con-
cetti inaccostabili produce una sorta di corto circuito semantico e comu-
nicativo che, a differenza del paradosso, esalta la comune funzione sintat-
tica sviluppata dalla distinzione e unione dei due termini: questi tendono
vetso una possibile composizione che, al presente, non & dato ancora di
vedere. Nell’ossimoro cristologico, realtd umana e verita divina si devono
intendere in senso antidialettico, come vero entimema biblico, come
eccezionale e puntuale figura logico-simbolica che abbraccia e presetva
storia e teologia.

Da Vico a Pascal 'ossimoro, non ricercando la fusione di tesi e
antitesi o la sintesi degli opposti, esprime solo la bipolaritd costitutiva di
quella complessita del reale che non pud essere rinchiusa dentro schemi
logici. La struttura ossimorica, diversamente dal paradosso, non incorag-
gia la convivenza parallela degli opposti, ma Uintervallo che li separa, la
lacuna mostrata dalla loro insopprimibile tendenza all’integrazione, la
stessa distanza richiesta dalla loro distinzione, operano come veri blarks
comunicativi, risultando funzionali all’atto creative della lettura. Le pagi-
ne dei Vangeli, quello di Giovanni in specie, attendono 'atto ricognitivo
del credente-lettore per essere comprese nell’unita-distinzione della loro
verita storico-teologica. Linabitazione di antropologia e teologia nelle

8 Suilloxymoron: A, PLEBE-P. EMANUELE, Manuale di retorica, Laterza, Roma-Bari 1948, 143-149.
Per una lettura “razionale” di queste tecniche argomentative di impianto atistotefico: C. PERELMAN-
L. OLpReCHTS-TYTECA, Trattate dell’ argomentazione. La nuova retorica, 11, Binaudi, Torino 1976,
433.481, in particolare alle pp. 463-463; inoltre B. MORTARA GARAVELLL, Manuale di retorica,
Bompiani, Mitano 1999%, 233.270 e 243-245.

7 Sul ruclo dell'ossimoro in teologia non mi pare ci sia molto; dopo le icastiche considerazioni di
STEIN, op. ¢if., 184, un accenno nelle riflessioni postume di I MANCINL, Frammento su Dio,
Morceltiana, Brescia 2000, 279-302, dove teologia sitmbolica, biblica e kerigmatica non hanno confini
netti {p. 282). Vedi anche: R. Guarcing, “Loppaosizione polare. Saggio per una filosofia del concreto
vivente”, in Seritti filosofici, I, Fabbri Editore, Milano 1964, 158-159; P. Sequesy, Il Dio affidabile.
Saggio df teologia fondameniale, Queriniana, Brescia 1996, 563; ¢ R. PENNA, “Appunti sul come ¢
perché {f Nuovo Testamento si rapporta all’ Antico”, in Biblica 81 (2000} 95-104, come anche lo sche-
ma dei “due inizi” adottato nella sua cristologia neotestamentaria: 1o, I résrarti, ., op. cit., 27.
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* Scritture non si realizza dal basso come teorema gnosticizzante ma, gia
data in Cristo, aspetta di essere riconosciuta dalla fede cristologica, com’s
ricapitolata nell’evento metatematico del mistero pasquale.

Una teologia biblica in perenne tensione tra 'autonomia della
ricerca critica e U'interpretazione vincolante della Chiesa, se accetta la
scommessa di condurre a unitd il senso storico-letterale e il significato
canonico-ecclesiale, deve porsi in continuita con la sua tradizione e in
discontinuita con le ricezioni divenute inautentiche, senza temere le
mode che agitano le teologie o le chiusure che affliggono le chiese. Le
diverse ricostruzioni possono coesistere come polarita contrapposte e
inconciliabili, ma la fatica dello storico & oggettivamente necessaria non
solo perché mette in risalto 'enigma di una umanita eccezionale, quanto
piuttosto perché collabora a preservare da ogni forma di «docétisme
déguisé» e da ogni «tentative idolatrique de s’approprier le Christ»®, E
tuttavia 'uomo di Nazaret, come ricordava Peguy, continua ad essere
consegnato agli storici come un tempo fu consegnato ai romani.

«Perché interroghi me? Interroga quelli che hanno ascoltato cio
che ho detto loro. Ecco, essi sanno quello che ho detto» (Gr 18,21). In
queste parole di Gesit ¢’& la misura e il senso di ogni vera interrogazione
storica e teologica: fa testimonianza di quelli che lo hanno ascoltato e cre-
duto & una chiave di lettura, sempre valida, per delineare qualcosa del
suo volto. _ ‘

Quale dunque un profilo possibile del rabbi galiteo? Alla fine di
questa indagine, non sembrerd riduttivo convenire chie, tra 1 molid ritratti
proposti, emerge ancora inevitabile, ma anche inarrivabile, V'icona di
Gestt consegnataci dai Vangeli che lo descrivono come uomo che ha por-
tato a pienezza le Scritture d’Isracle e come Figlio che ha mostrato una
relazione unica, originale e impressionante con il Padre.

® Le citazioni sono di ALETTY, op. ., 438; e di MARGUERAT, “La ‘troisidme quéte’...”, cit., 420,



CRISTO E IL DINAMISMO DELLAGIRE:
BILANCIO E PROSPETTIVE DEL
CRISTOCENTRISMO IN MORALE

Livio Melina™

Fin dai primi tentativi di rinnovamento della morale cattolica,
rispetto alla sua tradizione manualistica post-tridentina, tentativi che
risalgono agli anni "30 del secolo ormai trascorso, la questione del cristo-
centrismo si & intersecata con le proposte teologiche pili innovative, in
un’alternanza di programmi entusiastici e di dichiarazioni di inconclu-
denza o addirittura di fallimento’. Alle audaci proposte di un’impostazio-
ne radicalmente nuova, centrata sulla persona di Cristo?, che hanno con-
trassegnato la fase preconciliare e irnmediatamente postconciliare, hanno
fatto seguito, soprattutto negli anni settanta, drastiche sentenze sulla
necessitd di abbandonare questa strada, in nome delle esigenze di auto-
nomia razionale e di universalita della morale. Valga per tutte la dichiara-
zione di Franz Bockle: «la concentrazione cristologica ¢ in contraddizio-
ne con una universalizzazione normativa»’.

L'Enciclica Veritatis splendor, da parte sua, ha richiamato che
«seguire Cristo & il fondamento essenziale e originale della morale cristia-
na» (n. 19}, Ciod costituisce un implicito e autorevole invito a riprendere
la questione del cristocentrismo in teologia morale, come pista privilegia-
ta del suo auspicato rinnovamento (cf. n. 29). Accogliere tale invito non

* Professore di Teologia morale, Pontificio Istituto Giovanni Paolo II, Roma,

! Per una panoramica generale si veda: A. BONANDI, Modelli di teclogia morale nel ventesimo seco-
lo, in “Teologia” 24 {1999) I: 89-138; II: 206-243. Una rassegna dei tertativi di impostazione eristo-
centrica della teologia morale cattolica, limitata all’ambiro tedesco prima del secondo Concilio
Vaticano, & offerta da J. REITER, Modelle christozentrischer Ethik. Eine bistorische Untersuchung in
systematischer Absichs, Patmos, Diisseldorf 1984,

? Secondo F. Ti.LMANN, |z teologia merale, come esposizione scientifica, deve mostrare «die
unmirteibare Bindung der Sittenlehre an die Person des Herm» (Die Idee der Nachfolge Christi,
Schwrann, Diisseldorf 1934, 10s),

3 B BockLE, Fundamentalmoral, Kosel, Miinchea 1977, 234. Nello stesso senso & stato recente-
mente giustificato il rifiute della prospettiva cristocentrica dal noto moralista nordamericano CH.E.
Curran, The Cathaolic Moral Tradition Today. A Synthesis, Georgetown University Press, Washington
DC 1999, 31: «I also have problems using Jesus Christ as the stance because this approach has been
used by seme in the past to ground a very narrow Christology or Christomonism that gives little or

. no independent room or importance to human., ».
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significa naturalmente ignorare i problemi emersi nella vicenda teologica
recente, In questo contributo si intende:quindi innanzitutto ripercorrefe
in forma necessariamente sintetica e esemphfxcatzva, alcuni tra i prmmpah
modelli di cristocentrismo proposti, con un’attenzione privilegiata ai
nodi teorici via via emersi, in vista dell’indicazione positiva di una dire-
zione di ricerca, che permetta di rispondere alle esigenze proprie di una
teologia morale veramente scientifica®.

1. Questioni metodologiche preliminari

| patente agli occhi di tutti che il cristocentrismo in morale & anda-
to soggetto a interpretazioni e applicazioni differenti, talune manifesta-
mente unilaterali e insufficient?”. Va dunque preliminarmente chiarito che
cosa si intenda per cristocentrismo. Nella prospettiva della teologia dog-
matica, Giacomo Biffi ne propone la seguente definizione: & «la visione
della realtd che fa dell'umanita del Figlio di Dio incarnato, il principio
ontologico subalterno dell’intera creazione, in tutti i suoi livelli e le sue
dimensioni»®. I’altra parte, per evitare le aporie di un cristomonismo
unilaterale, va anche precisato che U'interesse del cristocentrismo & prima-
riamente metodologico, intendendo la parola in senso forte: il cristocen-
trismo non esaurisce materialmente il contenuto della teologia, ma «indi-
ca il punto di vista in cui lo sguardo si pone per contemplare la forma
della Rivelazione»’.

Ma noi, per collocarci nell'ambito specifico della teologia morale e
delle sue esigenze disciplinari, dobbiamo chiederci: in che senso Cristo,
che nella sua umanita di Figlio di Dio incarnato & principio ontologico di
tutta la realtd, diventa anche principio adeguato per comprendere I'agire
umano, nel suo dinamismo proprio? Naturalmente, i modelli che di fatto
sono stati proposti nell’ambito della teologia morale, rispecchiano affer-
mazioni pit o meno forti, pit 0 meno precise di cristocentrismo, manife-

Y CE. Optatar totius, n. 16,

* G, PERING, I “trastato” di teologia morale fondamentale, “Divus Thomas” 14, Ed. Studie
Domenicano, Bologna 1996, 78,

5G. Birsl, Approceio al cristocentrismo. Note stoviche per un tema eterno, Jaca Book, Milano 1994,
11; si pud vedere anche: G, MoroLy, «Cristocentrismon, in “Nuovo Dizionario di teologia” (a cura di
G. Barbaglio e S. Dianich), Paoline, Alba 1977, 210-222. H.U. vON BALTHASAR, La #ria opera ed
Epilogo, Jaca Book, Milano 1994: «Crista stesso infatti sta nel vero centro teologico, in ordine a cui il
mondo e la creazione derivano la loro struttura... Fesclusiva forma esistenziale di Cristo & il centro
della storias (35}; Vuniversale concretums Cristo & l'unico punto.di apertura verso il Logos universale e
cosmico {57).

" A, ScoLA, Hans Urs vor Balthasar: uno stile teologizo, Jaca Book, Milano 1991, 59-60.
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stano una consapevolezza pili o meno critica della sua portata, raggiun-
gono una corrispondenza pitt 0 meno riuscita con le esigenze specifiche
di una teoria dell’agire morale. Si va dall’affermazione di un primato di
Cristo come modello esemplare al riconoscimento di un’ontologia cristica
del soggetto morale, da un rimando alla mediazione critica dell’antropo-
logia fino all’affermazione della normativitd categoriale della sua concreta
esistenza umana.

Al centro del nostro interesse si colloca la possibilita di una fonda-
zione ad un tempo veramente “teologica” e “scientifica” della teologia
morale, nella prospettiva indicata dal secondo Concilio del Vaticano e, in
maniera tutta particolare, dall’Enciclica Veritatis splendor. Le due dimen-
sioni costitutive di un progetto di teologia morale appena evocate, sono
anche i fattori necessari alla sua elaborazione, come riflessione critica e
sistematica sull’agire del cristiano nella luce del Vangelo®.

Da un lato, e in primo luogo, va posta esigenza di una fondazione
teologica del discorso morale. Una riflessione realmente alimentata dalla
Sacra Scrittura deve collocarsi nella prospettiva dell’ «altissima vocazione
dei fedeli in Cristo»: la prospettiva dunque di quell’unico fine sopranna-
turale della visione amante di Dio, che compie gratuitamente, al di 1a di
ogni attesa e possibilita della creatura, il desiderio umano di felicita.
D’altro canto, Pelaborazione deve assicurare la necessaria scientificitd,
sviluppando organicamente e criticamente la sua indagine nella luce della
Rivelazione, mediante argomentazioni razionali, servendosi percid di
strumenti concettuali filosofici, che interpretino adeguatamente 'espe-
rienza morale, rispettandone il dinamismo e la logica. La qualiti di una
proposta teologica va dunque verificata sulla base dell’effettiva integra-
zione di questi due element, rispettati nelle loro esigenze proprie e orga-
nicamente collegati. Dal punto di vista che qui ci occupa, la prospettiva
cristocentrica, per applicarsi alla morale, necessita di una teoria dell’azio-
ne e della mediazione di categorie etiche specifiche. ‘

(ia da queste annotazioni metodologiche preliminari, due sembra-
no essere le questioni a partire da cui interrogare i differenti modelli e
finalmente delineare la fisionomia di un possibile cristocentrismo in
morale:

1) a che livello si pone il principio cristocentrico rispetto al conte-
nuto della riflessione morale? Come si & accennato, esso dovra collocarsi
sul piano dell'oggetto formale: non potra trattarsi semplicemente di un
nuovo contenuto materiale da giustapporre a quelli tradizionali della
manualistica, oppure della tematica in cui risolvere ogni altro contenuto.

8 CE Pering, I7 “rrattato”, cit., 137-139.
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Dovra potsi invece come un orizzonte, un punto di vista dal quale illumi-
nare il dinamismo morale della vita cristiana.

2) Inoltre dovra trattarsi di un principio capace di assicurare P'u-
nita interna della disciplina scientifica: dovra cio€ trattarsi davvero del
fondamento ultimo che sostiene ogni altro principio e riferimento, senza
estrinsecismi e unilateralita. In questo senso la controversia tematica dei
rapporti tra natura e grazia, lungamente discussa nel contesto dogmatico
del cristocentrismo, trova nell'ambito specifico della morale un punto di
verifica particolarmente rilevante: come integrare le esigenze morali
razionali di universalita, custodite dalla dottrina tradizionale della legge
naturale, all'interno della risoluzione teologica di ogni legge nella singola-
ritd storica di Gesd Cristo, «plenitudo legis»"?

2. Cristocentrismo come affermazione di un modello personale

La prima figura di cristocentrismo emersa nella vicenda della teo-
logia morale contemporanea utilizza come categoria di riferimento quella
di “modello personale”: Cristo & centro della vita morale e quindi della
riflessione teologica in quanto personalith esemplare. Non pit una conge-
rie disparata di leggi deve occupare lo spazio della morale, ma una perso-
na vivente, che ha valore di ideale da seguire. Il termine “modello” funge
dunque da mediazione concreta tra universale e particolare.

Lintroduzione della prospettiva cristocentrica, nell’area linguistica
tedesca, si realizza cosi con un tratto di spiccata originalita, ad opera di
Fritz Tillmann, autentico innovatore!’; viene poi ripresa, alla fine degli
anni ‘50, con una sottolineatura personalistica e dialogica, da Bernhard
Hiring, nel suo famoso manuale La legge d7 Cristo, che ebbe enorme for-
tuna divulgativa, anche per la sua attenzione alla dimensione pastorale.

Rispetto alla tradizione manualistica post-tridentina!! viene avverti-
ta una duplice esigenza: in primo luogo quella di mettere in evidenza il
carattere teologico e specificamente cristiano della morale. In effetti, la
manualistica moderna aveva titagliato i suo spazio di disciplina autono-

¥ SANT AMBROGIO, I Psalmum CXVIIL, sermo 18, 37: PL 15, 1541, citato in Veritatés splendor, n. 15.

811 sue Die Idee der Nachfolge Christi (1934), gid citato, si inserisce come terzo volutmne nel piano
di un’opera complessiva, edita da F. TiiLMANN, Handbuch der katholischen Sittenlebre, con la colla-
borazione di T. Steinbiichel ¢ T. Mincker. In italiano ne fu tradotto un compendic del solo F
TILLMANN, I Maesiro chiama. Compendio di teologia morale, Morcelifana, Brescia 1950.

"' Al riguardo: JA. GALLAGHER, Time Fust, Time Future. An Historical Study of Catholic Moral
Theology, Paulist Press, Mahwah NJ 1990, 29-139; L. VEREECKE, Da Guglielmo d'Ockbam a
sant’Alfonso de Liguori. Saggi di storia della teclogia movale moderna (1300-1787), Paoline, Rema
1999. .



Cristo e il dinamismo dell’agive 369

ma'?, separandosi dalla dogmatica, per un verso (e quindi dal fondamen-
to), e dalla spiritualita, per altro verso (e quindi dalla meta). Cosi la teolo-
gia morale, indirizzandosi ai sacerdoti per il ministero della confessione,
finiva per occuparsi del minimo legale necessario, stabilito dalla ragione,
oppure di un positivismo di diritto ecclesiastico’®. Tra i rinnovatori, la
parola d’ordine era dunque: reinserire la morale nel contesto complessivo
del sapere teologico, ritessendone i nessi vitali con la dogmatica e la spiri-
tualita e distinguendosi pili nettamente dal diritto canonico.

In secondo luogo viene percepita la necessita di trovare un princi-
pio organico di unita della vita morale cristiana, cui corrisponda quindi
sul piano teologico un principio sistematico di esposizione. L.a manuali-
stica si interessava della regolazione dei singoli atti esterni (mediante la
sistematizzazione in “casi”), esaminati nella luce di precetti e norme
disparate. Ne risultava una frammentazione della materia morale, mai
considerata dal punto di vista unitario del soggetto agente, ma piuttosto
da quello multiforme dell’oggetto esteriore, delle circostanze e delle dif-
ferenti motivazioni particolari, L'esigenza teclogica di far emergere il
carattere cristiano della morale si incontra qui con l'esigenza scientifica di
trovare un principio sistematico di esposizione®.

Lidea centrale dell’'opera di Tillmann & il legame immediato della
dottrina morale alla persona stessa del Signore Gesl, in quanto origine
della vita cristiana. Cio si realizza mediante la categoria di sequela
(Nachfolge). «Proprio in quest’idea - egli afferma - i concetti di modello e
di copia, di norma ¢ di valore, di dovere e di essere, di pensiero e di vita
esprimono la loro intima connessione, la loro profonda determinazione e
la loro doverosita, secondo quell’impronta personalistica, di cui ha biso-
gno la dottrina etica»®, Le formulazioni lasciano intravedere una dipen-
denza dall’etica personalistica dei valori, elaborata in quegli stessi anni
sul piano filosofico da Max Scheler’, in polemica col formalismo astratto
dell’etica kantiana. o

La singolarita di una persona da seguire funge da elemento cataliz-

2 Cf. J. THEINER, Die Entwicklung der Moraltheologie als eigenstindige Disziplin, Pustet,
Regensburg 1970.

U CE 8. PINCKAERS, Les sources de ln worale chrétienne. Sa méthode, son contenu, son bistoire, B,
Universitaires Fribourg CH-Du Cerf, Fribourg CH-Paris 1983, 258-282.

M B il problema del cosidderto Aufbauprinzip, cioé del reperimento di un principio unitario di
costruzione della scienza morale: J.F GRONER, Das Aufbauprinzip der Moraltheologie, Heidelberg
1972; K. DeMMER, Moraitheologisehe Methodenlebre, Ed. Universitaires Fribourg CH-Du Cerf,
Fribourg CH-Paris 1989, 53-70,

Y Trmann, Dée Idee, cit., 10.

Y M. SCHELER, Der Formalismus in der Fthik und die materinle Wertethik. Neuer Versuch der
Grundlegung cines ethischen Personalismus, in Werke, 1, Francke Verlag, Bern 1954,
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zatore nella percezione vitale dei valori. Il modello Gesit diventa quindi
“personalita normante” (zormierende Personlichkeit) in riferimento al
bene e al male. Tillmann propone I'equivalenza perfetta di “cid che &
bene” con “cid che & conforme a Cristo” (Christusformig), e rispettiva-
mente di “cié che & male” con “cid che & a lui contrario”
(Christuswidrig)V. Naturalmente il modello etico personale non dev’esse-
re ricopiato nelle sue forme esteriori, ma piuttosto creativamente assunto
come riferimento per la propria originale configurazione morale.

Lopera di Bernhard Hiring fard tesoro, vent’anni dopo, della
lezione di Tillmann, inserendola in un contesto che enfatizza la responso-
rialita dialogica: la vita morale & compresa nella dinamica di chiamata e
risposta, che nasce dall'incontro con Cristo (Raf und Antwort:
Verantwortung)'®. In effetti per Haring la dimensione morale ha il suo
contesto ultimo di significato nella religione. In questo senso il suo cristo-
centristo si trova alla convergenza di queste due istanze: Cristo & nello
stesso tempo Ja chiamata che il Padre ci rivolge per una vita santa e
buona ed & anche il principio che rende possibile la nostra risposta. La
categoria che funge da mediazione & quella di “legge”, come dice il titolo
stesso dell’opera. Uespressione “di Cristo” va intesa principalmente
come genitivo soggettivo, con una riconduzione radicale della morale
all’antropologia e dell’antropologia alla cristologia. «La teologia morale &
un settore della cristologia», arriva ad affermare Hiring®; infatti «la
norma, il centro e lo scopo della teologia morale cristiana & Cristo stesso.
La legge del cristiano non & nient’altro che Cristo in persona»®.

Il principale limite di questo primo modello di cristocentrismo
morale & il suo carattere “materiale”: nelf ambito della riflessione morale
effettivamente realizzata da questi autor, esso resta solo un capitolo inizia-
le, che si basa su riferimenti immediati a citazioni bibliche; 'influsso del
principio cristologico si limita all’aspetto motivazionale dell’agire e non rie-
sce a penetrare la sua dinamica. E pitt un oggetto che una prospettiva, In
effetti, quando si tratta di offrire indicazioni normative, Tillmann rimanda
semplicemente alla legge naturale, In Jui Pelemento cristocentrico riguarda
solo la motivazione interiore dell’agire, mentre I'universalith del contenuto
determinato & assicurata dalla ragione. Hiring fa sicuramente un passo in
avanti e tenta una comprensione cristocentrica della legge naturale, inten-
dendola come la legge della creazione, orientata al suo compimento in

T Timann, Die Idee, cit., 12.

¥ Cf. B. HARING, Das Gesetz Christi. Moraltheologie dargeseelie fir Priester und Laien, LTI,
Herder, Freiburg 1.B. 1954: 1, 86,

Y Thidemn, 1,99,
2 [bidem, 1, 25,
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Cristo. In lui tuttavia viene pienamente confermata la dicotomia della
manualistica neo-scolastica tra soggetto e oggetto, tra coscienza ¢ legge: I'e-
lemento personalistico & ricondotto ancora una volta all'interioritd, mentre
Poggettivita riguarda Uatto esteriore, colto nel suo rapporto con la norma?’,
1l linguaggio tradisce una tensione irrisolta, un conflitto latente, che pud
sempre esplodere, tra coscienza soggettiva e legge oggettiva.

3. Lantropologia come necessaria mediazione del cristocentrismo

11 Concilio Vaticano II, mentre recepisce e promuove una visione
cristocentrica della teologia, soprattutto in alcune pagine della costituzione
pastorale Gaudium et spes, per quanto riguarda specificamente la morale,
la connette ail’«altissima vocazione dei fedeli in Cristow» (Optatam totius,
16). Nonostante tale autorevole impulso, il tratto prevalente della teologia
morale post-conciliare non corrisponde 2 questa prospettiva, ma segue
piuttosto la linea di una ricerca della comunicabilitd universale, basata
esclusivamente sulla ragione. La ditnensione specificamente cristiana del-
Pagire & messa tra parentesi o relegata al livello trascendentale. In ogni
caso, ogni tentativo di fondazione cristocentrica della morale si trova ormai
confrontato per un verso con la questione dell’universalita e, per altro
verso, con quella convergente, ma nort identica, dell'autonomia, La prima &
ben evidenziata nello studio di Angelo Scola, con la domanda: «come si
possono conciliare "universalitd della pretesa etica con il riferimento fon-
dativo alla singolarita dell’evento cristologico»?. E questa la problematica
pitt direttamente teologica del cristocentrismo. La seconda questione, di
carattere specificamente morale, si interroga su come 1l riferimento cristo-
logico possa evitare ['eteronomia sul piano normativo e, ancor pili radical-
mente, Vestrinsecita rispetto ai dinamismi operativi umani.

La riflessione di Klaus Demmer nasce proprio dalla constatazione
del fallimento del cristocentrismo pre-conciliate e dalla pescezione che il
problema decisivo sia quello di trovare un’adeguata mediazione tra la sin-
golarita dell’evento cristologico, riconosciuto nella fede, e la norma
morale universale, stabilita dalla ragione. Nella luce di due scelte meto-
dologiche previe: Pautonomia formale della ragione morale e la sua
immanente storicitd, il modello proposto da Demmer fa perno sulla
mediazione dell’antropologia: «!'evento salvifico singolare di Gest Cristo

? In questo senso BONANDL, Modells, cit., H, 206-224, patla giustamente di un modello “misto”. -

2 A ScoLa, Cristologia e morale, in Questiont di antropologia teclogica, PUL-Mursia, Roma 19972,
107-130.
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e l'universalitd della ragione morale, devono essere mediati tra loro dal
pensieron?.

La fede, che riconosce in Cristo la pienezza della Rivelazione, non ha
nessuna efficacia diretta sul piano dell’agire: da essa non pud essere ricava-
ta nessuna indicazione immediatamente valida a livello pratico. Tuttavia
Payvenimento cristologico crea I presupposti per una nuova autocomptren-
sione del credente, che st sviluppa storicamente nella figura di un’antropo-
logia normativa, razionalmente fondata ¢ quindi universalmente comunica-
bile. Secondo Demmer «in Gest Cristo sono modificati i presupposti
antropologico-trascendentali dell’intelligenza e della prassi morale»®.
Limpatto della fede sulla morale avviene quindi anzitutto a livello di inten-
zionalitd trascendentale (ciog, di opzione fondamentale), ma con ricadute
anche sui contenuti categoriali. Mediante un continuo e complesso sforzo
ermeneutico sul piano dell’ antropologia, realizzato dalla comunith creden-
te, il contenuto dell intenzionalita non si limita solo al piano trascendenta-
le, ma, rispettando I'autonomia e la storicita della ragione umana, arriva
finalmente ad influire anche sulle direttive categoriali di azione.

La proposta esaminata assume con grande rigore critico le sfide teo-
riche del cristocentrismo all'interno delle esigenze metodologiche della teo-
logia morale, cercando di conciliare la singolarita dell’evento cristologico
con Puniversalita della razionalita pratica, mediante Ia distinzione del Jivel-
lo trascendentale da quello categoriale: funge da termine medio I'antropo-
logia, intesa come autocomprensione normativa del credente che si svolge
in uno sforzo ermeneutico storicamente mai concluso. Ci si pud chiedere
perd se questo ctistocentrismo mediato dal pensiero antropologico tiesca
ancora a salvaguardare il principio teologico della singolarita di Cristo. La
prospettiva ermeneutica assimila la sua rilevanza all'impatto di un avveni-
mento di senso, irrimediabilmente “passato”, sull’autocoscienza di una
comunita che ad esso si riferisce, in sostanziale analogia con altri fenoment
storici. Se & il pensiero umano, nelle sue dinamiche storiche, che stabilisce
il nesso, Peffettivo significato dell’evento cristologico sembra inevitabil-
mente consegnato al conflitto delle interpretazioni.

4. Fondazione ontologica della movale cristiana “in Cristo”

Ben diversa ¢ la strada tracciata soprattutto da.alcuni moralisti di

» K. DEMMER, Denten und Handeln. Grandlagen und Grundfragen der Fundamentalmoral, Bd.
Universitaires Fribourg CH-Du Cerf, Fribourg CH-Paris 1983, cap. III; “Christologie und
Anthropologie”, 78-130, gui: 86.

 hidems, 110.
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tradizione alfonsiana, che in continuitd con la lezione del P. Hiring, ma
in dialogo critico serrato con le nuove tendenze post-conciliari, elabora-
no una prospettiva cristocentrica mediata da categorie di fondazione
ontologica dell’esistenza nuova “in Cristo”. In polemica con la linea rap-
presentata dalla morale autonoma e dal trascendentalismo di matrice
kantiana, questa corrente di pensiero si sente custode e interprete delle
genuine istanze conciliari di una pili viva ispirazione biblica®, e intende
assicurare un forte radicamento dogmatico alla morale.

Per Domenico Capone® la ragione ultima dell’estrinsecismo teo-
logico tanto della manualistica tradizionale quanto dell’etica autonoma
va ravvisato in una cosificazione dell’agire in singoli atti, separati dall’es-
~sere profondo della persona. Andare pitt a fondo' della realta concreta
dell’agire morale significa risalire alla densita fontale dell’ “essere di per-
sona”. Sulla base dell’assioma scolastico agere sequitur esse, Capone
ritiene che la fondazione decisiva della morale vada reperita nell’ontolo-
gia della persona, che “in Cristo” & divenuta una creatura nuova. Il rap-
porto tra indicativo della grazia (“siete creature nuove”) e imperativo
morale (“agite dunque in novita di vita”} non pud essere interpretato
come relazione tra motivazione trascendentale e autonoma determina-
zione normativa a livello categoriale. E invece rapporto tra una “presen-
za intensiva” sul piano dell’essere e sua espressione esistenziale a livello
dell’agire.

Per Réal Tremblay” il nucleo teologico che permette di superare
'antinomia tra morale autonoma ed etica di fede, entrambe accomunate
da un’identica riduzione del mistero di Cristo, si trova nella proposta di
un’antropologia cristica, che riconosca il Figlio di Dio fatto uomo come
“sorgente assoluta dell’essere umano”. Superando quindi le ristrettezze
della casuistica e dei suoi succedanei, la teologia morale deve riformularsi
a partire dalla domanda etica fondamentale, che nella sua ampiezza origi-
naria & domanda sull’identitd stessa dell’'uomo. L'atto umano & morale
nella misura in cui corrisponde all’essere. In tal senso il dogma calcedo-
nese, che permette di pensare all'unione senza confusione della natura

# Per und panoramica critica dettagliata defla letteratura e dei problemi inerenti al riferimento cri-
stologico per la morale, nell’ambito delia teologia biblica del Nuovo Testamento, si veda: G.
SEGALLA, Introduzione all'etica biblica del Nuove Testamento. Problenii ¢ storia, Quetiniana, Brescia
1989

2% CE T, Capong, Linowmo & persona in Cristo. Introduzione antropologica alls teclogin morale,
Dehoniane, Bologna 1971; Cristocentrismo in teolagia morale, in AWV, Movale ¢ redenzione,
Edacalf, Roma 1983, 63-94.

R, TraMLay, L' «Hommen qui divinise. Pour une interprétation christocentvique de Vexisterice,
£d. Paulines, Montréal 1993; Cristo ¢ lu morale in alcuni documents del Magistero, Dehoniane, Roma
1996; Radicati e fondati nel Figlhio, Contributi per una movale di tipo filiale, Dehoniane, Roma 1997.
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umana e della natura divina in Cristo, offre anche la base per un’antropo-
logia di comunione tra Ubumanum e il divinum, la quale raggiunge il suo
vertice nella dimensione filiale della liberta. Cristo entra cosi negli strati
ontologici piti profondi del credente, configurandolo al suo stesso essere:
cosl egli s inscrive nel fascio di luce che come Verbo creatore proietta da
sempre sull’intelligenza umana, portando alla sua pienezza la coscienza
creaturale in una coscienza filiale?.

Si & cosi enunciato anche il secondo elemento caratteristico di que-
sto modello di cristocentrismo: la mediazione della coscienza, Per
Capone ¢ la coscienza profonda del proprio essere in Cristo che diventa
normativa, nell'incontro col “kairds” delle circostanze particolari della
vita. Qui si realizza la sintesi creativa di oggettivita-¢ di soggettivita, delle
esigenze derivanti dal proprio essere creatura nuova e dell’appello singo-
larissimo delle circostanze, In tal senso il redentorista napoletano inter-
preta il postulato alfonsiano relativo al primato pratico della coscienza
rispetto alla legge: non nega il riferimento a norme universali, ma ritiene
che la dimensione formalmente pratica e ultimamente vincolante della
morale sia istituito solo al livello della coscienza personale. Tremblay, dal
canto suo, non entra direttamente a questo piano della discussione, ma
rileva il tratto costitutivamente filiale della coscienza cristiana, mediante
la quale il credente partecipa alla Sapienza creatrice e percepisce gli
appelli del Figlio alla sequela.

La proposta teologica dei due moralisti di ispirazione alfonsiana
rappresenta certamente ull tolevole contributo al superamento deil’e-
strinsecismo della dimensione teologica rispetto all’agire, che va di pari
passo col guadagno di una prospettiva personalistica integrale sull’agire,
in grado di oltrepassare la frammentazione casistica esteriore degli atti, Si
tratta di un “cristocentrismo dell’essere”, che presuppone poi un passag-
gio normativo all’agire mediato dalla coscienza. Si & quf in presenza di
una concezione di coscienza piu profonda e globale di quella propria
della manualistica. Nondimeno Pelaborazione ontologica dell’antropolo-
gia resta ancora, a nostro avviso, alle soglie del dinamismo dell’agire e
dell'originale prospettiva della razionalitd pratica. La fondazione cristo-
centrica sul piano ontologico ha bisogno di venire completata e di entrare
nelle strutture dinamiche dell’agire a partire dal punto di vista del sogget-
to agente. Senza questo complemento si rischia I'inconcludenza, oppure,
come sembra talora manifestarsi soprattutto nel pensiero di Capone, una
certa ambiguitd non esente dal pericolo di eventuali derive soggettivisti-
che nell’applicazione concreta.

2 Cf, TreEMBLAY, Cristo ¢ la movale, cit,, 37-71.
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5. Cristo, «norma personale concretas

Llultima linea di riflessione, cui si accennera in forma necessaria-
mente sintetica, proviene non pilt dall’ambito della teologia morale, ma
da quello della dogmatica. Tale “intrusione” si giustifica a partire da
preoccupazioni per tendenze dominanti il panorama della teologia mora-
le cattolica degli anni "70 e *80 del secolo appena trascorso. La grande
enfast sul carattere razionale e universale della morale, adozione della
figura kantiana dell’autonomia, I'attenzione prevalente accordata alle
scienze umane del comportamento, aveva condotto ad una messa tra
parentesi, quando non addirittura ad un’esplicita negazione della specifi-
cita cristiana della morale. Si profilava una “secolarizzazione della mora-
le”, soteratta all'influsso determinante della fede: il suo statuto epistemo-
logico di sapere propriamente teologico veniva profondamente scosso
nelle fonti € nel metodo. Ecco perché dei dogmatici come Hans Urs von
Balthasar, Joseph Ratzinger, Angelo Scola, Georges Chantraine o Inos
Biffi, sono indotti ad occuparsi di morale, a partire da uno studio della
Commissione Teologica Internazionale del 1974%. Ovviamente essi non
elaborano grandi proposte sistematiche, ma intervengono piuttosto con
articoli a mo’ di tesi sintetiche, volte a suscitare discussioni ¢ ad aprire
prospettive tra i moralisti di professione. Prenderemo in considerazione
le Nove tesi sull'etica cristiana di Hans Urs von Balthasar, che per la sua
indiscussa autorevolezza si taccomanda come capofila di una risoluzione
nettamente cristocentrica della morale.

Il grande teologo svizzero atferma preliminarmente che «il cristia-
no che vive di fede, ha il diritto di motivare il suo agire etico alla luce
della sua fedex. E, dal momento che il contenuto di questa fede & Cristo,
«il cristiano fara le scelte decisive della sua vita dall’angolazione di
Cristo». Nella prima tesi, Cristo ¢ presentato come “norma concreta”,
come “imperativo categorico concreto”. L'accento & posto tutto sul fatto
che non si tratta di una norma formale astratta, ma “personale e concre-
ta”, essa nondimeno & “universale”. Il punto ctuciale della posizione
balthasariana & I'affermazione simultanea di universalita e di concretezza
storica, con riferimento alla persona di Gest. Cid dipende dal fatto che

2 H.U. vON BALTHASAR, Newf théses pour wne dthigue chrétienne, “Enchiridion Vaticanum” 5
(1974-1976), Dehoniane, Belogna 1979, 613-645; J. RATZINGER, La via della fede. Le ragioni dell’etica
nell’epoca presente, Ares, Milano 1996; SCOLA, Questioni di antropologie teologica, cit., 11 parte:
“Fondamenti per Pagire morale del cristiano”, 83-151; G. CHANTRAINE-A. ScOLA, L'dvénement
Christ et la morale, in “Anthropotes” III/1 (1987), 5-13; L. Biepl, Integralité eristiona e fondazione
morale, 115 {(1987), 57¢-590; In., Fondazione teclogico-cristologica-ecclesiologica della morale, in
AnNV, Persona, verttd e morale. Aitd del Congresso Internazionale d& Teologia Morale (Roma, 7-12
aprile 1986), Cittk Nuova, Roma 1987, 27-35.
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egli ha vissuto in una esistenza umana del tutto simile alla nostra la sua
obbedienza eterna di Figlio alla volonta del Padre. Cosi la sua esistenza
concreta, in tutta la sua singolarita storica, diventa forma normativa insu-
perabile per la vita morale del cristiano. In tal modo la confessione cen-
trale della fede in Gesl Cristo, Figlio di Dio fatto uomo, costituisce
anche il principio teologico basilare per la morale.

La categoria mediante la quale si realizza Vinterpretazione ¢ la
declinazione del nesso tra Cristo e la vita morale & quella di “norma”, in
conformitd con la prospettiva dominante le figure moderne di etica, in
particolare la figura kantiana®. Si pud dire che Balthasar ne acceiti la
sfida, collocandosi sul loro stesso campo di battaglia: la razionalitd uni-
versale dell’esigenza morale, qualé regola interiormente vincolante, sepa-
rata e contrapposta rispetto alle inclinazioni del soggetto. Tuttavia egli
intende precisamente distinguersi dalla morale kantiana e dalle piti recen-
ti impostazioni trascendentali, ben cosciente dei pericoli di astrattezza e
di formalismo tipici di un’etica della legge, che si capovolge poi in una
inammissibile pretesa di completa autonomia della ragione pratica (tesi n.
6). Cio accade quando la legge viene trasformata in un assoluto astratto,
sganciato dal rapporto col Dio vivente, che ne ¢ autore e che la dona
all’uomo nel contesto dell’Alleanza®. 1 kantismo ¢ dunque per Balthasar
Pesito estremo della tentazione farissica di autogiustificazione dell'uomo
di fronte alla legge.

L’ambiguita del riferimento etico alla legge ¢ risolta solo nella figu-
ra personale di Cristo “imperativo categorico concreto” e non formale.
In lui il rapporto alla norma & immediatamente anche rapporto con l'au-
tore della norma, che si dona in modo personale. Cosi in Cristo pud esse-
re risolta anche T'altra grande questione: la contrapposizione dialettica di
autonomia e di eteronomia, in cui si dibatte l'etica post-kantiana. “In
Cristo” la legge & manifestata come espressione della volonta del Padre e
pud essere abbracciata in un rapporto di filiale obbedienza. Nell'orto
degli Ulivi la volonta del Padre & avvertita da Gesi come “altra”, ma & da
lui fatta propria nell’amore: «Padre, se & possibile, passi da me questo
calice! Petd non come voglio io, ma come vuoi tul» (Mr 26,39). Nello
Spitito gratuitamente donatoci da Cristo, come partecipazione alla sua

“vita divina, pur confermandosi I'insormontabile differenza creaturale (si
rimane “heteron”), anche 'uomo pud essere assunto in quel singolare
rapporto di figliolanza che trasfigura 'alteritd personale (“heteros”) in

N Cf. G. ABBA, Quale impostazione per la filosofia morale? Ricerche di filosofia muorale 1, Las,
Roma 1996, 222-225.

*! Per una recente pregevole esplorazione biblica del tema, si veda: P, BEAUCHAMP, Lz lof de Dien,
Seuil, Paris 1999. :
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reciprocita amante, Nello Spirito di Gest il comandamento & riferito al
Padre e, interiorizzato nell’amore, diventa legge nuova, senza che tuttavia
possa venire totalmente eliminato I'aspetto di esteriorita, che permane
nella fase terrena dell’esistenza.

1l cristocentrismo morale balthasariano consiste dunque nella coe-
rente riconduzione di tutto il sistema delle leggi all’'unica legge vivente e
personale che & Cristo: in lui convergono Pesigenza di universalita (& il
Verbo, la Sapienza eterna del Padre) e di concretezza storica personale (&
Gesti di Nazareth). Pertanto la moralitd viene ultimamente ricondotta
alla partecipazione nello Spirito all’obbedienza filiale di Cristo al Padre.
Il breve e denso scritto del teologo di Lucerna offre cosi una potente ptro-
vocazione dogmatica per la morale, di cui suggerisce il fondamento cri-
stologico in un contesto trinitario e personalistico.

Risulta pia discutibile Fadozione della categoria mediatrice di
“norma”, che forse & recepita dalla tradizione moderna come del tutto
ovvia quando si deve parlare di morale. E anche vero che il forte contesto
teologico balthasariano fa “scoppiare” la concezione usuale di norma,
liberandola dalle sue ristrettezze: essa & colta nella prospettiva personali-
stica di un’antropologia filiale ed & interpretata nello Spirito come legge
interiore dell’amore. Tuttavia resta il limite di una categoria che di per sé
pud verificare solo una conformita estrinseca delle azioni del cristiano
all’agire di Cristo. Quella di Balthasar si presenta quindi piuttosto come
una provocazione ed un suggerimento, che non entra ancora nella logica
propria della razionalita pratica. Si potrebbe dire che & forse una propo-
sta troppo “teclogica” e ancora troppo poco “morale”, nel senso che
lascia ancora inevaso e quindi affida al moralista il compito di penetrare
nello specifico delle categorie fondamentali che sostengono un’interpre-
tazione adeguata del dinamismo dell’agire, rinnovandole nella luce del
principio cristocentrico.

Un primo vigoroso tentativo di assimilazione della prospettiva dog-
matica balthasariana in chiave morale & offerto da Carlo Caffarra nel suo -
volume Viventi in Cristo®®. Uincidenza del cristocentrismo per la vita
morale & verificata ad un triplice livello: di fondamento, di mediazione
normativa e di attuazione effettiva nell’agire. In base alla predestinazione
di ogni uomo ad essere conforme all'Tmmagine del Figlio, Caffarra stabi-
lisce la polarizzazione verso Cristo della morale come tale: «’etica cristia-
na & la verita piena dell’etica semplicemente umana»?.

Sulla scorta del suggerimento balthasariano, il passaggio dal fonda-

32 C. Carrakwa, Viventt in Cristo, Jaca Book, Milano 1981,
3 Thidem, 57, )
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mento alle scelte & mediato in modo oggettivo dal concetto di norma,
attribuito a Gest Cristo stesso. Sul piano dell’agire cid implica una
conformazione che, a partire dall’'imitazione degli atteggiamenti interiori
arriva a plasmare anche gli atti esterni, mediante un’ “analogia di propot-
zionalita”. La dimensione di concreta realizzazione & impostata come
una riflessione sulla libertd dell'uomo: essa porta inscritta in se stessa,
come condizione della sua veritd, la norma morale, ma diventa effettiva
solo quando la liberta viene liberata da Cristo. La grazia dello Spirito
entra nel dinamismi umani e li rinnova, assumendo tutte le energie psico-
fisiche della persona e orientandole alla caritd®, Nella figura di teologia
morale elaborata da Caffarra vengono cosi sintetizzati il momento onto-
logico fondativo e il momento di esemplaritd normativa, all'interno petd
di una prospettiva dinamica della libertd. E quest’ultima intuizione, che
risulta in effetti la pity originale e la pilt promettente per il cristocentri-
smo morale. Essa pud permettere di superare quel residuo di estrinseci-
smo che rimane ancora, in questo modello, nella dicotomia tra norma
oggettiva e norma soggettiva, tra legge e coscienza.

6. Bilancio e prospettive

A conclusione del percorso panoramico, certamente incompleto e
necessariamente troppo sintetico®, di ricognizione dei principali modelli
di cristocentrismo in morale, possiamo finalmente tentare un bilancio
teorico e delineare talune prospettive per la riflessione’”. Si pud certa-
mente affermare che I'obiezione, originalmente sollevata dall’illumini-
smo e poi sostanzialmente ripresa dalla morale autonoma, ha sempre
accompagnato la proposta del cristocentrismo come una sfida radicale.
Al di Ia delle ristrettezze dell’orizzonte in cui sono poste, le questioni
sollevate in tale objezione sono ineludibili e chiedono una risposta. In
riferimento alle istanze metodologiche della teologia morale, si tratta,

M Ibidens, 62-63.
** Ibidem, 115-135,

* Tra le altre proposte cf sia permesso di citarne almeno due, significative perché orientano in
qualche mode alla direzione qui favorita di un cristocentzismo delle virtlr, anche se lo schema fon-
damentale resta ancora quello rispettivamente del rapporto coscienza/legge o del rimando all’onto-
logia: R. GARCIA DE HARO, Cristo fundamento de la moral, Eiunsa, Barcelona 1990; ].G. ZIEGLER,
Christozentrische Sitelichkeit — christusformige Tugenden, in “Trier, Theol. Zeitschrift” 96 (1987},
290-312. ’

7 11 contesto teclogico compiuto di questa riflessione & delineato in uno seritto programmatice
delP Area di Ricerca sullo statuto della teologia morale, presso il Pontificio Istituto Giovanni Paolo 1E-
del'Universita Lateranense di Roma: L. MELNA-J. PEREZ SOBA-T. NORIEGA, Tesi ¢ guestiont circa lo
statuto della teologia morale fondamentale, in “Anthropotes” XV/1 (1999), 261-274.
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come si & visto, delle questioni telative all'universalita e all’interiorita
dell’esigenza morale,

a) Integrazione del momento razionale nel cristocentrismo

Il primo versante della questione riguarda naturalmente Pincegra-
zione del momento razionale all'interno della prospettiva teologica del cri-
stocentrismo. Il problema sollevato ha mostrato di avere, a sua volta,
almeno due implicazioni, relative rispettivamente al modo di intendere il
cristocentrismo e al riconoscimento dell’originalitd dello statuto episte-
mologico del sapere morale.

La fase iniziale della riflessione cristocentrica ha rivelato i limiti di
un approccio puramente “materiale”, che si accontenta di introdurre il
riferimento a Cristo come un nuovo contenuto della morale oppure addi-
rittuta come I'unico contenuto, riconducendo la morale alla cristologia. I
rischio di un tale cristomonismo & l'inconcludenza pratica, I'incapacita di
rendere conto dell’esperienza morale concreta e quindi di dialogare con
altre proposte etiche sul piano dell’bumanum. Si deve trarne la lezione
che il cristocentrismo va inteso come un punto di vista sintetico sul dina-
mismo dell’agire cristiano, come una forma dello sguardo pit che come il
suo esauriente oggetto.

In tal senso si impone perd anche un allargamento dell’orizzonte:
Cristo nella sua umanita di Figlio unigenito di Dio, si presenta come
“via” che conduce al Padre e come principio di effusione dello Spirite.
In entrambe le direzioni si prospetta una valorizzazione della
Sapienza®®. Gesti di Nazareth rivela, nella sua persona, nei suoi gesti e
nel suo insegnamento, la Sapienza divina, che ordina 'universo creato
e che sta a fondamento della Legge: I'incontro con lui, nella sua singo-
lare umanita, permette il contatto col Verbo, il quale illumina ogni
uomo, che viene nel mondo {cf. Go 1,9). Da Cristo crocifisso e risorto
si effonde anche lo Spirito, che orienta la creazione al suo compimento
escatologico nel Regno (cf. R 8). Lo Spirito, coi suoi doni, ha la mis-
sione di universalizzare nel tempo e nello spazio I'evento di Cristo, per-
mettendo il contatto con ogni uomo e rendendo feconde le opere di chi
lo accoglie.

D’altra parte, un’adeguata integrazione del momento razionale nel

* (f. in proposito: B, PETRA, Gessl, maestro df septenza. Un “altro” approccio all universalit etica
del messaggio cristiano, in “Rivista di teologia morale” 124/4 (1999), 487-493; intervento & proposto
all'interno di un “Forum”, che la rivista dedica al tema del Primo Congresso CATl: “Gesd di
Nazareih e la morale”, con interventi anche di M. Vidal, G. Piana ¢ L. Lorenzetti (pp. 467-500}.
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contesto teologico, chiede il superamento del reciproco estrinsecismo,
che trova un suo fattore decisivo nella concezione intellettualistica del
sapere morale®®. In tale visione, tipica della neo-scolastica, si parte da
una pregiudiziale estraneita della liberta rispetto alla conoscenza della
veritd, Viene cosi misconosciuta Poriginarieta di quella conoscenza della
“veritd sul bene”, che interpellando 'vomo a livello radicale, coinvolge
fin dall’inizio tutto il suo essere: non solo dungue la sua ragione, ma la
sua libertz e le sue disposizioni affettive. «Chi fa la verita viene alla luce»
(Gv 3.21).

Emerge cosi I'insufficienza dell'interpretazione tardo scolastica e
neoscolastica dell’effato agere sequitur esse, quasi che da un’analisi meta-
fisica della natura umana, condotta dalla ragione speculativa, si possano
dedurre le norme dell’agire®. Operari sequitur esse & un principio ontolo-
gico e non gnoseologico. La conoscenza del bene, che dev'essere compiu-
to liberamente (il bene morale, diverso da quello ontologico), & una
conoscenza originalmente pratica, che avviene all'interno di una: espe-
rienza singolare che il soggetto fa di se stesso nell’agire. I! momento
conoscitivo va assunto nella dinamica dell’azione: il bene morale, come
fine adeguato della liberta, & conosciuto nell’agire stesso. La ragione pra-
tica non va quindi intesa come mera applicazione di conoscenze specula-
tive, ma come un modo specifico di conoscenza del bene, che avviene
all'interno della dinamica in cul il soggetto & attratto dal bene.

Il sapere teologico, poi - come afferma I’ Aquinate - & oltre la distin-
zione tra esercizio speculativo e pratico della ragione®. Cid risulta tanto
pil evidente nella prospettiva cristocentrica della Rivelazione, che soprat-
tutto a partire dalla costituzione Dei Verbum del Vaticano II, ne ha risco-
perto la dimensione personale®.

Si profila pertanto un possibile fecondo incontro tra il tema della
prudenza, virtd che perfeziona la ragione pratica e quello di Cristo
Sapienza. La tradizione moderna post-tridentina si era struttusata intorno

** In merito mi permetto di rimandare al mio contributo: L. MELINA, «Veritd sul benes.
Raztonalite pratica, etica filosofica ¢ teclogia morale. Da "Veritatis splendor” a "Fides et ratio”, in
“Anthropotes” XV/1 (1999), 125-143.

0 Su} rapporto tra metafisica e morale: §. DB FINANCE, Aux sources de la mdtaphysique et de I
morale, (1978), ora in: Lonverture et la norme, Questions sur Fagir bumasn, LEV, Citta del Vaticano
1989, 111-138&; W. KLuxeN, Philosopbische Ethik bei Thowas von Aguin, Zweite erweiterte Auflage,
F. Meiner, Hamburg 1980.

1 In merito: L. MELNA, La conoscenza morale. Linee di riflessione sul Commento di san Tomsaso
all'Etica Nicoweachea, Cittd Nuova, Roma 1987,

42 SAN TOMMASO D’ AQUING, Summa Theologize, 1, 1, 4.

L L DE LA POTTERIE, La vérité de la Sainte Eoriture et Phistoire du salut d'aprés a Constitution
dogmatique "Dei Verbure®, in “Nouvelle Revue Théologique” 88 (1966}, 149-16%; In,, La vérité de
UBeriture ot I'herménentique bibligue, in “Revae Théologique de Louvain™ 18 (1987), 171-186.
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al binomio legge/coscienza®, che considerando Pazione nei limiti dell’ob-
bligo (lecito, illecito, permesso), manteneva un estrinsecismo di principio
della regola morale. Invece la tradizione piti antica, che pud essere fatta
risalire ai Padri della Chiesa e che ha trovato in Tommaso d’Aquino la
sua espressione sistematica, fonda la morale cristiana sulle virti e, in par-
ticolare, sulla prudenza, che entra dall'interno nel processo di produzio-
ne dell’azione, in vista della sua perfezione®. L'originalita di questa pro-
spettiva si rivela nel riconoscere che, quando si tratta di costruire 'azione
concreta, il fattore determinante & ['attrazione attuale del bene, consenti-
ta dalle virtd morali.

In questo modo la dimensione teologica di Cristo Sapienza pud
essere accolta e pienamente valorizzata come fattore primartio e integran-
te. Infatti Egli, nel regime della legge nuova, & «waxime sapiens et ami-
cus», secondo la pota affermazione tomista®, precisamente in quanto & il
sommo bene personale che i attrae e che, in ragione della sua intrinseca
bellezza, ci conquista con la sua forza e con il fascino della comunione
con Dio che i offre. Il dono della sapienza, che deriva dall’amicizia con
Dio*, mentre orienta I agire al suo fine ultimo, nello stesso tempo rischia-
ra anche gli atti da compiere lungo il cammino, assumendo e petfezio-
nando la prudenza.

Grazie a Cristo, che & via al Padre, 'azione umana ha come fine
ultimo la comunione con Dio™: cid influisce nella configurazione stessa
dell’azione, conferendole uniti, senza peraltro eliminare il momento
razionale della prudenza. Cosi la carita produce una nuova integrazione
della prudenza e di tutti i principi razionali dell’agire, mostrando il loro
ultimo compimento in Cristo. Secondo un’espressione fortemente cristo-
centrica di Veritatis splendor: «E lui il Principio che, avendo assunto la
natura umana, la illumina definitivamente nei suoi elementi costitutivi e
nel suo dinamistno di caritd verso Dio e verso il prossimo» {n. 53).

La legge naturale e la legge rivelata dell’antico patto si manifestano
come anticipazioni parziali e profezie di quella “legge vivente e persona-

* Si veda, ad esempio Pesordio dell’opera pis 2utorevole; «Duplex est regula actuym humanorum:
wn dicitur vemota, altera proxima. Remota, sive materialis est lex divina, proxima vero, sive formalis,
est conscientias, SANTALFONSO MaRIA DE LIGUORL, Theologia moralis, Typis Guglielmini, Milano
1849: liber I, tractatus I, caput 1, 1, 9.

B Cf, S. Prvckases, Coscienza, veritd ¢ prudenza, in G. BORGONOVO (a cura di}, La coscienza.
Conferefzza Internazionale patrocinata dallo “Wethersfield Imtzrure" di New York (Orvieto, 27-28 mag-
gio 1994), LEV, Citta del Vaticano 1996, 126.141.

46 SaN TOMMASO D AQUING, Summa Theologize, 111, 108, 4,
DY, WADELL, Eriends of God. Virtues and Gifts in Aquinas, Peter Lang, New York 1991

® In merito: L. MELINA, Agive per #f bene della comunione, in “Anthropores” XV/2 (1999}, 447-
462,
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le”, che & Cristo. La legge naturale e i comandamenti dell’antica alleanza
sono originalmente posti nell’intero cristico e in esso trovano il loro fon-
damento e la loro etmeneutica definitiva, in quanto finalizzati all’amore,
pienezza della legge.

La dinamica della caritd permette dunque di cogliere il valore per-
manente delle inclinazioni naturali e, nello stesso tempo, di trascenderle.
L'amore alla vita & svelato nella prospettiva del dono di sé. Lamore ses-
suale coniugale & colto come sacramento della caritd di Dio per 'uma-
nita, di Cristo per la Chiesa, sua Sposa. Nel contempo viene aperta la
strada nuova di un trascendimento nella verginita per il Regno dei Ciel,
che conferma il significato di vocazione al dono sponsale, ma non lo rea-
lizza piti nel segno della genitalita. La socialita, con la sua regola di giusti-
zia, & superata nella caritd, che senza negare le esigenze naturali di equita,
le inserisce nella prospettiva della comunione, di cui la Chiesa é anticipo.
Infine la ricerca della verith s'incontra con Cristo, Verita fatta carne: il
dono offerto nella fede non nega la ricerca e le sue esigenze razionali, ma
la orienta ad un approfondimento senza fine®.

b) Integrazione del cristocentrismo nel dinamismo dell agive

Ii secondo versante della questione riguarda la problematica del-
Vinterioritd dell esigenza movale, radicata in Cristo. Cid chiede un’integra-
zione della prospettiva cristocentrica all'interno del dinamismo proprio
dell’agire. In riferimento alle categorie di interpretazione dell’azione
umana, che fungono da mediazione nei rispettivi modelli di cristocentri-
smo, ci sembra possibile raccoglierle secondo tre tipi, a seconda che
ricorrano ai concetti di “norma” di “causa” o di “fine”.

La categoria di “norma” & prevalente nelle impostazioni moderne
della morale, che colgono I'azione dal punto di vista della terza persona.
La moralita viene definita come il rapporto dell'azione esteriore con la
regoia morale’. Il cristocentrismo che si appoggia su questa interpreta-
zione dell’agire morale, ricorrera ai concetti di esempio, di imitazione, di
modello. Lo si pud definire come un “cristocentrismo della norma”,
anche se poi la norma diventa personale, esistenziale e concreta. II limite

* Mo ripreso qui alcune riflessioni di un mio volume di prossima pubblicazione: L. MELINA,
Sharing tn Christ’s Virtues, For a Renewal of Mora! Theology in Light of “Veritatis splendor”, The
Catholic University of America Press, Washington DC 2001,

% 8i veda il classico D). PROMMER, Mannale Theologiae Moralis secundum principia S. Thomae
Agquinatis, Herder, Freiburg 1. Br, 1935, L, 11, cap, HL, 2. 1, n. 9, pp. 67-68, per cui la moralita & la
qualita accidentale di un atto esteriore, che deriva dal suo rapporto con la legge,
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che tale impostazione manifesta & dato dalla persistente estrinsecita del
riferimento cristocentrico rispetto all’azione, che & colta dal di fuori e
solo successivamente rapportata ad un paradigma.

Tenta di superare questo limite il modello che si riferisce alla cate-
goria di “causa”. Qui I'analisi dell’agire adottata & di carattere metafisi-
co, viene condotta dal punto di vista dell’essere e non da quello dinami-
co'e pratico della liberta. L'essere in Cristo, in quanto ontologia nuova
del soggetto morale, & colta come causa efficiente dell’agire. Si potrebbe
qualificare questa posizione come un “cristocentrismo dell’ontologia
nuova”. Questa trattazione & del tutto pertinente in quanto necessatio
presupposto antropologico della teologia morale, ma qualora pretendes-
se di porsi come una compiuta riflessione morale mostrerebbe un limite
di inconcludenza, in prima istanza, e di deriva soggettivistica qualora poi
finisse per affidare unicamente alla coscienza creativa le determinazioni
normative.

Un terzo modello di cristocentrismo potrebbe perd appoggiarsi su
una interpretazione finalistica dell’agire. Qui la prospettiva adottata &
quella del soggetto, che tramite le sue azioni tende al compimento di sé.
I punto di vista morale non & quello della regolazione normativa esterna,
né quello metafisico della causa ontologica, ma quello del “fine” che pro-
voca il dinamismo pratico della liberta. La prassi umana & colta come ten-
sione al compimento di un fine immanente allo stesso soggetio agente
(en-prasia; vita buona). Dal punto di vista teologico 'agire umano si pre-
senta come una libera cooperazione al compimento dell'opera creatrice e
redentrice di Dio in Cristo. Quest’opera & la perfezione dell’uomo stesso,
la sua beatitudine perfetta, che & nello stesso tempo anche glorificazione
di Dio (perfectio sui et glorificatio Der). '

D’altra parte, il carattere soprannaturale e gratuito del fine ultimo
non permette di limitarsi ad uno sviluppo puramente immanente dei
dinamismi dell’ agire, ma esige una trascendenza. La morale cristiana avra
necessariamente un carattere personalistico e responsoriale: sorgera come
risposta all'incontro totalmente gratuito con Cristo. Solo in esso, infatti,
si desta la promessa di una pienezza singolare, inaspettata, eppure sor-
prendentemente corrispondente al desiderio umano. E la fondamentale
risposta umana all'incontro non potrd non avere il carattere di una con-
versione alla sua persona, in modo che il suo agire divino sia accolto nel’
nostro agire umano.

La teologia morale avra dunque il compito di riflettere su come
questa collaborazione tra I'uomo e Dio si realizzi nell’azione libera. Il cri-
stocentrismo si attua qui a livello propriamente morale, come riflessione
su Cristo quale principio interiore, che mediante lo Spirito, anima il dina-
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mismo dell’agire umano®. Si tratterd di un “cristocentrismo dell’agire”
pilt che dell’essere, in cui i principi strutturali dell’azione (le facolta della
ragione e della volonta, le passioni, gli abiti e le virty, 1a legge e la grazia)
sono assunti e trasformati da un nuovo principio formale,

La triplice caratterizzazione dei modelli cristocentrici della morale
trova una singolare cotrispondenza con la triplice modalitd con cui il car-
dinal Giacomo Biffi qualifica il rapporto di Cristo con l'universo creato,
sulla base dell'analisi dell'inno cristologico di Cof 1,15.20%, Cristo, cen-
tro del cosmo e della storia, pud essere visto come “causa efficiente”,
mediante cui (d7d) tutto & stato creato; oppure come “causa esemplare”,
in cui (e7) ogni realtd trova la sua forma ideale originaria; oppure infine
come “causa finale”, verso cui {eds) tutto si protende in un dinamismo di
compimento. Naturalmente ognuna di queste prospettive cristocentriche
é legittima, fruttuosa e doverosa, dal punto di vista di una teclogia specu-
lativa del Mistero. Sulla scorta della riflessione fin qui condotta, sembra
tuttavia raccomandarsi soprattutto ['ultima, in quanto corrispondente
adeguatamente al punto di vista formale proprio della morale. Ma come
essa pud integrare la qualificante dimensione personalistica ed anche gli
elementi validi evidenziati negli altri approcci?

7. A w0’ di conclusione: verso un cristocentrismo
delle virtir e dell’agive eccellente

Pare suggerire quest’ultima direzione anche un commento straor-
dinariamente suggestivo di san Tommaso al passo paolino di Fif 1,3:
wmnihi vivere Christus est»”. La vita - afferma ' Aquinate - & caratterizzata
dal movimento: infatti si dicono viventi quegli esseri che hanno in se stes-
si il principio del loro muoversi. Cristo dunque pud essere detto vita del-
I'uomo, in quanto & principio in noi del movimento che ¢ la vita. E la vita
umana & movimento per mezzo delle azioni, mediante cui ¢l orientiamo
verso il fine, in cui si realizza la nostra perfezione. Ora Cristo muove la
nostra vita ed & principio delle nostre azioni come fine amato e desidera-
to. Pertanto Cristo € principio della nostra vita, in quanto & 'amore a lui
che ci muove in oghuna delle azioni che compiamo. Il punto di vista indi-
cato dal commento di Tommaso & quello del dinamismo libero dell’uo-

U CL. 1. NowiEGa, Lo Spirito Sanio e Uazione umana, in L. MELINA-T. NORIEGA (2 cura di),
Dormanda sul bene e domande su Dio, PUL-Mutsia, Roma 1999, 233-247.

32 Birr1, Approccio of cristocenprismo, cit., 62-74.

7 San TOMMASO 1’ AQUIND, Super Epistolam ad Philippenses Lectura, cap. I, lect. III, {ed.
Marietti, Torino 1953, n. 32}.



Cristo e il dinamismo dell’agive - 385

mo, che per amore si orienta al fine e che vive le sue azioni come passi di
un cammino per raggiungerlo,

Emergono cosi due piste feconde di ricerca da sondare: quelle che
potrebbero sorgere dall’incontro dell’istanza teologica del cristocentri-
smo con il personalismo e con quella corrente dell’etica filosofica recen-
te, che ha riproposto una riscoperta delle virtd™,

Infatti Cristo non mi muove come il Motore Immobile di
Aristotele muove il cosmo, ma perché per primo egli si & mosso verso di
me e, donandomi se stesso, ha provocato il mio amore. Si profila cosi tina
modaliti specificamente personale di influsso dinamico sull’agire, diversa
rispetto alle tre precedentemente evocate: la causalitd personale, messa in
luce dal pensiero personalistico, metafisicamente fondato™. E questa la
forma singolare di influsso sulla liberta esercitata nelle relazioni interper-
sonali.

AlYorigine dell’agire morale e del suo atto supremo che & 'amore,
possiamo dunque collocare una prima comunicazione personale dell’a-
more di Cristo, che nel suo donarsi provoca la risposta umana. Si potreb-
be dunque riformulare 'assioma scolastico, in prospettiva propriamente
morale, come segue: agere sequitur amari. Si profila cosi la possibilita che
la causalitd personale riprenda in sé, includendole in un’armonica com-
posizione e secondo la prospettiva propria del dinamismo morale, le altre
causalita, precedentemente considerate: in primo luogo quella finale e,
nella sua direzione, anche quelle esemplare ed efficiente.

Per quanto riguarda poi Uetica delle virtl1, non si tratta semplice-
mente di rivalutare o di aggiungere un capitolo specifico piuttosto trascu-
rato ai libri di morale, ma di ritrovare la prospettiva originasia della
prima persona o del soggetto agente, che nella concretezza e nella com-
plessita dei suoi dinamismi & proteso al bene, ad un ideale di vita buona,
che compia le sue aspirazioni. Le virtd si collocano allora come quei prin-
cipi intrinseci, che permettono di assicurare il carattere eccellente dell’a-
gire umano. Naturalmente la teologia morale dovra accuratamente verifi-

* Per un panorama sintetico di questa tendenza e alcune elementari indicazioni bibliografiche si
veda: G. ABBA, L'originalisd dell'etica delle vires, in . CompasnoNEL. LorENzETTI (edd), Virtd del
Fuomo ¢ responsabilitd stovica. Originalitd, nodi critici e prospettive attuali della ricerca etica della
virtd, San Paolo, Cinisello Balsamo 1998, 135-165. Inolire: 8. PINCKAERS, Rediscovering Virtue, in
“The Thomist” 60/3 {1996}, 361-378.

** B stato soprattutto M. NEDONCELLE, Personne humaine et nature. Etude logique et
métaphysigue, Aubier Montaigne, Paris 1963, che ha sviluppato questo punto, In merito: [.]. PEREZ
Sosa Digz DEL CORRAL, ¢Personalismo ¢ moralismo? La vespuesta de la metafisica de la comunion.
Aleance del andlisis de Manrice Nédoncelle, in As, Vv. {Dir. A, SArmienTO, E, MOLINA), E primado
de la persona en la moral contesmporanea. XVI Simposio Internacional de Teologia de lo Universided
de Navarra (Parzplona, 17-19 de abril de 1996), Servicio de Publicaciones de |2 Universidad de
Navarra (Col. «Simposios Internacionales de Teclogian, n. 17), Pamplona 1997, 281.292,
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care la qualitd della teoria delle virtd su cui st appoggia. Solo il radicarsi
in principi razionali permette di evitare che il discorso delle virti scivoli
nel convenzionalismo culturale e nel relativismo. I recenti studi volti a
riscoprire P'autentica dottrina tomista sulle virth offrono una base affida-
bile di partenza®®.

Inoltre il discorso delle virti va completato col riferimento all’agire
eccellente. Infatti il concetto di atto & pid ricco e completo di quello di
virtl; queste ultime, d’altra parte, sono disposizioni abituali che predi-
spongono all’atto, ma non lo sostituiscono, Si spalanca qui la prospettiva
di un’integrazione particolarmente significativa per il cristocentrismo:
quella delle beatitudin’’, Esse sono intese da san Tommaso nella prospet-
tiva dinamica dell’agire non come norme da seguire, né come condizioni
statiche, ma come atti eccellenti, mediante cui 'uomo, fin dalla vita pre-
sente si avvicina alla beatitudine finale e gia ne gode un anticipo nell’zzio-
ne. Cid pud accadere perché esse sono una partecipazione all’agire di
Cristo: i discepolo, nella sequela, entra con la sua azione in comunione
con l'agire di Cristo e, nella paradossalita di un’apparente sconfitta, porta
gia in sé la gioia della vittoria e la speranza del suo pieno conseguimento,

La possibilita e la fecondita di un incontro tra il cristocentrismo, il
petsonalismo e la prospettiva morale delle virtiy e dell’agire eccellente,
sono dunque consegnate alla coerente integrazione di tre elementi, che
mi permetto di evocare sinteticamente e in forma quasi programmatica,
alla fine di questo intervento:

1. Dadozione della prospettiva della prima persona o del soggetto
agente, cogliendo dall'interno I'originale dinamica dell’agire umano pro-
teso al bene. In questa linea sono da valorizzare i principi intrinseci del-
I'agire: le virtit, i doni dello Spirito, le beatitudini. Pattuale riscoperta
della morale di san Tommaso atuta a superare i limiti dell’etica moderna.

2. Il riconoscimento della dimensione personalistica della morale™,

% Vanno almeno citate le seguent opere: G. ABBA, Felicitd, vita buona ¢ virta. Saggio df Filosafia
morale, Las, I ediz. ampl., Roma 1995; M. RHONHEIMER, Praktische Vernunft und Verniinftigheit der
Praxis. Handlungstheorie bei Thomas von Aquin in ibrer Entstebung aus dem Problembkontext der aris-
totelischen Etbik, Akademie Verlag, Berlin 1994; 1., La prospettiva della morale. Fondamenti delleti.
ca filosofica, Armanda, Roma 1994; A, RoDRIGUEZ LUNO, La scelta etice. Il rapporto tra libertd ¢ vinta,
Ares, Milano 1988; PJ. WapeLL, The Primacy of Love. An Introduction to the Ethics of Thomas
Aguinas, Paulist Press, New York-Mahwah 1992. Estremamente interessante, benché di alera ispira-
zione ¢ di carattere altarnente meditativo: G, ANGELINL, Le virtd ¢ la fede, Glossa, Milano 1994,

*" Rimando qui ad un’eccellente tesi di dotrorato, da me diretta presso Tstituto Giavanni Paola If
di Roma, e di prossima pubblicazione: Q. BONNEWYN, La béatitude et los béatitudes dans la Prima
Secundae de la Somme Théologique de saint Thomas, Blements pour une théologie morale de agir
excellent {discussa i} 24 febbraio 2000}

* In merito: J.]. PEREZ-S08A, Dall'incontro alla conmnione: amore del prossimo ¢ amore di Dio, in
MEzELINA-NORIEGA (& cura di), Domanda sul bewne, cit., 109-130, D.M. GALLAGHER, Perron and Ethics
in Thomas Aquinas, in “Acta Philosophica” IV/1 (1995), 51-71.
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Si tratta di un aspetto non tematicamente sviluppato nella tradizione sco-
p pp

lastica e invece caratteristico del pensiero moderno e contemporaneo,
Loriginalitd del bene morale come “bene della persona”, percepito nel-
I'esperienza dell'incontro e realizzato nella comunione delle persone, e la
centralita dell’amore sono aspetti che una teologia morale rinnovata nella
luce del Vaticano Il e di Verstatis splendor deve assumere.

3. Damplimento del cristocentrismo in direzione trinitaria, che
permette di raggiungere le istanze di universalizzazione e di interiorita,
giustamente richiamate dalla riflessione etica moderna.
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DIMMAGINE DI PIO, AUTORE DELLA VITA,
NELLA COSMOLOGIA MODERNA

George V. Coyne, $.].*

Limmagine di Dio

L’immagine di Dio studiata dai teologi, nella misura in cui si sfor-
za di giungere a una comprensione razionale della verita rivelata, va
soggetta a tutte le evoluzioni del pensiero umano. E, pur riconoscendo
che la veritd rivelata ci & stata data in tempi determinati e attraverso
persone particolari, la manifestazione, 'approfondimento e Pincultura-
zione di essa sono tuttavia in continuo progresso. Percio, I'immagine
attuale di Dio creatore deve rispondere ai concetti della cosmologia
moderna,

Infatti, poiché il dato rivelato viene recepito e si radica profonda-
mente in relazione al modo di pensare, anche la comprensione di esso
risulta soggetta a una certa evoluzione. Inoltre, poiché la conoscenza
razionale di Dio & analogica, & giusto che, nella ricerca della comprensio-
ne di Dio, si faccia ricorso anche ai concetti della cosmologia moderna
dai quali si verifica che Puniverso nella sua evoluzione & soggetto a molii
processi non-deterministici, a volte anche casuali. Cosi facendo si tenta di
comprendere Dio come creatore di un universo dove il fine ¢ il progetto
non sono i soli, e neanche i pitt importanti, fattori, ma dove la sponta-
neitd e 'indeterminismo nell’universo hanno contribuito in modo signifi-
cativo all’evoluzione di un universo in cui & apparsa la vita. Cerchiamo di
analizzare la base scientifica di una tale nuova immagine di Dio.

La vita nell’ evoluzione dell' universo

Levoluzione & una caratteristica intrinseca all'universo dalla quale
non st pud prescindere quando si voglia dare una spiegazione sia del suo

* Direttore della Specola Vaticana, Cittd del Vaticano.
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insieme, sia delle sue parti. Tenendo conto dell’etd dell’universo, la com-
parsa della vita & un fatto relativamente recente.

Non ¢'¢ dubbio che in questi ultimi tempi sia molto cresciuto I'inte-
resse per la vita extraterrestre. Cid si & verificato in modo particolare dopo il
recente annuncio di una probabile scoperta di materiale organico su una
meteorite appartenuta una volta al pianeta Marte. Tuttavia ci6 che veramen-
te deve sorprenderci non & tanto scoprire che la vita si trovi nell'universo
anche fuori della Terra, ma piuttosto che semplicemente nell’universo esista
la vita. Il fatto & che ci vollero dodici miliardi di anni prima che, con 'evolu-
zione dell’universo in espansione, si realizzassero le condizioni necessarie
perché la vita potesse iniziare ad esistere; condizioni che, in questa lunga
evoluzione, non poterono attuarsi senza il continuo concorso di circostanze
fisiche particolari ritenute indispensabili per I'esistenza stessa della vita.”
Davanti a questo fatto si pud ragionare in due modi: la vita non ha altro
significato che quello di essere lo stadio finale del lungo processo di evolu-
zione dell’universo; oppure, & il culmine dello svolgersi estremarmente lungo
e delicato di un progtamma rappresentato dalle leggi fisiche insite nell'uni-
verso. In ambedue i casi la sorpresa & pilt che giustificata e si conferma che
essa non & tanto legata alla spazio quanto, piuttosto, al tempo.

Cerchiamo di localizzare in questo panorama 'emergenza della
vita e proporre alcune considerazioni, Oggi si ritiene che la vita sfa com-
parsa, nelle sue prime forme microscopiche, intorno a tre miliardi di anni
fa; cioé circa dodici miliardi di anni dopo il Big Bang e circa sette miliat-
di di anni dopo la formazione delle prime stelle. Perché essa ha impiega-
to tanto tempo ad apparire? Si ritiene che per produrre le quantita di ele-
mentt chimici indispensabili alla vita siano state necessarie tre generazio-
ni di stelle. Infatti gli elementi pesanti si creano per nucleosintesi solo
all’interno delle stelle e solo quando le stelle muoiono essi vengono diffu-
si nello spazio per dare origine ad una nuova generazione di stelle.

Ia durata della vita di una stella dipende dalla sua massa e pud varia-
re da parecchi milioni di anni per stelle di grande massa, a diversi miliardi di
anni per stelle di piccola massa. E comunque certo che sono stati necessari
circa 10 miliardi di anni di evoluzione stellare per produtre carbonio, azoto,
ossigeno ecc. Ripeto che I'universo & per sua natura evolutivo e dovette
evolversi fino a diventare grande e vecchio prima che potessimo esistere noi.
Sono stato tentato di dire: “perché potessimo esistere noi”; ma cosi avrei
mtrodotto il concetto filosofico di finalitd che, come tale, esula dal campo
della scienza. A mio parere ci porterebbe anche ad una immagine di Dio-
creatore non coerente con fa nostra conoscenza dell’ universo creato.

La comparsa della vita nell'universo pone naturalmente una serie
di problemi scientifici ai quali, a mio parere, non & stata ancora data una
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soluzione adeguata. Tenendo conto che per 'emergenza della vita era
necessaria una particolarissima sintonia {fine funing) delle costanti e delle
leggi fisiche della natura, potremmo chiederci come mai essa ha potuto
semplicemente apparire. La vita infatti sarebbe stata impossibile anche se
una sola di queste costanti avesse avuto un valore differente. Di nuovo
per trovare una spiegazione siamo sempre tentati di ricorrere ad una
immagine, a mio parere shagliata, di Dio creatore che per Sua libera
volonta ha accordato le costanti della natura.

Un caso interessante del “fine tuning” & il seguente, Nel processo
della nucleosintesi che si attua nelle stelle, uno dei passi essenziali & la
formazione del carbonio 12 a partire dall’elio. Due atomi di elio formano
un atomno instabile di berillio 8. Tuttavia, alcuni atomi di berillio 8, prima
di decadere catturano un altro atomo di elio pet formare atomi di carbo-
nio 12 in uno stato eccitato: atomi che passano allo stato fondamentale
emettendo ciascuno un fotone. Ma la cattura di un atomo di elio da parte
del berillio 8 & un processo di risonanza, nel senso che se il livello di
energia del carbonio 12 eccitato fosse anche di poco differente, la quan-
tita di carbonio 12 prodotta col detto processo sarebbe molto ridotta. E
cid avrebbe conseguenze non solo sulla riduzione del carbonio 12 ma
anche degli elementi pitt pesanti indispensabili alla vita, come ossigeno,
azoto ecc., che si formano negli stadi successivi del processo di nucleosin-
tesi stellare, A quanto roi risulta non esiste una teoria che spieghi perché
il livello eccitato del carbonio 12 debba avere quel determinato valore. E
perd certo che se non avesse quel preciso valore noi non esisteremmo.

Ma noi ci siamo e la nostra esistenza ¢ intimamente legata alla mate-
ria e all’energia dell’universo di cui siamo parte. I nostri atomi si scambia-
no continuamente con quelli dell’universo, al punto che ogni anno il 98%

" del nostro corpo si rinnova. Ogni nostro respiro mette in circolo miliardi e
miliardi di atomi gia riciclati nelle ultime settimane dal respiro di altri
viventi. Nulla di c¢id che ora forma i miel geni vi esisteva un anno fa. Tutto
viene rinnovato, rigenerato ogni momento attingendo a quella fonte di
materia e di energia che & 'universo. La mia pelle si rinnova ogni mese ¢ il
mio fegato ogni sei settimane. Possiamo dire che, tra tutti gli esseri dell’u-
niverso, noi siamo i pit1 riciclati! Qualsiasi immagine di Dio, sorgente uni-
versale della vita, deve rispondere a tali fatti scientifici,

Riflessioni sulla comparsa della vita

Riflettendo ora su cid che & avvenuto nell’universo a partire dal suo
inizio, possiamo dire che ¢’¢ stata una continua trasformazione di energia
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in forme sempre pitt complesse di materia. All'inizio c’era solo energia;
poi, in base alla famosa equazione di Einstein, l'energia si & trasformata in
materia dando origine a: quarks, atomi, molecole, galassie, stelle, pianeti,
organismi prebiotici, e finalmente "uomo. Not siamo il risultato di un
processo continuo di trasformazione dell'energia dell'universo in forme
sempre pitt complesse di materia. Solo recentemente abbiamo cominciato
a renderci conto che questo processo non avvenne sempre in modo
deterministico e ordinato, ma che nello svolgersi di ogni fase del suo svi-
~luppo evolutivo ebbero la loro parte anche il caso ¢ 'imprevedibilita.

Quanto detto mi riporta ad alcune domande:

1) La vita, nel quadro dell’evoluzione dell'universo fisico, doveva
apparire necessariamente?; apparve per caso? puo essere spiegata?

2) La vita esiste solo sul nostro pianeta?

3) La vita, a livello dell'intelligenza e dell’autocoscienza rappresen-
ta un fattore importante per 'evoluzione futura dell'universo?

Sono domande che forse ci porterebbero fuori del campo delle
scienze della natura. Preferisco tuttavia cotrere questo rischio ricapito-
lando le domande ora fatte in un’ultima domanda tendenziosa: esistiamo
solo per riciclare I'energia nella forma in cui ci viene fornita dall’universo,
oppure siamo esseri speciali, nei quali I'universo trova la possibilita di
passare dalla materia allo spirito?

La nuova cosmologia

E in questo quadro generale dell'universo in evoluzione in cui si
colloca la vita, e noi con essa, che vorrei presentare, in corrispondenza di
una nuova cosmologia, la proposta di una nuova immagine di Dio creato-
re. La novita della nuova cosmologia di cui intendo parlare non pud esse-
re ben compresa senza fare riferimento alla storia di come essa ha avuto
origine. Nei secoli XVI e XVII, nei quali ebbe origine la scienza, era dif-
fusa e persistente l'idea, gia condivisa dai Pitagorici, che if compito dei
fisici fosse quello di scoprire qualcosa come un grande progetio trascen-
dentale incarnato nell’universo. Si ritiene infatti che uno dei fattori essen-
ziali che contribuirono alla nascita della scienza moderna fu la teologia
cristiana della creazione e dell’Incarnazione. A proposito
dell'Incarnazione, il concetto del Logos incarnato di cui si parla nel pro-
logo del vangelo di Giovanni, si riveld particolarmente appropriato; esso
richiamava in qualche modo i concetti platonici e pitagorici del mondo
delle idee eterne e del carattere trascendentale della matematica. Tra i
vari scienziati che considetravano in questo modo la fisica e la matematica
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basti citare Newton, Cartesio e Keplero. Questa tendenza continuerd per
tutto il periodo dello sviluppo della fisica dei secoli XVII e XVIIL, per
diventare in modo diverso, come vedremo, una componente essenziale
della nuova cosmologia del secolo XX,

Come al solito, si prende coscienza delle rivoluzioni scientifiche
solo dopo che esse sono accadute. All'inizio, in base a una concezione
ereditata solo in parte dalla tradizione platonico-pitagorica, 'universo
veniva considerato, almeno implicitamente, come costituito da tre strati.
Un primo strato puramente matematico: cioé le strutture matematiche di
cui realmente & fatto il mondo. Un secondo strato costituito dalla mate-
matica creata dagli esseri umani: struttura questa che, secondo Uinterpre-
tazione di Platone, era solo ombra del primo strato. Infine, in un terzo
strato si collocavano gli oggetti della realta fisica, immagini delle strutture
matematiche pure, le sole vere, che gli uomini tentavano di comprendere
con la matematica da loro creata, una matematica delle ombre. Tuttavia
un sottile sviluppo ha portato la matematica del secondo strato ad essere
non solo la lingua o lo strumento interpretativo della fisica ma a diventa-
re la “sostanza” stessa del mondo ideale della fisica: “sostanza” sempre
sottoposta. al controllo della verifica sperimentale grazie al terzo strato
che, tramite le immagini presenti nella realtd concreta, fa da termine di
confronto per accertare quanto le strutture matematiche umane corri-
spondano al vero.

La comparsa, all'inizio di questo secolo, della meccanica quantisti-
ca e della teoria della relativied, contribul subito ad indebolire I legame
tra il secondo e il terzo strato descritti sopra. Le immagini tratte dalla
realtd concreta si rivelarono non essere pilt strumento adeguato (di con-
trollo o di verifica) per accertare la verita della “sostanza” matematica del
mondo ideale della fisica. Agli spazi di Hilbert, che costituiscono la
“sostanza” matematica della teoria dei quanti, non corrisponde nessuna
immagine o rappresentazione naturale. Nella sua forma “piti pura” la fisi-
ca, sia del mondo “sub-quantistico”, sia del mondo “ultra-relativistico”, &
strettamente matematica nella linea della tradizione di Platone e di
Pitagora, tanto da avere molto poco a che fare con qualsiasi immagine
sensibile. Queste due tendenze di sostanziare la matematica-ombra e di
separatla dal mondo empirico, sono ben rappresentate oggi da due preci-
si campi della nuova fisica: la ricerca di una teoria di grande unificazione
e la dinamica dei sistemi non lineari.

La ricerca per una teotia unijtaria che includa tutte le forze fonda-
mentali conosciute & essenzialmente un tentativo di trovare la struttura
matematica ideale che & alla base di tutta la realtd creata, In realtd i risul-
tati sperimentali non fanno che mettere in evidenza lurgenza di questa
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ricerca, ma si ha la netta impressione che la stessa ricerca st muova in una
visione molto platonica delia fisica matematica e che la verifica sperimen-
tale finale di una teoria unificata nel nostro mondo di ombre sia di inte-
resse secondario. E da notare, tuttavia, che la ricerca ha avuto inizio ed &
stata sostenuta in relazione ai modelli di cosmologia evolutiva sorti in
seguito alle osservazioni e alla misure dei parametri caratteristici di un
universo in evoluzione, di cui abbiamo gia parlato,

Gli studi della dinamica dei sistemi non lineari hanno dato origine
a due nuovi campi di studio: la teoria del caos e la complessita.
L'immensa varieta di forme e strutture esistenti sia nel mondo inorganico
che in quello organico mette alla prova qualunque teoria che ponga a
fondamento della fisica una serie di leggi deterministiche. Tuttavia, appli-
cando alle leggi della fisica ’analisi matematica dei sistemi non lineari, si

ottengono modelli matematici che permettono una conoscenza dcﬂh
strutture dei cambiamenti: Cambmmemz perd di cui non & possibile pre-
dire il risultato finale in quanto non si & in grado di prevedere Peffetto
prodotto da piccole perturbazioni che si accumulano con legge non
lineare. In definitiva il mondo sensibile ha una ricchezza tale da mettere

in crisi I'analisi matematica piti sofisticata.

La mente di Dio

Cid mi riporta al punto da cui sono partito: come far rispondere
Pimmagine attuale di Dio alle realtd dell’'universo da Lui creato. Davanti
alla constatazione del fatto che nell’universo esiste la vita, possiamo porci
delle domande. Se avessimo conosciuto le condizioni fisiche dell’'universo
in espansione in un istante molto vicino al Big Bang (qualche unita di
Planck), avremmo potuto predire I'apparizione della vita? Ritengo che
chi fa una ricerca onesta di una teoria unificata risponderebbe che sarem-
mo stati in grado di predire Pemergere e I'esatta natura e intensita delle
quattro forze fondamentali e la fisica che conosciamo. Ma € vero o no che
stamo costretti a dire che la vita & il risultato di tante biforcazioni avvenu-
te in obbedienza a una termodinamica non lineare, tale che noi non
saremmo mai stati in grado di prevederla, anche nel caso che avessimo
posseduto la Teoria del Tutto e la conoscenza di tutte le leggi della fisica
macroscopica e microscopica? E in questo contesto come dobbiamo
immaginare Dio, sorgente universale di tale vita?

Uno dei concetti caratteristici della nuova cosmologia & quello
della “mente di Dio”. Ritengo che nella maggior parte dei casi, con que-
sto termine, si voglia significare la struttura matematica ideale alla quale
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corrisponde, secondo Platone, il mondo delle ombre nel quale viviamo.
La mente di Dio sarebbe una teoria unificata che ci permetterebbe di
comprendere tutte le leggi fisiche e le condizioni iniziali dell’universo. Si
pud dire che nel caso di una cosiffatta teoria, aveemmo anche una com-
prensione adeguata della vita? A mio giudizio i concetto di “mente di
Dio” nella nuova cosmologia non implica alcun carattere di intenziona-
lita. Ma pud la vita essere spiegata senza far ricorso alla intenzionalita?
Riconosco il carattere piuttosto pretenzioso di queste domande; esse
infatti vanno al di 13 del campo di competenza proprio dello scienziato,
che & quello di un approccio puramente razionale alle domande che
riguatdano il mondo in cui viviamo, .

Benché 'affermazione possa apparire molto sintetica, penso tutta-
via sia corretto dite che, da Platone a Newton, la disputa circa la parte
avuta dalla matematica nella comprensione scientifica dell’universo si &
svolta tutta in una cornice religiosa. Ancora oggi sentiamo ripetere dagli
scienziati il ritornello della scoperta della “mente di Dio”. A noi spetta il
compito di fare un serio tentativo, sia di valutare questa lunga storia, sia
di dare senso alla sua eco che ancora risuona al giorno d’oggi.

Penso perd che dobbiamo anche guardarci da una seria tentazione
presentata dalla nuova cosmologia. Come ho gia detto sopra, nella cultu-
ra della nuova cosmologia Dio viene visto essenzialmente, se non esclusi-
vamente, come una spiegazione e non come una persona, Dio rappresen-
ta la struttura matematica ideale, la teoria del tutto. Secondo questa cul-
tura Dio & Spiegazione. Ma lo studioso teclogo sa bene, come sanno tuttd
i credenti, che Dio & molto pity di questo e che la rivelazione nella quale
Dio ha rivelato se stesso nel tempo & pilt che una comunicazione di
un’informazione, Anche se scopriremo la “mente di Dio”, non per questo
avremo necessariamente trovato Dio. Perd, il Dio che si riveld a noi tra-
mite i nostri antenati, ci sta ancora svelando il grande mistero della sua
realtd tramite la nostra conoscenza dell’'universo da Lui creato.






LA DIALECTIQUE HOMME-FEMME
DANS «EVANGELIUM VITAE»

Alain Mattheeuws™

Dans cet article nous désirons relire Pencyclique Evangelium vitae
4 la lumiére de la dialectique Homme-Femme telle qu'elle a été décrite
par le P. G. Fessard dans son oeuvre magistrale intitulée De ['actualizé
historique*. Nous pensons qu’une telle clef de lecture pour la réflexion
menée dans le texte magistériel peut en faire jaillir de nouveaux traits ori-
ginaux. Dans un premier temps, nous rappelons les moments principaux
de la dialectique (1). Ensuite, nous décrivons avec P'encyclique I'impot-
tance de ['union conjugale et sa fécondité dans 'enfantement et 'éduca-
tion (2). L'harmonie Homme-Femme structure et engendre le lien social.
Au coeur de cette relation la vie récapitule ses dimensions fondamenta-
les: humaine et divine. Enfin, comme nous les démontrons, les moments
de rupture de 'harmonie marquent a conzrario les enjeux du respect de la
vie dans toute relation humaine (3). La vie est un don qui advient 2 tra-
vers un don-de-soi personnel, libre, responsable et confiant. Tel est bien
’enseignement de Pencyclique et la pensée du Pére G. Fessard qui lui est
appliquée le confirme.

1. Description de la dialectigue Homme-Femme
1.1. La «lutte et le travail»

La dialectique Homme-Femme est marquée, comme la dialectique
Maitre-Esclave, par deux temps: lutte et travail. La lutte surgit du désir
qui pousse 'homme et la femme 'un vers 'autre et les méne 4 combler le
besoin fondamental de leur nature sexuée -

«besoin de 'homme en tant qu’homme» dirait Marx (p.163) -, Ce désir

* Professore all'Instirur d'Erudes Théologiques 2 Bruxelles, Belgio.
L G. Fessarp, De Pactualité bistorique, T. 1, Desclée de Brouwer, Paris 1960.
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qui tend vers Finfini est différent du besoin qui poussait les hommes 2
s'affronter dans Ia lutte & mort. Ces derniers ne voyaient qu’ “objets” a
consommet, forces & maitriser, 3 nier. Au contraire - méme si les deux dia-
lectiques peuvent se méler -, «’homme et la femme sont portés ici par
leur désir 3 chercher en autre un sujet, le moi qui puisse affirmer leur

propre subjectivieés (p, 164)

et aboutir 4 'union dans une réciprocité mutuelle’.

Dunion sexuelle n’est pas seulement Veffet d'une attirance biologi-
que: elle est objet d’'un choix. Pour cela, il faut que «/’essence propre de ce
désir se révéle au cours d'une compétition qui est une véritable lutte amon-
reuses (p.164). Il suffit de penser aux jeux de séduction et i tous les pré-
liminaires de 'amour. Toute lutte est perception de I'autre come autre.
Daltérité cst assuméc et désivée. La lutte amoureuse est de plus tout Vin-
verse de la lutte 4 mort.

Il s’agit par des assurances réciprogues de vie, de

«provoquer 'autre & manifester la valeur qu'il attribue & son partenaire en
se donnant 2 lui, [...] Si ’homme et la femme réussissent & se donner de
leur don une assurance mutuelle et égale, ils peuvent alors s'étreindre et
se fondre en un acte qui fonde leur unité. Dhomme posséde, ou pluatdt,
selon I'expression biblique, connait la femme, comme la femme 'homme,
et tous deux co-naissent & 'étre nouveau et & I'unité supérieure que leur
confére 'amour, en méme temps qu'ils s’approprient Pun Pautre, 'un 2
fautre comme 'un par 'autre» (p. 164).

Nous assistons & un renversement du processus de la connaissance:
c’est déja dans ce premier temps de la lutte que surgit une connaissance
nouvelle pour I'étre humain. De plus, elle est le fruit de 'unité de I'hom-
me avec Phomme alors qu’elle n'était, dans la premiére dialectique, qu'u-
nité de 'homme avec la nature.

Le travail est engagé aprés que 'homme et Ja femme se sont «con-
nus». Suite au travail de 'homme, - qui 2 ensemencé la femme -, celle-ci,
fécondée, entre en «travail». Elle coopeére au dessein mutuel de leur
amour. 1l s’agit de protéger et de donner un «étre objectif & leur unité».

«Travail bien différent, 2 Ia vérité, de celui de 'esclave. Car, au lieu de sentir
son étre dissous par ['angoisse de la mort, la femme voit plutbt son existen-
ce affermie par la promesse de Vie qu’elle porte en son sein. Au lieu d’avoir
a réfréner ses désirs, elle les sent au contraire se dilater & Uinfini, Au leu

? TESSARD, op. ¢if. Pour Pauteur, nous citerons dans le texte désorinais les pages du livee ot 1l rend
compte des diverses dialectiques.
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enfin de donner sa forme A la nature et de voir le fruit de son travail, sitét
produit, soustrait par le maitre 4 sa jouissance, la femme donne sa matiére 3
Pérre humain quelle porte longuement en ses entraifles et qui ne pourra
jamais en étre complétement détaché. Cependant, comme P'arrachement de
I'objet ceuvré est nécessaire pour que soit créée la distance nécessaire 2 la
réflexion et que Pesclave connaisse ainsi son étre universalisé et objectivé
dans la nature humanisée, de méme il faut que le travail de la femme s’ache-
ve par un enfantement qui sépare d’elle le fruit de ses entrailles» (p. 166) .

L'enfant apparait non seulement comme «la nature humanisée» |
source de jouissance pour le maitre et de connaissance pour I'esclave,
mais comme «la nature hominisées» (p.166) par la connaissance et 'a-
mour. L'enfant reflete les deux rapports: celui de 'homme 4 la nature et
celui de 'homme 2 Phomme.

«La reconnaissance qui a lieu grice au travail de U'enfantement, unit non
seulement deux étres divers, mais elle en fait éclore un troisiéme qui, égal,
est 1ié 2 chacun d’eux, est le témoin de I'unité ontologique et indissoluble
du double rapport de 'homme 4 'homme et de 'homme 2 la nature.
Aussi U'amour, avodr lieu et éire-Id de cette reconnaissance, est-il le lien de
leur trinité, Et 'apparition de ce troisiéme é&tre ouvre devant les deux
autres la possibilité et la promesse, non seulement d'un accroissement illi-
mité du nombre de ceux qui participent a cetie unité, mais aussi d'un
progrés sans fin de leur liberté» (p. 169).

Le lien social qui unit '’homme et la femme n’est plus seulement
une reconnaissance de fait, comme entre maitre et esclave. Il est une
«reconnaissance de droit objectivée dans une substance vivante qui est en
méme temps conscience de soi» (p.166). La reconnaissance est parfaite:
elle unit Je fait et le droit et les met en interaction. Elle est «reconnaissan-
ce d'amour, née de l'amour et engendrant l'amour» (p. 166).

Les déterminations sexuées constituent ’homme et la femme dans
un rapport de fait. L.a rencontre survient dans I'attrait et dans la reconnais-
sance, hon pas dans la force ou la violence méme si une certaine ambiguité
demeure’. Elle entraine un échange de promesses. Ce fait se concrétise
dans un droit (égalité et réciprocité) qui trouve son expression juridique,
culturelle et/ou religieuse. La perfection de [a reconnaissance d’amour
advient au cours d'un “travail”, d'une histoire dont un moment essentiel est

* «Animée par le désir, la rencontre sexuelle est ambigué: le désiv dérre désiré est, tout en un, un
désir de posséder et une volonté de don. Iy a plus: le désir est affecté d'un manque radical. Chacun
désire Lautre et, en autre, c& que celui-ci ne peut donner parce qu'il ne I'a pas, parce qu'il ne l'est
pas» (E. PousseT, “Uhorme et la femme de la création 4 ka réconciliation”, dans Luwridre et Vie XXT
n. 104 (1972) 72. :
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celui ott Phomme et la femme deviennent pére et mére I'un par Pautre.
Lenfant les constitue dans une égalité et une réciprocité encore plus solides
que le contrat qui les lie. Loin d’oblitérer les différences originelles, il les
confirme au contraire: la femme sera plus femme, 'hommé plus homme.

1.2. La dialectique Maftre-esclave & la lumiére de la dialectique
Homme-Femme

Comparons la dialectique Homime-Femme avec celle du maitre et
de Pesclave pour en faire saillir les différences et les richesses. Nous pou-
vons déji le dire: ce qui était disjoint dans la premiére, sera en partie uni-
fié dans la seconde. _

Dans la dialectique Homme-Femme, 'homme y domine encore la
femme, mais sa puissance, en s’exercant, obtient immédiatement le bien
qui leur est commun 2 tous deux. La femme, quant 4 elle, transforme
aussi la nature, mais son travail produit en outre, et non moins immédia-
tement, une nouvelle liberté qui, dés son apparition, fonde cette société
révée par Marx, ol «le libre développement de chacun conditionne le libre
développement de tous». Dans I'enfant, fruit de la «possession» comme
de la «connaissance» réciproques de '’homme et de la femme, «lexisten-
ce est en méme temps communauté» (p. 168),

Ne faudrait-il pas comprendre la premiére dialectique 3 la lumiére
de la seconde? Celle-ci fonde la valeur explicative de la dialectique
Maitre-Esclave et permet de comprendre comment se réalise le progrés
social et historique de 'homme en société.

Méme si la

«lutte pour la reconnaissance» joue un rdle essentiel et universel [... ]
dans I’ «anthropogenése» de 'humanité, dit le Pére Fessard, elle a besoin,
pour le remplir, d’ane base préalable, dont le rapport maitre-esclave mar-
que la rupture, avant d’en préparer la réunification 2 un niveau supérieur
(Dialogue théologique avec Hegel, dans Hegel, le christianisme et I'bistoire,
PUE, Paris 1990, p. 49). La relation homme-femme est, on le voit, 4 la fois
«base préalable» 2 toute autre relation sociale et promesse de réunifica-
tion ou réconciliation par dela les concurrences et luttes diverses qui tis-
sent aussi |’ histoire {«[’histoire intermédizire», pourrait-on dire}. La dia-
lectique homme-femme, avant toute autre dialectique sociale, est le lieu
d’une « reconnaissance égale et réciproques: promesse par rapport 2 tout
ce que nous vivons, individus et peuples® .

41.Y, Carvez, “Homme et femme”, dans Etades 3774 {1992} 358,
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Ce rapport «homme-fernme» est la condition de possibilité de toute
scisston de ['unité préalable (p. 169). Par exemple, si esclave demande
“grice”, c’est qu'il espére quelque chose de son vainqueur... si le maitre
ne tue pas 'esclave, c’est qu'il est capable de risquer sa vie autrement que
par la violence. La générosité et [a fécondité de la dialectique
homme-femme est horizon de tout déchirement et de toute lutte. Elle
est aussi la condition d’actualité de toute réconciliation puisqu’elle révéle
en acte la communion originaire,

La réflexion du P. G. Fessard se poursuit en montrant dans l'in-
tetférence des deux dialectiques 'origine des différentes spheres de la
société humaine: famille, société économique, société politique. Il nous
suffit de souligner I'importance de cette pensée pour la sphére familiale.

Cette interférence ou «contamination» aboutit 2

«objectiver la reconnaissance d’amour qui a lieu entre homme, femme et
enfant, sous la forme de trois relations nouvelles: paternité, maternité, fra-
ternité. Relations qui vont lui permettre par degrés de se dilater 3 Uinfini.
[...] Paternité, maternité, fraternité, voila trois axes essentiels de toute
société humaine. Grace 3 eux, politique et économique peuvent étre mis
en relation dans des groupes de plus en plus étendus»” .

La société conjugale a une antériorité sur les autres sphéres sociales
qui naissent d’elles, cer elle repose sur 'amouy, sur la gratuité des person-
nes, dans l'accueil réciproque. Les personnes y sont engagées dans leur étre,
et pas seulement dans leur avoir, autrement dit dans leurs dmes et dans leurs
corps. C'est au sein de la famille que 'homme et la femme peuvent vivre la
coincidence du rapport de P'étre humain 2 I'étre humain et de I'étre humain
a la nature. Lunion conjugale posséde cette richesse caractéristique.

L'union de '’homme et de la femme génére les enfants. Ainsi 'étre
humain ne se constitue que par le rapport Homme-Femme. Lenfant nait
et vit d'une société constituée tout ensemble ET par 'homme ET par la
femme. Le rapport des parents est donc déterminant pour 'enfant. Dans
son “geste” paternel ou maternel, 'homme se fortifie et s'accomplit.
D'étre humain ‘

«ne s'actualise lui-méme pleinement et ne prend tout son sens historique
que par les enfants qui en manifestent la fécondité. Ainsi, les relations
familiales révélent I'essence de la puissance génératrice propre 3 ['espéce

humaines®,

3 G. Pessarn, De Pactualité bistorigue, T1, 170-171,
5 G. FessaRD, Le Mystére de Iz Société, dans Recherches de Science Religieuse {1948) 205.
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Lhomme et la femme qui s’unissent, procréent des enfants et les
élevent, s'engendrent eux-mémes 'un par 'autre en humanité. Dans l'u-
nion et la procréation humaines, Phomme exerce son humanité: il se
donne et se recoit de son épouse et de ses enfants.

Ainsi le dynamisme du don traverse I'épaisseur de la violence et de
I'agressivité humaines. Sans les nier, le don s’affirme, quelle que soit la
puissance de la domination de 'homme sur ’homme. Le don fondateur
et spécifique de la relation homme-femme et de la relation .
parents-enfants est premier dans la relation humaine. La réconciliation
homme-femme préfigure les accomplissements au terme de Phistoire: elle
est dans I'histoire puisque déja a lorigine. Elle est présente 2 chaque
instant dans la parole et dans le corps & travers les libertés qui veulent se
donner. Les engagements de Phomme et de la femme les transforment.
Une promesse d'amour mutuel peut les lier dans un don consenti une
fois pour toutes. L'union conjugale des époux confitme le don humain et
naturel qu'ils sont et qu’ils s’accordent.

«Lunion conjugale réalise I'intense communion de P'étre humain a Pétre
humain et 4 la nature, selon une coincidence des deux rapports, qui ne se
retrouve nulle part ailleurs dans l'existence humaine. Dans Punion conju-
gale, le rappost de I'étre humain 2 'étre humain est immédiatement son
rappott 3 la nature, de méme que le rapport de I'étre humain 3 [a nature

" est immédiatement son rapport a I'autre étre humain. La nature ici, est le
corps de chaque conjoint, cette fraction d’univers en laquelle tout univers
se concentre et se récapitule pour chacun par I'autre. Dans 'union conju-
gale, la liberté qui se donne s’identifie au corps dans laquelle elle s’incarne
et par lequel elle se communique. Pour 'homime, il n’y a pas la liberté de
la femme et aussi le corps de la femme mais une liberté incarnée, faite
chair. Et de méme pour Ia femme a 'égard de I’homme. Cette coincidence
des deux rapports ne se réalise pas dans tous les moments de la vie conju-
gale, mais elle se produit dans 'acte méme de 'union»’.

2. Une dialectique féconde dans Evangelium vitae

_ Eencyclique se fixe de «proclamer avant tout le coeur de cet
Evangiles (1) de la vieh.

«C'est 'annonce d'un Dieu vivant et proche, qui nous appelle 4 une com-

7 E. POUSSET, Union conjugale et liberté, Essai sur le probléme traité par Uencycligue «Humanae
vitae», Cerf, Paris 1970, p. 28.

8 Nous citerons désormais dans le texte jes références de encyclique.
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munion profonde avec lul et nous ouvre 3 Ia ferme espérance de la vie
éternelle; c’est Paffirmation d’un lien inséparable qui existe entre la per-
sonne, sa vie et sa corporéité; ¢’est la présentation de la vie humaine
comme vie de relation, don de Dieu, fruit et signe de son amour; c’est la
proclamation du rapport extraordinaire de Jésus avec chaque homme, qui
permet de reconnaitre en tout visage humain le visage du Christ; ¢’est la
masnifestation du “don total de soi” comme devoir et comme lieu de la
réalisation pléniére de la liberté» (81).

«La vie est toujours un bien» (34). La vie pour tout homme, quelle
que soit la forme de son existence, est sous le regard de Dieu et sa sollici-
tude: elle est «un don jalousement gardé dans les mains du Pére (M:
6,25-34)». La vie vaut la peine d’étre vécue: c’est le Christ qui en révéle
toute la grandeur & travers sa naissance, sa mort et sa résurrection.
«Grande, en vérité, est la valeur de la vie humaine, puisque le Fils de Dieu
l'a prise et en a fait Uinstrument du salut pour ['humanité entiére!» (33).
Le lieu de naissance de la liberté humaine est relationnel dans un corps
maternel, dans un corps social, par un travail commun de 'homme et de
la femme: leur attente patiente et aimante et tout ce qui sous-tend cette -
attente.

Lorigine de la vie et sa transmission dans la relation personnelle
homme-femme revétant une importance notable dans 'encyclique. La
dignité de la personne humaine plonge ses racines dans le lien intime qui
P'unit 2 son Créateur depuis sa conception. Lhomme et la femme, par I'a-
mour qui les unit, confirment la dignité de tout étre humain appelé a
Pexistence. Parler de Création, ¢’est affirmer avec Gn 1,28 que tout y est
ordonné i Phomme: «Remplissez la terre, soumettez-la et dominez. .. sur
tout étre vivant». Ce primat sur les choses est la responsabilité de I'hom-
me. Il exprime en creux la radicale humilité de '’homme envers son sem-
blable qu’il ne peut, pour aucun motif, asservir et réduire a un objet.
Cette responsabilité confiée par Dieu, 'est 2 'homme et 4 la femme. Elle
s'exerce de maniére particuliéte dans 'union d’amour et dans 'accueil de
Ienfant. L'unité du couple est acquise dans une lutte qui est mort a
soi-méme pour manifester la valeur et la dignité de I'autre conjoint. La
lutte est donc pour la vie. Elle met a découvert la beauté de l'autre et
assume sa différence. Elle s’ouvre 3 Virruption d’une nouvelle différence
dans P'enfant.

La relation Homme-Femme est témoin d'une vie participative que
Dieu offre a toute humanité. Dieu fait participer 'homme - la seule de
ses créatures sur terre voulue pour elle-méme (G§ n. 24) -, 4 quelque
chose de Lui-méme. La différence Homme-Femme ouvre 2 la com-
préhension de la différence entre 'homme et Dieu, La relation person-
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nelle entre 'homime et Dieu manifeste ce don de la vie qui est dans le
temps un au-deld du temps. Dans le monde des créatures, 'homme et la
femme sont appelés 3 un dialogue primordial qui les distingue singuliére-
ment. La soif de Dieu et d’une plénitude de vie, autrement dit le désir le
plus profond de 'homme, s’exprime dans un dialogue plus antérieur et
plus profond que toute lutte, séduction et conquéte. Ce dialogue est
commencé dans la relation Homme-Femme.

«Seule 'apparition de la femme, d’un étre qui est chair de sa chair, os de
ses os (Gn 2,23) et en qui vie également Pesprit de Dieu créateur peut
satisfaire I'exigence d'un dialogue interpersonnel, qui est vital pour 'exis-
tence humaine. En Pautre, homme ou femme, Dieu se refléte, hui, la fin
ultime qui comble toute personne» (35).

Lexpression de cette dynamique concerne tout dialogue humain.
Elle n’enléve pas a certains dialogues personnels et sociétaires leur
caractére de lutte. Celle-ci a d'ailleurs une signification vitale plus que
mortelle, Le dialogue prend toujours du temps.

11 est ainsi un travail. Il est un exercice. Il n'est pas pure transpa-
rence personnelle. 11 doit traverser P'épaisseur des corps personnels et des
corps sociaux dans I'histoire. Mais son statut est finalisé par Dieu
Jui-méme: le dialogue est Pexpression privilégiée d’un don mutuel et per-
sonnel. I acquiert une tonalité particuliere dans la relation sexuelle. Le
travail est engagé par homme et la femme 3 la fois dans Pacte conjugal
oll ils «se connaissent» et dans la vie commune, familiale qu’ils assument
librement. La relation Homme-Femme est prototypique de nombreuses
autres relations humaines. Examinons a présent les conséquences qu'en
tire l'encyclique.

2.1. Lunion conjugale: une lutte et un travarl pour une vie de communion
2.1.1. Une oeuvre de vie

Dans I'acte conjugal, il-est bon de souligner la communion qui lie
les époux en vue d’une oeuvre commune: donner la vie par amour et
pour I'amour. Dans le méme acte, ils collaborent intimement avec Dieu
Créateur. L'acte conjugal est un des lieux privilégiés ot Dieu laisse ’hom-
me 2 son conseil (au jugement porté par la conscience personnelle) et
confie également 'homme a Phomme.

L’acte conjugal doit manifester que toute vie «wient d'en haut (Ju
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3,3)», a son origine en Dieu. Mais «lz dignité de la vie #’est pas seulement
lide & ses origines, au fait qu’elle vient de Dieu, mais aussi d sa fin, 4 sa
destinée qui est d’'étre en communion avec Dieu pour le connaitre et
latmer» (38). Lacte conjugal doit pouvoir signifier également cette fin
“dans” et “par” le don personnel que les époux se font en leur corps. 'y
a un au-dela de toute relation conjugale intime. Car si la vie de chacun est
un bien,

Pamour de tout étre humain pour la vie ne se réduit pas 4 la seule reches-
che d’un espace d’expression de soi et de relation avec les autres, mais il
se développe dans la conscience joyeuse de pouveir faire de son existence
le “leu” de la manifestation de Dieu, de la rencontre et de la communion
avec lui (38).

«Le caractére sacré de la vie a son fondement en Dieu et dans son action
créatrice: “Car i Vimage de Dien 'bomme a été fait” (Gn 9,6)» (39).

Respect et responsabilité caractérisent la transmission de la vie
d’homme 4 homme, dans la relation Homme-Fenzme,

2.1.2. Une cenvre responsable

Cette responsabilité spécifique confiée a 'homme §’exprime claire-
ment dans les deux récits de la création. Lencyclique rappelle comment,
aprés [e péché et i travers la personne du Christ, cette responsabilité est 2
nouveau offerte 4 'homme et 2 [a femme dans le cadre du sacrement de
mariage. Lhomme et la femme sont rendus 2 leur dignité propre.
Linstitution sacramentelle est le lieu ott les libertés humaines s’affrontent
et se donnent définitivement les unes aux autres. Cest le lieu ol elles
sont restaurées. Le Christ lui-méme s’y rend présent et s'y engage.

«Cest une responsabilité qui atteint son somimet lorsque homme et la
femme, dans le matiage, donnent la vie par la génération, comme le rap-
pelle le Concile Vatican II: “Dieu Iui-méme, qui a dit ‘I/ #’est pas bon gue
U'bomme soit seul’ (Gn 2,18) et qui, dés 'origine, a fait 'étre humain
homme et femme (M¢ 19,4), a voulu lui donner une participation spéciale
dans son peuvre créatrice; aussi a-t-il béni Phomme et la fernme, disant:
Soyez féconds et multipliex-vous’ (Gn 1,28)"» (43).

Que signifie cette participation spéciale?

«Le Concile veut souligner qu'engendrer un enfant est un événement
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profondément humain et hautement religieux, car il engage les conjoints,
devenus “une seule chair” (Gn 2,24}, et simultanément Dieu lui-méme,
qui se rend présent» (43).

Liberté de 'homme, liberté de Dieu: cette alliance des libertés

dans histoire est le berceau de la vraie vie:

«I] est d'une supréme importance de redécouvrir le lien inséparable entre
la vie et la liberté. Ce sont des biens indissociables: quand I'un de ces
biens est 1&sé, 'autre finit par 'étre aussi. Il n'y a pas de liberté véritable
la ol la vie n’est pas accueillie ni aimée; et il 'y a pas de vie en plénitude
sinon dans la liberté. Ces deux réalités ont enfin un point de référence
premier et spécifigue qui les relie indissolublement: la vocation & 'amour,
Cet amour, comme don total de soi, représente le sens le plus authentique
de la vie et de la liberté de la personnes (96).

La liberté est donc liée au corps propre et, dans 'union conjugale,

au corps des époux qui se donnent I'un 2 'autre. Ce n'est pas une fiberté
abstraite, une “liberté libérale” définie en dehors du lien social aussi bien
que celui des corps. Dés Porigine et dans tout amour, la liberté est liée a
autrui: & I'époux, 4 'épouse, a 'enfant, 4 fa communauté humaine,

2.1.3. Une oenvre commmune

Jean-Paul II reprend 2 la suite de ce texte une des formulations uti-

lisée dans la Lettre aux Familles, pour décrire la relation intime entre le
travail de Dieu et celui des époux.

«Quand, de I'union conjugale des deux, nait un nouvel homme , il appor-
te avec lui au monde une image et une ressemblance particuliére avec
Dieu lui-méme: dans la biologie de la génération est inscrite la généalogie
de 12 personne. En affirmant que les époux, en tant que parents, sont des
coopérateurs de Dieu Créateur dans la conception et la génération d’un
nouvel étre humain, nous ne nous référons pas seulement aux Jois de la
biologie; nous entendons plutdt souligner que, dans la paternité et la
maternité humaines, Dieu lui-méme est présent selon un mode différent
de ce qui advient dans toute autre génération “sur la terre”. En effet, c’est
de Dieu seul que peut provenir cette “image” , cette “ressemblance” qui
est propre 4 I'dtre humain, comme cela §'est produit dans la création. La
génération est la continuation de la création» (43},

Ce qu’il y a d'unique 4 travers le récit biblique qui rapporte les
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paroles de la premiére femme, c’est le lien entre I'engendrement de Pen-
fant et le vouloir de Dieu. Eve s'écrie:

«J’al acquis un homme de par le Seigneur (G 4,1)». « Dans la généra-
tion, quand la vie est communiquée des parents a I'enfant, se transmet
donc, grice 4 la création de Padme immortelle, Fimage, la ressemblance de
Dieu lui-méme» (43). La grandeur de I'acte conjugal des époux consiste
dans cette libre collaboration 2 la transmission de cette image: «Coopérer
& 'amour du Créateur et du Sauveur qui, par eux, veut sans cesse agran-
dir et enzichir sa propre familles (GS n°30).

Le mariage «a du prix» , « est au-dessus de tout don tervestre» parce
qu'il est comme «un créateur d'hunranité, comme un peintre de ['image
divine» (43). Cette transfiguration de la dialectique Homme-Femme dans
un cadre institutionnel et sacramentel, est otiginée par 'acte de foi qui
voit 'oeuvre de Dieu dans les libertés qui se donnent. La raison illuminée
par la foi découvre en méme temps I'image de Dieu dans les personnes
qui s’offrent au dialogue de 'amour. Ce tournant sacramentel éclaire la
dialectique Homme-Femme de I'intérieur. 1l y introduit la relation immé-
diate de 'homme et de la femme a Dieu, et leur relation de couple en
Dieu et avec Dieu.

L'acte conjugal est donc 2 lire et & interpréter avec des yeux et un
coeur contemplatifs.

«Ce regard nait de la foi dans le Dieu 2 la vie, qui a créé tout homme en le
faisant comme un prodige (Ps 139/138,14).C’est le regard de celui qui
voit la vie dans sa profondeur, en saisissant les dimensions de gratuité, de
beauté, d'appel 2 la liberté et 2 la responsabilité. C'est le regard de celui
qui ne prétend pas se faire le maitre de la réalité, mais qui I'accueille
comme un don, découvrant en toute chose le reflet du Créateur et en
toute personne son image vivante (Gz 1,27; Ps 8,6)» {83}, '

2.1.4. Une oeuvre missionnaire

La conception humaine liée 2 'acte du Dieu créateur entre égale-
ment dans le cadre d’une mission. Servir I'Evangile de la vie,

«¢'est une mission qui concerne avant tout les épouy, appelés 4 transmet-
tre la vie; en se fondant sur une conscience sans cesse renouvelée du sens
de Ia génération, en tant qu’événement privilégié dans lequel est manifes-
té le fait que la vie humaine est un don requ pour étre 2 son tour donné»
(92).
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Les parents éprouvent ainsi dans leur chair la circulation du don.
La reconnaissance du don de Dieu fortifie I'identité de leur étre d’époux
et la qualité de leur mission ecclésiale. C'est ainsi qu'ils se découvrent
formant I'Eglise domestique, temple de la présence de Dieu et de sa vie
éternellement livrée.

L'Eglise est concernée, mais toute la société aussi (43). En ce sens,
la dialectique Homme-Femme, revisitée dans le cadre de 'Economie du
salut, reste source de liens sociaux nouveaux et vrais. Le couple qui
accueille I'enfant, rappelle et atteste a toute la société ce dont elle devrait
vivre pour se développer harmonieusement et en paix.

«Au-deld de la mission spécifique des parents, Ia tiche d'accueillir et de
servir la vie concerne tout le monde et doit se manifester surtout 3 I'égard
de la vie qui se trouve dans des conditions de plus grande faiblesses {43].

2.2. La grossesse, ['enfantement et I'éducation des enfants

2.2.1. Lenfantement

L'étre objectif qui surgit du don mutuel des époux est un
éire-de-don. Il manifeste dans sa vulnérabilité et sa dépendance, sa diffé-
rence en méme temps que sa communion avec ses parents, Il est “offert”,
confié & homme et i la femme. 11 appelle dés son origine & une recon-
naissance pleine et entiére de son mystére. La maternité comme la pater-
nité, conditionnée par la féminité et la masculinité, est un acte de recon-
naissance de Pautre époux en méme temps que de reconnaissance de
Pautre qu’est 'enfant. Pour les parents, il est d’“eux” sans étre “a eux”
uniquement. L'enfant est congu, engendré et doit étre éduqué. Linstant
parental est aussi une durée.

«Dans la procréation d’une vie nouvelle, les parents se rendent compte
que Yenfant, s'il est le fruit de leur don réciproque d’amour devient, i son
tour, un don pour tous les deux: un don qui jaillit du don» (92).

La prise de conscience de «la valeur incommensurable et inviolable
de toute vie humaine» (96}, s’effectue au coeur de la relation conjugale
d’abord 2 travers enfantement, Ce tournant culturel dont parle Pency-
clique se réalise ou non dans l'intimité de la relation conjugale et familia-
le. Dunion conjugale doit aller jusqu’au bout de son travail: son unité est
confirmée dans l'apparition de P'enfant et dans son éducation. Il est le
signe objectif d’une unité inscrite dans Phistoire des hommes, dans le
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rythme des générations (le temps) et dans la place réservée a tout éire
humain sur la terre (Pespace). Amour, vie et liberté forment le berceau de
la liberté humaine. Le dynamisme qui les lie est de donation.

2.2.2. Léducation

Un point essentiel de la doctrine du sacrement de mariage consiste
dans le lien entre la mise au monde de enfant et son éducation. Ce que
'on appelait classiquement la proles, ou fin primaire essentielle du maria-
ge, concerne non seulement la conception et I'engendrement des enfants,
mais aussi leur éducation.

L'éducation est un travail ot la liberté des parents et celle des
enfants sont engagées au coeur de histoire personnelie et familiale.
«Seul un étre libre peut donner, autrement il cédex’. 12éducation fait naftre
un lien social. Le lien du sang doit devenir une oeuvre d’esprit. Celle-ci
surgit dans le temps par la reconnaissance unifiée du fait (enfant est 13)
et du droit (il est un sujet 2 reconnaitre dans toutes ses virtualités).
I'éducation est rapportée 4 'acte conjugal (acte de liberté dans un temps
ponctuel), mais aussi & la famille (milieu social, cellule de vie permanen-
te) telle qu’elle se constitue dans le temps. Car la reconnaissance de P'en-
fant tisse les lieux familiaux et leur donne un sens historique. Elle forge
une “société”, Acte et durée font entrer I'éternité dans Phistoire.

Cette éducation est aussi une mission.

«C’est surtout par 'éducation des enfants que la famille remplit sa mis-
sion d’annoncer PEvangile de la vie. Par Ia parole et par Pexemple, dans
les rapports et les choix quotidiens, et par leurs gestes et leurs signes con-
crets, les parents initient leurs enfants 3 la [iberté authentique qui s'exerce
dans Je don total de soi et ils cultivent en eux le respect d’autrui, le sens
de la justice, Paccueil bienveillant, le dialogue, le service généreux, la soli-
darité et toutes les autres valeurs qui aident a vivre la vie comme un don.
Laction éducative des parents chrétiens doit servir Ia foi des enfants et les
aider 4 répondre a la vocation qu’ils regoivent de Dieus {92),

Cette citation souligne I'importance du milieu familial comme lieu
concret o s’opére la reconnaissance de ’homme par Fhomme. De fait, le
lien social entre les parents et leurs enfants passe par la liberté d’une mis-
sion recue, assumée, Le don des parents a leurs enfants est image du don
de Dieu lui-méme. Ce don-mission fait croitre I’étre personnel des

®*D. FOLSCHEID, L'Esprit de Pathéisme et son destin, Ed. Universitaires, Paris 1991, 194,
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enfants en ouvrant leur liberté 2 elle-méme. La dynamique de cette recon-
naissance est de donation. De fait, la relation Hompme-Femme conduit 2 la
reconnaissance mutuelle de la dignité humaine, particulierement celle de
I'enfant. L’acte conjugal engage le respect. Il féconde des liens fraternels
entre les hommes: entre les enfants et méme 2 U'intérieur des générations.
Sa fécondité dans les consciences humaines est de permettre la compréhen-
sion d’une dignité fondamentale entre tous: égale dignité de frére et soeur
pour les époux, les enfants, toute 'humanité. En toute vérité, les hommes
peuvent se regarder fraternellement et s’aimer 2 la mesure de cette dignité.
Cette éducation est aussi Pexpérimentation d’un nouveau rapport &
'autre: style de vie, juste échelle des valeurs, primauté de 'étre sur I'avoir,
de la personne sur les choses (98). La relation 4 I'autre doit entrer dans
une profondeur qui dépasse les traits de Iagressivité, de la chosification,
du rejet, de l'indifférence. A travers la vie familiale, s’offre cette prise de
conscience singuliére et ensuite de plus en plus universelle de ce que

«les autres ne sont pas des concurvents dont il faudrait se défendre, mais des
fréves et des soeurs dont on doit étve solidaive; il faut les aimer pour
eux-mémes; ils nous envichissent par leur présence méme» (98).

En conclusion, la précarité de la vie humaine dans ses origines
comme 2 la fin de son existence terrestre est un signe qu’il faut interpté-
ter. Cette faiblesse n'est pas livrée a la force d’'un Maitre pour étre con-
servée et gardée en esclavage. Elle est offerie 2 toui homme, malire de
lui, pour que librement il se mette au service de celui (Penfant) dont il n’a
rien 4 craindre. La lutte et le travail d’enfantement du Maitre i [ui-méme,
sera de servir Pesclave. Clest dans le don de lui-méme & ce qui est plus
faible que lui, que tout homme se trouvera en vérité. Lhomme ne peut se
«trouver que par le don désintéressé de lui-méme» (GS n°24) .

3. Moments de rupture de la dialectique dans «Evangelium vitae»

L'enjeu de 'harmonie Homme-Femme peut étre interprétée 3 la
lumiére de ce texte:

«Il n'est absolument pas possible que la vie reste authentique si elle se
dérache du bien; et le bien, 4 son tour, est fondamentalement lié aux com-
mandements, c’est-a-dire & “la loi de la vie” (57 17,11) Le bien 2 accom-
plir ne se surajoute pas 2 la vie comme un poids qui 'accable, car la rai-
son méme de la vie est précisément le bien, et la vie ne s’édifie que par
Paccomplissement du bien» (48).
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Vivre 'harmonie de la relation Homme-Femme, n’est donc pas en
dehors du domaine éthique. Nous traitons ainsi la question du bonheur
de 'homme et de la femme. Vivre sa vie en faisant le bien, c’est entrer
dans la loi de la vie. Cette évidence d’une intériorité des relations humai-
nes ne se découvre parfois que dans 'absurde du refus de 'homme ou de
la femme. L'encyclique développe longuement ces refus et leurs consé-
quences.

3.1. Lavortement

Llencyclique insiste & plusieurs reprises sur «/'inviolabilité absolue
de la vie bumaine innocente» (57) et Jean-Paul Il s'engage fermement 4 ce
propos. «Eu ce qui concerne le droit @ la vie, tout étre bumain innocent est
absolument égal i tous les autres» (57). Nous n’insisterons pas sur cette
question. En revanche, nous pouvons montrer combien !'avortement,
condamné comme meurtre d’une vie humaine innocente, bouleverse la
relation Homme-Femme et la pervertit. En dehors des circonstances et
des intentions subjectives des partenaires de I'avortement, ce dernier fait
mal et touche ['étre social de ’homme et de la femme.

Du point de vue objectif, celui qui est supprimé

«est faible, sans défense, au point d’étre privé méme du plus minime
moyen de défense, celui de la force implorante des gémissement et des
pleurs du nouveau-né. Il est entigrement confié 2 la protection et aux
soins de celle qui le porte dans son sein. Et pourtant, parfois, c'est préci-
sément elle, la mére, qui en décide et en demande la suppression et qui va
jusqu’a la provoguers (58),

La femme ne protege plus I'étre objectif de 'union conjugale. Elle
s'en débarrasse. Elle ne fait pas son travail. Lhomme noa plus qui souvent
la presse de poser cet acte d’avortement. «La vie qui pourrait naitre de la
relation sexuelle devient ainsi Pennemi é éviter absolument» (13). La con-
naissance issue du rapport de ’homme 2 la nature s’évanouit dans la mort.

' La connaissance issue de P'union conjugale voit sa fécondité blessée
par la disparition voulue du fruit de "union. L'union elle-méme s'éva-
nouit. La connaissance acquise par la femme est celle d’une dignité
humaine fragilisée, brisée en elle, dans enfant qui n’est plus, dans la
relation avec Phomme qui n'a pas pu ou su reconnaitre le fruit de leur
lutte amoureuse. Si lutte il v a eu, amoureuse ou violente, elle n’aboutit
pas 4 une reconnaissance dans un étre humain. I'avortement signe le plus
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souvent un amour brisé, une rupture potentielle. La femme, plus que
'homme - n'est-ce pas injustice le plus souvent? -, en sort avec une image
d’elle-méme fragilisée.

Pencyclique fait état des choix douloureux devant lesquels se trou-
vent certaines femmes (38). Elle élargit le champ des responsabilités au
pére, au cercle familial et aux amis, aux médecins et au personnel de
santé, aux législateurs, aux politiques familiales et sociales, & certaines
institutions internationales, fondations et associations. Cet élargissement
de la responsabilité comme des conséquences d'un acte individuel, mon-
tre la dimension sociale de cet acte. Il met en évidence, @ contrario, le
dynamisme de la relation Hommze-Femime dans la formation du lien social
4 des niveaux profonds et multiples.

Celui qui n'est pas reconnu dés I'origine, ne peut pas apporter a
ceux qui le rejettent cette force et cette capacité de lire ['universel dans le
particulier. La dignité intrinséque de tout homme, sa place unique et sin-
gulidre dans la société est niée. L'acte privé de l'avortement a toujours
une dimension sociale importante, 1! brise la reconnaissance et la con-
struction du lien social & divers niveaux de profondeur.

«Quant P'Eglise déclare que le respect inconditionnel du droit 1 la vie de
toute personne innocente - depuis sa conception jusqu’a sa mort naturelle
- est un des piliers sur lesquels repose toute société civile, elle “désire seu-
lement promouvoir un Etat humain, Un Etat qui reconnaisse que son pre-
mier devoir est la défense des droits fondamentaux de la personne humai-
ne” spécialement les droits du plus faibles {101).

Une mentalité abortive induit une difficulté plus grande & recon-
najtre autre dans sa différence au coeur de la société. Lexistence d’au-
trui n'est plus pergue dans son unicité. Le travail maternel ainsi que celui
de tous ceux qui accompagnent la croissance d'un enfant exercent I'hu-
manité a grandir dans la connaissance de ce qu'elle est en vérité. Ce tra-
vail est assomption de V'altérité. A cause de 'avortement, ce travail de la
nature hominisée ne se fait plus ni dans le temps des hommes, ni dans I'a-
mour des personnes. La connaissance de soi, de ce qu’est ’homme, peut
en étre fortement oblitérée. On aboutit 4 un principe d’autonomie abso-
lue et de faux-droit qui définirait 'homme-adulte:

«on devrait reconnaitre a toute personne la faculté pleinement autonome
de disposer de sa vie et de la vie de 18tre non encore né» (69).

La relation Homme-Femme s'est transformée en une relation
Maitre-Esclave «qui tourne court» ou qui «tourne fou»: I'enfant ne pour-
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ra jamais travailler pour son Maitre et son regard ne pourra jamais le tou-
cher. Déveil fait par le travail et par la lutte pour la vie et la liberté, ne
peuvent pas se faire. L'avortement est [a négation de toute relation.

3.2. Le face-face de Ubomme et de la ferme

A Pimage de la relation Maitre-Esclave, renversée par la mémoire
de 'acte créateur de Dieu, la relation Homme-Femme doit aussi éprouver
la rencontre en humanité comme une rencontre fraternelle et pas unique-

ment sexuelle, Ce travail est une oeuvre de liberté, Il est humain.

«Cest parce qu'il veut confier ainsi homme 3 homme que Dieu donne
a tout homme la liberté, qui comporte une dimension relationnelle essen-
tielle. C’est un graed don du Créateur, car 1 liberté est mise au service de
la personne et de son accomplissement pat le don d’elle-méme et Paccueil
de I'autre; au contraire, lorsque sa dimension individualiste est absoluti-
sée, elle est vidée de son sens premier, sa vocation et sa dignité mémes
sont démentis» (19).

La relation Homme-Femme doit tendre i une communion person-
nelle. Daccomplissement du moi doit y étre compris non pas en tetmes
d’autonomie absolue qui tend 2 nier 'autre et qui veut se prendre comme
unique critére de ses propres choix, mais en termes de communion 2 ’é-
tre requ “de” et “par” Dieu,

§’il y a seigneurie et domination, ¢’est 2 la maniére de Dieu,
cest-a-dire a Pintérieur de Ja kénose du Serviteur qui s’est fait obéissant
jusqu’a la mort de la croix. Ainsi la thématique de la soumnission doit-elle
se comprendre dans le cadre du dessein de Dieu. Chomme n'est pas le
Seigneur absolu de toutes choses, de sa femme, de ses semblables. If est
serviteur 4 'image de son Maitre! '

«Appelé a étre fécond et 4 se multiplier, 4 soumettre la terre et 2 dominer
Ies autres créatures (Gu 1,28}, Phomme est rol et seigneur noa seulement
des choses, mais aussi et avant tout de lui-méme, et d’une certaine manis-
re, de la vie qui lui est donnée et qu'il peut transmettre par 'acte de géné-
ration, accompli dans 'amour et dans le respect du dessein de Dieu.
Cependant, sa seigneurie n’est pas absolue, mais c’est un ministére; elle
est le reflet véritable de la seigneurie unique et infinie de Dieu» (52).
L'homme est « ministre du dessein établi par le Créateur» (52} .

Cela suppose pour Phomme comme pour la femme, la reconnais-
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sance de I'égale dignité de I'autre, sans jalousie, sous le regard de Dieu.
L'antériorité chronologique décrite dans le livre de la Genése ('homme
créé par Dieu avant la femme, suivant le deuxiéme récit de la création)
n’est pas une antériorité ontologique. La relation Homme-Femme est
celle de deux étres créés pour se donner et pour ne plus faire qu'un dans
Punion : «’bomme quittera son pére et sa mére pour s'attacher & sa fernme
et ne plus faire gu'un» (Gn 2,24). Cette unité dans la chair et Pesprit,
exprimée dans I'acte conjugal, est assomption de la différence sexuelle.
Cette unité se fonde sur le don de Dieu qu'est chacun I'un pour Pautre.
Doit-elle passer pour tous dans 'exercice de l'acte sexuel? De fait, la
question mérite d’étre posée: sans union conjugale et sans enfants, il n'y a
plus d’histoire. Mais la relation Hommee-Femme renvoie a 'unité sponsale
de la créature avec son Créateur. L’homme et la femme sont liés sponsale-
ment 4 Dieu dans une relation sexuée ot la masculinité et la féminité fonz
partie intégrante de la relation. Ce lien sponsal avec Dieu fonde les liens
sponsal et fraternel que 'homme et la femme peuvent avoir entre eux.

En effet, ce don qu’est 'homme pour la femme peut s’exprimer
dans 'acte conjugal comme dans son renoncement. Dans les deux cas,
I'homme et la femme sont appelés & reconnaitre plus profondément ce
qu’ils sont aux yeux de Dieu. Ce dépassement de la dialectique
Homme-Femme s'effectue dans la reconnaissance de leur étre filial et
sponsal face a Dieu. Uétre sponsal de chacun est traversé de cette certitu-
de d’étre fils et/ou fille d'un méme Pére. Frére et Soeur, lhomme et la
femme sont appelés & Péire dans le mariage comme dans le célibat. IIs ne
le peuvent que s’ils se reconnaissent 2 I'origine «époux et enfant» du
méme Créateur. La dialectique Homme-Femme prend sa dimension
historique dans la relation que tout homme entretient vis-a-vis de son
Dieu. Lhomme, comme la femme, est 4 la fois époux (se) et enfant d'un
méme Dieu,

«La vie, qui depuis toujours est “en lui” et constitue “la Jumitre des hom-
mes” (Ju 1,4), consiste dans le fait d’étre engendré par Dieu et de partici-
per 4 la plénitude de son amour: “A tous ceux qui ont accueilli, i a
donné pouvoir de devenir enfants de Dieu, 2 ceux qui croient en son
nom, eux qui ne furent engendrés ni du sang, ni d’un vouloir de chair, ni
d’un vouloir d’homme, mais de Dieu” (J# 1,12-13)»(37).

A la lumiére de ce que nous venons de décrire, se confirme la signi-
fication des commandements concernant la vie,. Thomme et la femme
sont mis en responsabilité:

«en lui donnant la vie, Dieu exige de 'homme qu'il la respecte, qu’il I'ai-
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me et qu'il Ia promeuve. De cette manidre, fe don se fait commandement
et le commandement est lui-méme un donx. Tel est le dynamisme de 'o-
bligeance de tout commandement. Dans la relation Homme-Femme, la
dialectique de domination est transformée. Elle peut étre le signe d'une
libération définitive en Christ si cette libération est bien «le don d'une
identité, la reconnaissance d'une dignité indestructible et le début d'une
histoire nouvelle ot découverte de Dieu et découverte de soi vont de
pair» (31,

Lexode de soi pour Phomme comme pour la fernme est libération
de toute dialectique mutuelle de pouvoir. La dialectique Homme-Fermme
renvoie elle-méme 2 la relation sponsale de tout étre humain 4 son Dieu.
Cette relation nous rend fréres et soeurs dans P'amour du méme Epoux.

4. Appel particulier: la mission des femmes

L'encyclique réinterpréte le féminisme sur deux points. Elle Pincite
d’abord & ne pas tomber dans une dialectique de revanche (Maitre-
Esclave) pour ne pas se perdre ainsi dans une modélisation masculine;
elle appelle de plus les femmes 4 un travail particulier au sein de fa pério-
de actuelle, Travail, combat, lutte pour redonner 'homme 3 lui-méme:
c’est en étant elle-méme, que la femme donne 4 Phomme de se trouver
lui-aussi. Tout P'enjeu de cette rencontre sexuée consiste dans la décou-
verte, le respect et la croissance de la véritable identité de ces deux
maniéres d’étres de 'humanité.

En quoi devrait consister ce travail actuel de la fernme?

«Réconciliez les hommes avec la vies. Vous &tes appelées 3 témoigner du
sens de "'amour authentique, du don de soi et de 'accueil de I'autre qui
se réalisent spécifiquement dans la relation conjugale, mais qui doivent
animer toute auire relation interpersonnelle. L'expérience de la mater-
nité renforce en vous une sensibilité aigué pour la personne de l'autre et,
en méme temps, vous confére une tiche particuliére: «La maternité com-
porte une communion particuliére avec le mystére de la vie qui miiric
dans le sein de la femme. [...] Ce genre unique de contact avec le nouvel
étre humain en gestation crée, 2 son tour, une attitude envers 'homme -
non seulement envers son propre enfant, mais envers ’homme en géné-
ral de nature 3 caractériser profondément toute la personnalité de la
femme» (99).

Le contact maternel induit une connaissance objective de ce qu’est
Ihumanité: celle de Penfant, celle de 'homme dans sa masculinité, celle
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de tout homme. Le respect de 'autre en son corps permet 4 la femme de
comprendre la profondeur de toute relation humaine. Ces relations

«sont authentiques si elles s’ouvrent 4 'accueil de la personne de Pautre,
reconnue el aimée pour la dignité qui résulte du fait d’étre une personne
et non pour d’autres facteurs comme l'utilité, la force, I'intelligence, la
heauté, la santé» {99).

Dans le tournant culturel espéré par PEglise, la femme a la mission
particuliere de rappeler 4 'homme ce qu'il est.

Ce rappel de la mission de la femme est explicité symboliquement
par le commentaire de Jean-Paul 1T de I'Apocalypse (12,1). Cette référen-
ce 4 la Femme enveloppée de soleil et 4 la maternité ecclésiale de Marie
est plus qu’une référence pieuse.

Elle explicite la hutte et le combat de I'Eglise ainsi que la mission
de la femme en notre temps. Cette femme de 'Apocalypse «était encein-
te» (12,2). Maternité spirituelle de I'Eglise, consciente de porter en elle le
Sauveur du monde «er d'étre appelée @ le donner au monde, pour régéné-
ver les howsmes @ la vie méme de Diews (103). Tout engendrement est au
coeur d'un combat o 'hostilité des forces du mal ne doit pas étre
méconnue. «Marie aide ainsi I'Eglise a prendre conscience que la vie est
toujours au centre d'un grand combat entre le bien et le mal entre la lumieé-
re et les ténébres» (104). Dans toute vie menacée, Marie, et 2 sa suite
toute femme, est «parole vivanie de consolaiton pour 'Eglise dans son
combat contre la mort» (103). La femme est mére des vivants et son com-
bat sera de le rappeler de maniére singuliére 4 temps et 4 contre-temps.

5. Une relation de dow

Les termes de futte et de travail présentés par G. Fessard ne sont
pas repris systématiquement dans 'encyclique. Leur usage est cependant
éclairant 2 la fois pour mieux comprendre la réalité Homme-Femme telle
gu'elle est décrite et pour saisir les perversions que le texte dénonce. La
lutte comme le travail - nous I'avons souligné -, sont toujours dans Ihori-
zon d’un Dieu créateur. Si ces concepts expliquent la structure de la rela-
tion d’humanité entre Phomme et la femme, ils s’avérent incapables d’en
rendre compte ultimement si la relation & Dieu n'est pas évoquée au
coeur de la relation Homme-Femme.

La relation Homime-Femme renverse celle du Maitre-Esclave en
transformant la domination mutuelle par un don mutuel et un service ol
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la liberté de chacun est engagée. La liberté humaine engage celle de
Dieu: elle confirme son dessein ou le refuse. Ainsi travail et lutte sont-ils
inséparables dans cette relation, malis la signification de ces termes est
transformée. Lalliance de Phomme et de la femme passe par la prise de
conscience de Pexistence d'une lutte qui est abandon a 'autre et d'un
travail qui dépasse l'un et I'autre dans P'offrande d'un étre objectif qui
«vaut par sob». Dit autrement, «tant que travail et enfants ne sevont pas
devenus I'affaire des bommes et des femmes, le pari d'une nouvelle alliance
ne sera pas gagnén»'. '

- Lencyclique met en acte, & la suite des Prophétes de I’Ancien
Testament et de la Tradition de 'Eglise,

«un nouveau principe de vie apte a fonder les rapports renouvelés de
I'homme avec Dieu et avec ses fréres [...]. Cela ne sera possible que gréce
au don de Diew, qui purifie et renouvelle (Fz 36,25-26). Grice & ce “coeur
nouveau” , on peut comprendre et réaliser le sens le plus vrai et le plus
profond de la vie: étre un don qui s’accomplit dans le don de sob» (49).

Notre réflexion, 2 la suite de la dialectique de G. Fessard et dans le
contexte de Pencyclique, souligne "importance de la relation
Homme-Femme: elle est de don, d'un don nuptial. Dhumanité dans ses
deux modes d’exister est égale en dignité, mais elle ne peut faire fi des
différences. Lhomme, comme la femme, sont constitués comme sujets,
comme étres-de-don capables de se donner, La différence - manifestation
d’une altérité plus radicale -, peut étre assumée et produire un fruit de
vie, 5'il y a reconnaissance du don que ’homme comme la femme sont en
eux-mémes et pour autrui, Ainsi faut-il que chacun reconnaisse le don
qu’il est et le don qu’est 'autre. Comment y atteindre sans se donner
soi-méme?

«Ce choix d’aimer est toujours enraciné dans lappel initial plus fort que
nous - énergie, libido, dit Freud, sorte de besoin - et nous appartenons ['un 4
Pautre entre sexes avant de décider cette appartenance; n'empéche qu'il y a
dépassement de la pure force, de la pulsion en divection du don - dans I'a-
mour, et plus largement, dans Pamitié... Le tout premier appel n’est-il pas
d'ailleurs déid lui-méme appel au don? Et guelle est la dynamique fonda-
mentale de Pamour sexuel, de I'éros? Nous pouvons la trabir, c'est vvai, en
la tournant en possession: fermeture sur soi, ou sur deux... Le progrés de l'a-
mour - et de 'bommie - consiste en tout cas dans le passage d'une primauté
de la tendance d la possession d une primauté de la tendance au don. Mais

10 M, HEBRARD, Femmes Homme, une nouvelle alliance, Plon/Mame, Paris 1996, 188.
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ce passage, ce retournement méme, est dans une ligne indiquée déja par
Daltérité sexuelle constitutive, reconnaissance d'autrui. Richesse, done, sans
hésitations".

La logique de son existence pousse P'étre humain  se donner. Le
don fait 'histoire de chaque homme. Ainsi s’opére la personnalisation de
chacun & travers les relations vécues, Paccueil et le refus, au coeur de la
famille et dans la cité. Le don et la réciprocité du don sont. toujours tra-
duits au sein d'une culture donnée par des coutumes déterminées: échan-
ges, régles sociales, alliances et contrats divers. Les hommes grandissent
dans ces “concrétions” du don. La liberté de chacun, donnée a
elle-méme, se trouve et se fortifie dans le don. Dans la rencontre amou-
reuse, ’homme et la femme sont souvent d’abord étrangers I'un 2 autre.
Le cheminement mutuel de reconnaissance s’origine dans ce qu'ils sont:
une histoire du don. Ils ont 4 parcourir ensemble de nouvelles étapes de
personnalisation mutuelle, dans Paccueil mutuel: découvrir autre, deve-
nir sol par 'autre, devenir don pour I'autre. Linstitution matrimoniale
réalise socialement cet acte de don et d’accueil du don. Elle est éminem-
ment sociale puisqu'elle exprime ainsi la promesse d'une société réconci-
liée dans laquelle fa vie commune n’est pas d’abord rivalité mortelle, mais
reconnaissance vivante de autre dans sa différence. Le mariage est insti-
tution ol la vie s’exprime dans I'accueil et la fécondité plutdt que dans la
compétition et I'esclavage. Comme toute institution, le mariage comme
don nalt des libertés de ceux qui 8’y engagent.

Le don mutuel est le fruit d’un travail des libertés dans lequel cha-
cun découvre sa responsabilité vis-a-vis du don. Ce qui est donné doit
&tre regu, sinon se perd ¥.

Don exclusif? Le don-de-soi & une seule personne est, nous }'avons
vu, & Porigine d’une lutte, 2 la fois pour trouver et convaincre cette per-
sonne (c’est lui, cest elle!) et pour la respecter comme personne dans
toute son altérité, Se donner 2 Pautre et recevoir le don qu’est Vautre
suppose aussi une lutte pour sortir du monde des choses et pour demeu-
rer dans le monde des personnes. De part et d’autre, Phomme et la
femme doivent lutter pour se reconnaitre en vérité comme don exclusif

W Carvez, et 360.

12 «Comme Yvonne Pellé-Douel ' bien montré, &tre homeme ou &tre femme n'est pas un destin
mais une vocation (Eire femme, Seuil, Paris 1967). Tandis qu'un destin s'impose de l'extérieus, la
vocation est médiatisée par une liberté, Mais la liberté peut-elle se construire ex nihilo? Elle n’est pas
autocréation, elle, n'est pas larbitraize. Elle est aussi accuetl d’un donnés» (X. LACROIX ez al., Howeme
et fermme. Llinsaisissable différence, Cerf, Paris 1993, 142). D’od la responsabilité de chacun face 2 ce
qui est donné: Ia différence sexuclle, Dans le particulier et le contingent, Pessentiel peut aussi se dire.
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P'un pour l'autre. La réciprocité du don est lutte pour qu’il soit don en
vérité er qu’il le demeure dans le temps. Elle suppose la confiance
accordée. Ainsi Pétreinte mutuelle est fondée sur 'assurance de la recon-
naissance du don qu’ils sont 'un pour l'autre. La “possession” 'un de
Pautre est “accueil” d’un don librement offert. La logique du don “trans-
tigure” la lutte de deux étres humains physiquement et librement donnés
a eux-mémes pour les autres. En s’aimant, 'homme et la femme peuvent
acquérir et développer un sens plus accru du don qu'ils sont 'un pour
Pautre, qu'ils sont pour 'enfant potentiel. Cette connaissance est un “tra-
vail” qui les transforme. Uenfant concu est confié au travail de la femme,
La femme se donne 4 la maternité confiée et y trouve son identité.

" Elle s'offre elle-méme pour porter et protéger le fruit du don. Ce
travail ne touche pas seulement la nature ou un objet. Il est en continuité
avec la donation mutuelle de P'acte conjugal. Il est le fait de 'homme
aussi. Il est au service du nouvel étre-de-don issu de cette donation. La
temme donne I'enfant 2 homme, appelé 2 le recevoir comme tel.
L'enfantement est détachement de toute possession et offrande mutuelle
de 'homme 2 la femme et de la femme 3 Phomme. La femme ne garde
pas pour elle le fruit de son “travail”. Thomme le recoit en don de sa
femme et l'accueille dans le respect. Ainsi détaché du pére comme de la
mére, I'enfant est offert et recu pour leur bonheur. C'est dans ce proces-
sus de “gramité de 'étre” qu’ll trouve la vérité de sa personne.

Lenfant, comme don, objective le don des époux. L'étre-de-don
qu’il est, est d'un homme ET d'une femme. L'altérité produit ainsi son
fruit d’unité. La violence et la mort sont vaincues. L'enfant, liveé dans sa
faiblesse et sa vulnérabilité, donne 2 ’homme et i la femme d’accéder a
un niveau plus profond de leur humanité. Uenfant {ait surgir I'étre
maternel dans la femme et I'étre paternel en 'homme®. Le don s’ap-
profondit en 'humanité de chacun. Le don est né du don. Le don nou-
veau fortifie le don ancien et le renouvelle. La logique du don, 4 Finté-
rieur des corps qui s’accordent et des libertés qui la confitment, révéle
son étonnante puissance génératrice. Image d’une gratuité et d’'une sura-
bondance, la dialectique Homsme-Femme manifeste la véritable “histoire”
du don ot tout refus est de mort et tout accueil est de vie.

3 Veir 2 ce propos les magnifiques pages de G, MaRCEL: “Le Mystére familial”, dans Homso
Viator, Aubier/Montaigne, Paris 1944, 95-132,
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