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EDITORIALE 

<<Si mandano a scuola i bambini, dice Dio. 
lo penso che sia perché dimentichino il poco che sanno. 

Sijarebbe meglio Cl mandare a scuola i geniton~ 
sono loro che ne hanno bisogno. 

Ma naturalmente ci vorrebbe una scuola di Me. 
E non una scuola di uomini. 

Si crede che i bambini non sappiano nulla. 
E che i genitori e le persone grandi sappiano qualcosa. 

Ora, io ve lo dico: è il contrario. 
(È sempre il contrario) 

Sono i geni/art; sono le persone grandi che non sanno nulla. 
B sono i bambini che sannO 

Tutto. 
Perché essi sanno !'innocenza prima. 

Che è tutto.» 

(eH. PÉGUY, Il mistero dei santi innocenti, Milano 1979, 107) 

In una società sempre più funzionalistica, il mistero dell'infanzia 
emerge come segno di contraddizione, particolarmente acuto: pietra d'in
ciampo, da rimuovere. L'uomo tecnologico sembra dominato dalla fascina
zione suprema di autofabbricarsi: nello sforzo di costruire e governare 
tutto da sé, è arrivato finalmente all'impresa dell' autopoiesi. Ma così, nel 
deserto della tecnica, l'unica gioia che conosce è quella dell' autodominio. 
Giuseppe Angelini ha osservato in merito che «il fatto di essere generati, di 
esistere dunque in forza della scelta di altri, appare quasi come una ferita e 
un' offesa nei confronti di un principio antropologico ritenuto irrinunciabi
le dalla diffusa sensibilità culturale, qual è quello dell' autonomia del sog
getto singolo» (llfiglio. Una benedizione, un compito, Milano 1991, 30). 

L'infanzia è invece il luogo antropologico proprio di quell'origine, 
che si tenta di dimenticare, di negare e di rimuovere. L'infanzia è il luogo 
dello stupore per un dono ricevuto senza merito e senza condizioni; 
luogo della dipendenza dall' altro, dell' esperienza di dover sempre 
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6 Editoriale 

domandare, aspettare, ringraziare; luogo della meraviglia per non poter 
dominare l'altro; luogo dell' ascolto, per imparare la realtà che si affaccia 
come evento nello stesso tempo misterioso e promettente. 

I}infanzia censurata, negata, violata, ripudiata, resiste tuttavia den
tro di noi come memoria dell' origine. E così rimane in ciascun uomo una 
possihilità di ritrovarsi. «I}inizio e la fine sono dei misteri. La distinzione 
tra l'inizio della vita, la nascita e l'infanzia [ ... ] non significa che la vita 
prenda le mosse da un punto di partenza poi lasciato dietro di sé, ma che 
questo punto di partenza accompagna la vita nel suo svolgimento: la 
nascita e l'infanzia sono elementi vitali nell'uomo: per l'individuo esse 
sono l'analogo di quello che per la storia universale sono le origini e di ciò 
che si venera nei miti di fondazione e nella figura degli antenati. Questo 
elemento agisce per tutta la vita, sino al termine defLnitivo, Inversa.mente 
la fine agisce a ritroso sino al primo inizio. Del pari, l'attacco della melo
dia ne determina la forma in tutto il suo sviluppo successivo, così come 
anche la fine dà forma alla melodia percorrendone lo svolgimento a ritro
so. La vita non è un affastellamento di parti, hensì una totalità che - con 
un' espressione un poco paradossale - è presente in ogni punto dello svi
luppo» (R. GUARDINI, Le età della vita, Milano 1992,73-74). 

«Tuttavia come ricorda da parte sua Hans Urs von Balthasar nel 
suo libretto postumo Se non diventerete come questo bambino (Casale 
Monferrato 1992, 18) - gran parte di ciò che è più profondo nell'uomo, a 
causa della sua lontananza da Dio, è stato tanto nascosto e dimenticato 
che soltanto grazie all'incarnazione di Dio è stato nuovamente portato 
alla luce della memoria, tornando a far parte della consuetudine umana». 
Per cogliere il mistero dell'infanzia senza idealizzazioni, evitando di con
cepirla come un paradiso perduto o di attribuire al bambino virtù che 
non ha, occorre dunque guardare a «quel bambino straordinario che è 
Gesù stesso», a Lui che, «benché uomo adulto, non ha mai lasciato il 
seno del Padre». Per questo nel mistero dell'infanzia è celata una sorta di 
imago trinitatis creaturale: l'identità originaria custodita dall' amore, la 
distinzione delle persone, pur tuttavia unite tra loro dall' amore. Per que
sto, come dice Gesù: «gli angeli di questi piccoli contemplano continua
mente il volto del Padre mio, che è nei cieli» (Mt 18,10). 

Così "essere bambini" è un dono di partecipazione all'infanzia di 
Gesù, che può essere accolto solo a prezzo di una conversione. Ed anche 
a prezzo dell'uscita dagli infantilismi. «Se non vi convertirete e non 
diventerete come i fanciulli, non entrerete nel Regno dei cieli» (Mt 18,2). 
È questo il significato della straordinaria esperienza di Santa Teresa del 
Bambino Gesù e del Santo Volto, nota come "la grazia di Natale" (1886), 
di cui riferisce l'articolo di F.-M. Léthel: grazia di uno strappo dalle fasce 
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dell'infanzia, che la imprigionavano in un attaccamento possessivo verso 
il padre, per divenire però lei stessa questo neonato, che Maria avvolge in 
fasce: Egli stesso, il Bambino Gesù, in tal modo, la fa crescere divenendo 
lui piccolo piccolo. 

Vissuto in Cristo, come mistero di una nascita nuova, il mistero 
dell'infanzia perde ogni connotazione equivoca di regressione al mondo 
del sogno e dell'irresponsabilità. In realtà, come annota von Balthasar 
«l'intero avvenimento della salvezza con la sua serietà adlùta estrema può 
essere portato a compimento solo grazie alla disposizione filiale del Dio 
divenuto uomo e in virtù della fede, che è propria del bambino, della sua 
Sposa, la Chiesa» (Se non diventerete ... , cit., 41-42). 

La parte monografica di questo volume di "Anthropotes" è dedica
ta dunque a una riflessione antropologica e teologica sulle dimensioni 
principali del mistero dell'infanzia. 

FRANçOIS-MARIE LÉTHEL, professore di teologia dogmatica e spiri
tuale al Teresianum di Roma, propone uno studio sw mistero di Gesù 
Bambino nella luce della "teologia vissuta dei Santi", indicata recente
mente da Giovanni Paolo II nella Lettera Apostolica Novo Millennio 
Ineunte come fonte teologica preziosa che congiunge la fede non solo alla 
ragione, ma anche all' amore. 

Il Professore dell'Accademia Alfonsiana P. RÉAL TREMBLAY, traccia 
le linee di una morale filiale, radicata nell' essere nuovo del cristiano: così 
si mostra la dimensione adulta e responsabile della permanente infanzia 
spirituale di colui che è "figlio nel Figlio". 

Il Prof. MARIO BINASCO, docente presso la sede romana 
dell'Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, offre 
una riflessione critica di carattere epistemologko sul predominio di un 
certo tipo di scienza nella cultura odierna. Se per un lato la scienza, 
escludendo il soggetto, ha eluso la responsabilità morale, portando l'uo
mo ad una condizione di "bambino generalizzato", per altro verso la psi
coanalisi può aiutarci a riscoprire proprio il bambino come soggetto; essa 
quindi ci aiuta a capire la portata reale del detto evangelico «se non 
diventerete come bambini non entrerete nel Regno dei cieli», evitando 
l'equivoco infantilismo estetizzante. 

Nella rubrica "In rilievo", LIVIO MELINA e JUAN DE DIOS LARRÙ 
presentano una cronaca teologica del III Colloquio dell' Area di Ricerca 
in Teologia Morale, svoltosi a Roma il 24 e 25 novembre 2000, sw tema 
«Libertà e verità nella Teologia Morale», con la partecipazione di studiosi 
di fama internazionale. 

JOSÉ NORlEGA indaga sull'influsso dello Spirito Santo nella razio
nalità pratica, all'interno dell'opem di San Tommaso d'Aquino. 
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La Prof.ssa MARY SHIVANANDAN, della sezione nor,damericana 
dell'Istituto, riflette sullo sfondo antropologico della Enciclica Fides et Ratto. 

Infine, chiude il numero PASCAL IDE, con la prima parte di uno stu
dio sulle citazioni di Gaudium et spes n. 24, § 3 in Giovanni Paolo II, rac
cogliendo cosÌ dal suo Magistero materiali per una "teologia del dono". 



SOMMARl" 

(italiano, inglese, francese) 

ARTICOLI 

FRANçOJSE-MARlE LÉTHEL, Le mystère de l'Enfant ]ésus a la lumière de la 
théologie des saints 

Nella Lettera Apostolica Novo Millenio Ineunte, Giovanni Paolo II 
propone, «accanto all'indagine teologica», il «grande patrimonio della 
"teologia vissuta" dei Santi» come «aiuto rilevante» per penetrare nel 
Mistero di Cristo (n° 27). Tali sono le prospettive di questo studio teolo
gico sul Mistero di Gesù Bambino. Con l'aiuto di Caterina da Siena e di 
Teresa di Lisieux, Dottori della Chiesa (citate nella Lettera del Papa), e 
anche di San Tommaso d'Aquino, del Cardinale di Bérulle e di San Luigi 
Maria Grignion de Montfort, l'autore cerca di awicinarsi al Mistero del 
Dio-Bambino a partire dal "primo istante" dell'Incarnazione, cioè della 
sua Concezione nel grembo verginale di Maria per opera dello Spirito 
Santo. Uno degli aspetti più importanti di questo Mistero è la visione bea
tifica sempre presente nell' anima di Gesù. Mediante questa visione, Gesù 
ha potuto realmente conoscere ed amare personalmente ciascuno di noi 
ed ogni uomo, accettando in anticipo il Sacrificio della Croce, nella sua 
obbedienza amorosa al Padre. Tale è il senso dell' Ecce venia della Lettera 
agli Ebrei, al momento della sua «entrata nel mondo» (Eb 10,5-7). 

In the Apostolic Letter, Novo Millennio Ineunte fohn Paul II propo
ses «not only theological investigation» but also «that great heritage which 
is tbe "lived theology" of the saints» as «precious insights» far penetrating 
the Mystery of Christ (n.27). Such is the intention of this theological study 
on the Mystery of the Child ]esus. With the help of Catherine of Siena and 

* Hanno collaborato al presente numero: Michelle Borras, Joan Kingsland, Francesca Laganà, 
J uao de Dios Larrù. 
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Theresa olLisieux, Doctors 01 the Church (cited in the holy Father's Letter), 
and also 01 Saint Thomas Aquinas, the Cardinal 01 Bérulle and Saint Louis
Marie Grignon de Montlort, the author seeks to approach the Mystery 01 the 
God-Child, starting Irom the 'Tirst moment" 01 the Incarnation, namely his 
conception in the virginal womb 01 Mary by the work 01 the Holy Spirito 
One 01 the most important aspects 01 this mystery is the ever-present beatific 
vision in the soul ofJesus. Through this vision, Jesus was able to truly perso
nally know and love each one 01 us and alI men, accepting in anticipation 
the sacrifice 01 the Cross, in his loving obedience to the Father. This is the 
meaning 01 the Ecce venio 01 the Letter to the Hebrews at the moment 01 
his «entrance into the world» (Beb. 10:5-7). 

RÉAL TREMBLAY, Pour une morale liliale 

Being an interior reality a believer's morals will either be connivan
ce or be in accord with his identity. Now what is the greatest trait of the 
identity of a believer? His being a son of God with the consequence that 
his moral actions must have a filial character? On the supposition that an 
affirmative answer has been given (I) it is necessary to set back the resear
eh and ask, in substance, how is this filial way to be realized. Could 
someone perhaps think about a self-expropriation for the sake of the 
gIory of the Father understood here in the strong sense of the implication 
of man in the intraworldly realization of divine persons of the Father and 
the Son? (II). If the answer was in the affirmative to this ensemble of 
questions, it can be concluded once more, that it is necessary to conceive 
christian morality as a filial way. 

MARIO BINASCO, Il contributo della recente psicoanalisi alla questione della 
coscienza del bambino 

The author sets out from the consideration of the growing role of 
science in the treatment of human relations and ties. Ignorance, in which 
science necessarily remains, about the essential aspect of life of the 
subject has Iead to the progressive irrelevance of more vital questions for 
the subject: this has brought someone to speak aboul the «incapacity to 
have and transmit experience», as a precise characteristic of our world. 
This incapacity has Iead to somewhat of an overlap regarding the cause 
of the child and the cause of psychoanalysis. The fact of excluding the 
subject Ieads, according to science, to removing every significance from 
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the adult state, and therefore to extending to all, the status of a child, 
irresponsible to a lesser or greater degree, the "generalized child". If civi
lization reduces ali subjects to children in the sense of incapacity and 
irresponsibility, psychoanalysis discovers in every child simply a subject 
with ali his capacityand responsibility. Thus psychoanalysis contributes 
in its own way to letting us understand better why «if you do not become 
Iike children you will not enter the Kingdom of Heavem>. 

I.: auteur part de la conszdération du role croissant de la science au 
sein du traitement des rapports et des liens humains. I.:ignorance, dans 
laquelle la science forcément demeure, sur l'essentie! de la vie du sujet a 
conduit à la progressive insignzliance des problèmes vitaux pour le su jet: 
gràce à cela quelqu'un a parlé de <<l'incapacité de faire et transmettre des 
expériences» comme de la caractéristique meme de notre monde. Par rap
port à cette incapacité, la cause de l'enfant et la cause de la psychanalyse se 
sont trouvées d'une certaine façon superposées. En effet l'exclusion du sujet 
a signi/ié, pour la science, faire perdre toute sa valeur à la condition d'adul
te, et donc reconnaitre à tous le statut d'enfant peu ou très irresponsable, 
l"'enfant généralisé". Si la civilisation réduit tous les sujets en enfants dans 
le sens de l'incapacité et de l'irresponsabilité, la psychanalyse découvre en 
chaque enfant un sujet tout court avec toutes les capacités et responsabilités 
qui lui sont propres. Ainsi la psychanalyse contribue à sa manière à nous 
faire mieux comprendre pour quelle raison «si vous ne serez pas comme des 
enfants vous n'entrerez pas au règne des cieux». 

IN RILIEVO 

LIVIO MELINA-JUAN DE DIOS LARRÙ, La circolarità di verità e libertà in 
Cristo, come principio epistemologico della morale. Cronaca teologi
ca del III Colloquio di Teologia Morale 

The third Colloquium of Moral Theology (November 24-25, 2000) 
was dedicated to the theme of the relationship between truth and free
dom in moral theology, exploring how the moment of truth is inserted 
into the free dynainic of action, and how moral theology must take this 
into account. 

In the Colloquium's three sessions, scholars from various countries 
reflected first upon the piace and the function of the concrete truth of 
action, identifying it precisely within it's interior. The following epistemolo
gical discussion highlighted the relative autonomy of moral theology with 
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respect to metaphysics and anthropology. All of these reflections conver
ged on the fina! theme, specifically theologica! and moral, of the persona!i
zation of the relationship with truth which is realized in Jesus Christ. 

Le troisième Colloque de Théologie Morale, organisé par l'Area di 
Ricerca (24-25 novemhre 2000) a eu comme thème le rapport entre vérité et 
liberté au sein de la théologie morale, et plus particulièrement comment le 
moment de la vérité s'intègre au dynamisme libre de l'agir et de quelle 
façon la théologie morale doive en tenir compte. 

Pendant les trois sessions de nombreux spécialistes de dzlférents pays 
ont d'abord réfléchi sur le pIan et la fonction de la vérité concrète de l'ac
tion, en la plaçant en son propre intérieur. La discussion successive de natu
re épistémologique soulignait la relative autonomie de la morale par rap
port à la métaphysique et à i' anthropologie. Toutes ces problématiques con
vergeaient sur le thème fina!, spécifiquement théologique et mora!, de la 
personnalisation du rapport avec la vérité qui se réalise en Jésus Chrilt. 

JOSÉ NORlEGA BASTOS, Racionalidad practica y don del Espiritu en Tomas 
de Aquino 

The artide seeks to respond to the question of how the person of 
the Holy Spirit is able to generate and guide human life. An extrinsicist 
understanding of the reìation between the action of the Spirit and human 
action poses the greatest difficulty for an adequate response. The author 
turns to Thomas Aquinas, attempting to find a fundamental response. In 
the first piace, he analyzes Thomas' various sources. Secondly, he shows 
how Aquinas integrates and progressively incorporates these traditions in 
his major works to arrive at a coherent response. For St. Thomas, the 
influence of the Spirit is situated within the dynamic of practical reason, 
such that man in grace is moved by the Spirit in a unique and singular 
connaturai synergy. Prudence and wisdom interact in such a way that ali 
the affective and rational faculties of man are involved in yielding to the 
impulse of the Spirito 

J} article essaie de répondre à !'interrogatif de quelle façon la person
ne du Saint Esprit soit capable de génerer et guider la vie humaine. La diffi
culté m~ieure est causée par une mode extérior du comprension de la rela
tion tra l'action de l'esprit et l'agir de l'homme. J} auteur pose la question à 
Thomas d'Aquin, tentant une réponse fondative. En premier lieu il analyse 
les différentes sources de Thomas. Ensuite il met en évidence comment 
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l'Aquin intègre et incorpore progressivement ces traditions dans ses ceuvres 
principales pour parvenir à offrir une réponse cohérente. Pour S. Thomas 
l'influence de l'esprit se donne à l'intérieur du dynamisme de la raison pra
tique, de façon que l' homme en état de gràce est animé par l'esprit en une 
synergie naturelle unique et singulière. La prudence et la sagesse interagis
sent de manière que tous les dynamismes affecti/s et rationnels sont impli
qués afin de permettre l'élan de l'Esprit. 

MARY SHIVANANDAN, The Anthropological Background ofFides et Ratio 

L'autore delinea dapprima una antropologia biblica, frutto della 
rivelazione e di esperienza vissuta, contrapposta alla visione greca del
l'uomo, che è risultato soprattutto di osservazione e riflessione. Giovanni 
Paolo II stesso, nella Fides et Ratio, torna ad una antropologia biblica, 
senza tuttavia rinunciare all' enfasi della filosofia greca sull' essere. La 
visione della Genesi dell'uomo e della donna come creati ad immagine di 
Dio culmina nel cristianesimo nella convinzione .che solo Gesù Cristo 
rivela pienamente l'uomo a se stesso. L'unità della natura divina con quel
la umana nell'unica persona di Cristo implica di poter trovare un collega
mento tra il mondo oggettivo visibile e la verità trascendente ed invisibi
le. Questo porta a considerare la convertibilità tra verità, essere e bene. I 
primi Padri della Chiesa, per spiegare le verità di fede, potevano adattare 
la filosofia greca a causa della sua enfasi sulla relazione tra l'essere, la 
verità e il bene. Giovanni Paolo II cerca di rivalutare una tale filosofia 
cristiana classica. 

En premier lieu, l'auteur trace une anthropologie biblique, fruit de la 
révélation et de l'expérience vécue, opposée à la vision grecque de l'homme, 
qui est avant tout le résultat de l' observation et de la réflexion. Dans le 
Fides et Ratio, Jean Paul II lui-meme revient à une anthropologie biblique, 
sans toutefois renoncer à l'emphase de la philosophie grecque envers l'etre. 
La vision de la Genèse de l' homme et de la femme crées à l'image de Dieu 
aboutit au christianisme avec la conviction que seuI Jésus Christ révèle plei
nement l' homme à soi-meme. L'union de la nature divine et humaine en la 
seule personne du Christ implique la liaison du monde visible et objecti/ 
avec la verité transcendente et invisible. Ceci mène à envisager la cOnver
sion entre la vérité, l'etre et le bien. Pour expliquer les vérités de la foi, les 
premiers Pères de l'Eglise pouvaient adopter la philosophie grecque gràce à 
son emphase sur la relation entre l'etre, la vérité et le bien. Jean Paul II 
désire valoriser à nouveau cette philosophie chrétienne classique. 
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PASCAL IDE, Une théologie du don. Les occurrences de Gaudium et spes, 
n. 24, § 3 chez Jean-Paul II (première partie) 

I.: articolo si propone di studiare la teologia del dono in Giovanni 
Paolo II a partire dalle citazioni che egli fa, dal 1979 al 1998, di un pas
saggio centrale della Costituzione pastorale Gaudium et spes: « ... l'uomo, 
il quale in terra è la sola creatura che Dio abbia voluto per se stessa, non 
può ritrovarsi pienamente se non attraverso un dono sincero di sé» (n. 
24, § 3). I commenti di questo brano che il Santo Padre offre in molte 
occasioni, riuniti insieme costituiscono una vera antropologia teologica 
centrata sul dono: la sua articolazione in quattro tempi (dono originario, 
accoglienza libera del dono, dono di sé e comunione) collegati da una 
logica della sovrabbondanza, i suoi fondamenti (nei misteri della creazio
ne, dell'Incarnazione e delia Santa Trinità), le sue appiicazioni (in parti
colare alla vita umana, al corpo umano, al lavoro, al governo degli uomini 
e agli stati di vita), si prolungano e trovano compimento in una teologia 
morale del dono. È così possibile tratteggiare l'originalità dell'approccio 
antropologico-etico di Giovanni Paolo II e vedere un' evoluzione interna 
del suo pensiero. 
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LE MYSTÈRE DE L'~NFANT JÉSUS A LA LUMIÈRE 
DE LA THEOLOGIE DES SAINTS 

François-Marie Léthel" 

Dans sa Lettre Apostolique Novo Millennio Ineunte, le Pape Jean
Pau! II appelle tous les fidèles à contempler le Virage du Christ (Deuxième 
Partie), à "repartir du Christ" (Troisième Partie) dans la marche vers la 
sainteté (nO 30-31), en le rencontrant dans la prière, dans les sacrements, 
dans sa Parole (n° 32-40). C'est en contemplant son "Visage de souffran
ce" (n° 25sq) qu'i] affirme: «Face à ce Mystère, conjointement à la recher
che théologique, une aide sérieuse peut nous venir du grand patrimoine 
qu'est "la théologie vécue" des Saints» (n° 27). Cette affirmation est aus
sitòt illustrée et comme démontrée par la citation de deux Docteurs fémi
nins, sainte Catherine de Sienne et sainte Thérèse de Lisieux l , éclairant sin
gulièrement le Visage de Jésus "bienheureux et souffrant" (ibid). 

n en va de meme pour le Mystère de J ésus Enfant, particulièrement 
éclairé par ces deux saintes et par tant d'autres saints. Avec elles, et aussi 
avec saint Thomas d'Aquin, le Cardinal de Bérulle et saint Louis-Marie 
Grignion de Montfort, nous nous efforcerons de pénétrer dans le Mystère 
du Dieu-Enfant, déjà mystérieusement "bienheureux et souffrant", dans la 
lumière de l'Esprit-Saint et avec l'aide de la Vierge Marie sa sainte Mère. 

Cette "théologie des Saints" est "Science d'Amour", science de 
l'Amour Divin révélé et donné en J ésus-Christ. Selon les paroles de saint 
Paul, en effet, cette science de "tous les saints", c'est à dire de l'Eglise 
comme Peuple Saint, est demandée et reçue "à genoux" devant le Père, 
comme Don de l'Esprit-Saint; elle consiste à «connaìtre l'Amour du 
Christ qui surpasse toute connaissance» (cf. Ep 3,14-19)2. 

* Professeur de 'Ibeologie dogmatique et spirituelle, Teresianum, Rome. 

l Thérèse de Lisieux est citée de nauveau au début de la Quatrième pattie, co écho de l'hymne à la 
charité de saint Paul (I Co 13): «La charité est vrairnent le "coeur" de l'Eglise, camme l'avait bien 
pressenti srunte Thérèse de Lisieux, que fai vaulu prodamer Docteur de l'Eglise justement camme 
experte en scientia amoris» (n° 42), 

2 Cf. ma thèse de Dactorat: Connaftre l'Amour du Christ qui surpasse toute connaissance. La théolo
gie des Saints> ed. du Carmel, Venasque 1989. La meme méthode a été utilisée plus récemment dans 

«ANTHROPOTES» 17/1 (2001) 17-38 
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Thérèse de Lisieux la caractérise admirablement lorsqu'elle écrit: 
"N'est-ce point dans l'oraison que les S" Paul, Augustin, Jean de la 
Croix, Thomas d'Aquin, François, Dominique et tant d'autres illustres 
Amis de Dieu ont puisé cette science Divine qui ravit les plus grands 
génies?»'. La théologie des saints est certe meme "science divine" plus 
que génia!e que les saints les plus différents ont puisé à la meme source 
de la prière. Après les Apotres (représentés par Pau!), ce sont les Pères de 
l'Eglise (représentés par Augustin), les Docteurs médiévaux (représentés 
par Thomas d'Aquin), e les Mystiques (représentés par François et Jean 
de la Croix). La complémentarité des Pères, des Docteurs et des 
Mystiques est comme le "prisme" de la théologie des saints qui en mani
feste les trois polarités: mystique, symbolique et spéculative (ou noétique)4. 

Si la théologie spéculative est surtout caractérisée par le rapport 
jides et ratio, selon le dynamisme de la «foi qui cherche l'intelligence»', la 
théologie mystique et la théologie symbolique sont d'avantage caractéri
sées par le rapport jides et amor, selon le dynamisme de la meme foi qui 
resplendit dans l'amour et qui est en quelque manière "vérifiée" par l'a
mour. Dans la perspective de saint Thomas, on pourrait dire que le rap
por! /ides et ratio correspond à la théologie comme "science"6 et que le 
rapport jides et amor correspond à la théologie comme "sagesse"7, d'où 
l'expression "théologie sapientielle" fréquemment employée aujourd'hui. 
De façon très significative, l'Encyclique Fides et Ratio citait principale
ment saint Thomas et saint Anselme, a!ors que la Lettre Nova Millenio 
Ineunte, toute entière commandée par le rappor! Fides et Amor, cite prin
cipalement sainte Thérèse et sainte Catherine. Tel est l'équilibre fonda
menta! de la théologie des saints que nous allons nous efforcer de tenir 
tout au long de certe étude, dans un parcours qui va de saint Thomas 
d'Aquin à sainte Thérèse de Lisieux. La polarité de la théologie "scientifi
que" étant représentée~par saint Thomas, et celle de la théologie "sapien-

mon livre: L'Amoul' de ]ésus. La christolagie de sainte Thérèse de FEnlant-]ésus, col. "Jéstls et Jésus
Christ" n° 72, ed. Desclée, Paris 1997. Ce livre a été traduit en italien: L'Amore di Gesù. La cristolo
gia di santa Teresa di Gesù Bambino, Libreria Editrice Vaticana, Roma 1999. 

} Ms C, 36r, Au cours de cette étride, nous citerons Ics textes de Thérèse à partir de l'édition criti" 
que: THERF-SE DE LrSIEux, Oeuvres Complètes, ed. du Cerf, Paris 1992; en utilisant Ies sigles: Ms, 
pour Ies trois Manuscrits autoblographiques (A, B et C), LT pour Ies Lettres, PN pour Ies Poésies, RP 
pour !es Récréations Pieuses et Pri pour Ies Prières. 

4 La distinction de ces trois polarités apparait de façon géniale dans Ies oeuvres de DENYS 
L'Am:tOPAGlTE (cf. en particulier le chapitre III de sa Théologie Mystique). 

5 Selon l'expression dassique de SAINT ANSELME: «Fides quaerens intellectum», premier titre de 
son Proslogion. 

6 Somme Théologique, I, q. 1 art. 2. 
711_11, q. 45 art. 2. 
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tielle" étant représenté par Thérèse, Catherine, Bérulle et Montfort, on 
peut encore noter comment Thérèse contemple principalement l'Enfant
Jésus nouveau-né, alors que tous les autres le contemplent principalement 
dans le sein de sa Mère, à partir du moment de sa Conception. 

Dans ces perspectives, notre travail se déroulera en trois temps: 
- I. La communion de l'Eglise à tous les Mystères de la vie terrestre 

de ]ésus, de l'Incarnation à la Croix; 
- II. L'En/ant ]ésus dans le Sein de Marie (de saint Thomas d'Aquin 

à saint Louis-Marie Grignion de Mont/ort); 
- III. L'En/ant ]ésus nouveau-né (Sainte Thérèse de l'En/ant-]ésus). 

I. LA COMMUNION DE L'EGLISE À TOUS LES MYSTÈRES DE LA VIE 
TERRESTRE DE ]ÉSUS, DE L'INCAfu'lATION À LA CROIX 

Tous les saints sont des représentants éminents de l'Eglise comme 
Peuple de Dieu, dans sa communion continuelle avec la Personne de 
Jésus, en tout son Mystère et en tous ses Mystères tels qu'ils sont révélés 
dans l'Ecriture. Par la Foi, l'Espérance et l'Amour, par les Sacrements 
(spécialement le Bapteme et l'Eucharistie), par l'Evangile, l'Esprit-Saint 
donne à l'Eglise de la Terre, à travers tous les temps et tous !es lieux, de 
communier intimement à la totalité du Mystère de ]ésus: dans le Sein du 
Père, dans le Sein de Marie, dans son enfance et sa vie cachée, dans sa vie 
publique, sa Passion, sa Mort, sa Résurrection et son Ascension à la 
Droite du Père. De meme, par la prière du Rosaire, le Peuple de Dieu 
partage l'ineffable communion de Marie avec tous ces Mystères de Jésus. 

Dans celte communion de l'Eglise terrestre avec J ésus, les Images 
ou Icones ont aussi un role essentiel'. Les deux plus importantes, qui se 
trouvent dans toutes les églises, sont le Crucifix comme Icone de la 
Rédemption et l'Enfant Jésus dans les bras de Marie comme Icone de 
l'Incarnation. De la façon la plus simple et la plus belle, ces deux images 
caractérisent l'équilibre de la Christologie de l'Eglise comme Christologie 
bifocale, également centrée sur le Mystère de l'Incarnation et le Mystère 
Pascal, les deux Mystères qui tiennent la plus grande pIace dans l'année 
liturgique. Ces deux Mystères sont inséparables, car l'Incarnation est pour 
la Rédemption, comme la Rédemption suppose l'Incarnation. L'image de 
l'Enfant Jésus dans les bras de Marie et l'image de Jésus fixé aux bras de 

8 Cf. la définition du CONCILE OECUMf:NIQUE DE NrCÉE II en 787 contre l'Iconodasme (Dz 600-
603). A présent, nous employons le mot Icòne au $ens large, pom désigner toute image sainte, qu'elle 
soit peinte ou "Sculptée. 
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la Croix rappellent constamment au fidèle l'indicible Amour de Dieu 
pour lui. Dieu a révélé toute sa tendresse et son amour pour les hommes 
(philantropia, cf. Tt 3,4) lorsqu'il a «envoyé son Fils né d'une femme» (cf. 
Gal 4,4). Selon la parole de Jésus, «Dieu a tant aimé le monde qu'il a 
donné son Fils unique» (jn 3,17). Et Jésus a donné toute la preuve de son 
Amour en mourant pour nous sur la Croix (cf. Jn 15,13; Rm 5,8). 

Dans l'hymne christologique de la Lettre aux Philippiens (Ph 2,6-
11), saint Paul caractérise tout le Mystère de Jésus selon deux mouve
ments: l'abaissement et l'exaltation. 1'abaissement du Fils de Dieu est 
successivement caractérisé par son anéantissement (ou kénose) dans 
l'Incarnation et par son humiliation dans sa Passion. Après avoir pris "la 
condition d'esclave" dans l'Incarnation, J ésus s'est fait «obéissant jusqu'à 
la mort et la mort de la Croix», mort ignominieuse de l'esclave. Telle est 
la "logique" de i' Amour divin, si bien comprise par ies saints. 

A la suite de saint François, sainte Claire contemple <J'Amour de ce 
Dieu qui pauvre fut déposé dans une crèche, pauvre vécut en ce monde et 
nu resta sur la Croix»9 Tei est le "privilège de la Pauvreté" comme caracté
ristique de toute la vie terrestre de Jésus, de la grande pauvreté de la crèche 

. jusqu'à la pauvreté absolue de la Croix, symbolisée par la nudité. Thérèse 
de Lisieux, dont le nom de religion est "deI'Enfant-Jésus de la Sainte
Face" , manifeste la mème prédilection pour les mystères de l'Incarnation et 
de la Croix, comme Mystères de la Petitesse et de la Pauvreté de Dieu. 
Selon la carmélite <Je propre de l'Amour étant de s'abaisser» (Ms A, 2v),!es 
Mystères de ì'Incarnation, de ìa Passion et de ì'Eucharistie tracent la trajec
toire de ce mouvement d'abaissement. En ce sens, sa dernière Lettre tient en 
ces quelques mots essentiels écrits sur une image représentant l'Enfant J ésus 
dans l'hostie consacrée: «je ne puis craindre un Dieu qui s'est fait pour moi 
si petit... je l'aime! ... car il n'est qu'amour et miséricorde» (LT 266). 
Comme celui de Claire cité plus haut, ce "Testament" de Thérèse est 
comme le résumé de sa théologie, de sa connaissance de Dieu-Amour en 
Jésus, avec le fort accent personnel sur le "pour moi", avec le climat de tota
le confiance qui la caractérise. 1'amour de Jésus pour moi appelle et provo
que mon amour pour lui, selon le mème mouvement qui consiste à s'abais
ser, à se faire tout peti!. Chez Thérèse comme chez François et Claire, c'est 
la pauvreté et la petitesse de Dieu qui nous appellent à devenir pauvres et 
petits par Amour pour lui. Les grands maitres de l'Ecole Française, le 
Cardinal de Bérnlle et saint Louis-Marie Grignion de Montfort, expriment 

9 <<Amore i/lius Del; qui pauper positus est in pl'aesepio, pauper vixi! in saeculo et nudus "emansit in 
patibulo», Testament de SAINTE CLAIRE, nQ45, in Fontes Franciscani, ed. Porziuncola, Assisi 1995, 
2316. 
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la meme réalité avec le symbole de ''l'esclavage d'Amour", comme commu
nion à la kénose du Fils de Dieu dans son Incarnation et sa Passion. 

Tous ces saints montrent comment l'Eglise de la terre (Ecclesia viato
rum) est particulièrement liée aux Mystères de la Vie Terreste de Jésus, 
depuis l'instant de sa Conception dans le Sein de Marie jusqu'à l'instant de 
sa mort sur la Croix, l'homo viator ayant une possibilité unique d'etre confi
guré au Christus viator. Dans la Communion de l'Esprit-Saint, qui unit si 
parfaitement Jésus et son Eglise comme la Tete et les Membres du meme 
Corps, comme l'Epoux et l'Epouse, l'intimité est totale. Ainsi, saint Louis
Marie de Montfort contemple Jésus et son Corps Mystique dans le Sein vir
ginal de Marie, tout comme sainte Catherine de Sienne conten'lple l'Eglise 
Epouse dans le Còté ouvert de Jésus sur la Croix. C'est avec le meme réali
sme qu'ils appellent les baptisés à vivre dans le Sein de Made et dans le Còté 
de Jésus, là où le meme Esprit-Saint ne cesse de communiquer la meme Vie. 

Avant de concentrer notre attention sur l'Enfance de J ésus, il était 
nécessaire de rappeler la réalité et l'intimité de cette communion entre 
l'Eglise de la terre et les M ystères de la vie terrestre de J ésus révélés dans 
l'Ecriture. C'est là sans· doute un des plus grands et des plus beaux para
doxes de l'existence chrétienne: comment l'Esprit-Saint, par les "vertus 
théologiques" (virtutes theologicae) de Foi, d'Espérance et d'Amour, par 
l'Ecriture Sainte et les Sacrements, nous rend réellement et immédiatement 
présents à des événements passés, qui oni eu lieu "une fois pour toutes" il y 
a 2000 ans et qui ne recommenceront jamais. Au moment où existe parfois 
la tentation de se limiter à la connaissance historique (et done partielle) de 
Jésus, la théologie des saints redit avec force que '<Jésus nous appartient 
tout entief>'!O Parce que le Dieu-Homme a toujours aimé personnellement 
chacun d'entre nous, depuis l'instant de son Incarnation et dans tous ses 
Mystères, nous pouvons l'aimer en retour dans ces memes Mystères. 

II. I.:ENFANT JÉsus DANS LE SEIN DE MARIE (DE SAINT THOMAS D'AQUIN 

À SAINT LOUIS-MARIE GRlGNION DE MONTFORT) 

Saint Thomas d'Aquin 

Dans la Troisième Partie de la Somme Théologique, au début de la 
section concernant les acta et passa Christi, saint Thomas d'Aquin donne 

lO Cette expression est de CHARLES PÉGUY dans Un nouveau théologien, Monsieur Fernand Laudet, 
Oeuvres en Prose, t.2, 1909-1914, Bibliothèque on le Plèiade, Paris, Gallimaed 1961 (paragraphe 
203). Sur la valeur herméneutique de cette affirmation, je reovoie à mon livre Connattre l'Amaur du 
Christ ... , dt., 407 sq. 
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une pIace importante aux Mystères de l'Enfance de Jésus, comme 
Mystères de son "entrée" (illgl'essus) en ce monde (III, q. 27 pro!). Sa 
cOlltemplation suit le mouvement de la bénédiction d'Elisabeth à Marie: 
«Tu est bénie entre les femmes et le Fruit de ton ventre est béni» (Le 
1,42). Le Docteur Angélique concentre particulièrement son attention 
SUl' l'événement de la Conception Virginale dans lequel se réalise 
l'Incarnation du Fils de Dieu (q. 27-34). Pour cela il considèl'e d'abord la 
Mère qui l'a conçu (q. 27-30), puis la Conception elle-mème (q. 31-32) et 
enfin la perfection de l'Enfant conçu (q. 34). 

Les quatre questions SUl' Marie ont successivement pour objet: sa 
sanctification, sa virginité, son mariage et son Annonciation comme pré
paration à la Conception. Pour saint Thomas, il est clair que Marie «plei
ne de griice» (Le 1,28), est la Toute Sainte. Il affirme sa sanctification dès 
le sein de sa mère, sans toutefois arriver à rejoindre la vérité de son 
Immaculée Conception (q. 27 art. 2 ad 2). Selon lui, la Bienheureuse 
Vierge n'a jamais commis de péché, ni mortel, ni véniel, pour que s'ac
complit la parole du Cantique des Cantiques (4,7): «Tu es toute belle, mon 
arnie, et il n'y a en toi aucune tache» (q. 27 art. 4 co). Sa plénitude gl'ace 
est à la mesure de sa proximité unique avec le Christ, principe et auteur 
de la gl'ace, en rapport avec sa mission maternelle de le donner au monde 
(q. 27 art. 5 ad 1). Saint Thomas rappelle ensuite la Foi de l'Eglise concer
nant la virginité perpétuelle de Marie, dans la Conception, pendant l'en
fantement et apl'ès l'enfantement (q. 28 art. 1_3)11. Son mariage avec 
Joseph est cependant un vrai mariage (q. 29 art. 2). A ì'Annonciation, 
Marie acceuille d'abord le Fils de Dieu dans son ame par la foi avant de le 
concevoir dans sa chair, et puisque l'Incarnation est comme «un mariage 
spirituel enll'e le Fils de Dieu et la nature humaine», le consentement de la 
Vierge exprime celui de toute la nature humaine (q. 30 art. 1 co). 

Dans sa Conception vil'ginale, le Fils de Dieu a vraiment reçu sa 
Chair de Marie pal' l'action de l'Esprit-Saint. A la suite des Pèl'es, saint 
Thomas insiste sur ce double réalisme, charnel et spirituel, de 
l'Incarnation, en la considérant successivement du point de vue de la 
"matière" (q. 31) et de l'Esprit (q. 32). Oeuvre de toute la Trinité, la 
Conception du Christ est spécialement attribuée à l'Esprit Saint qui est 

tl Le principal texte dogmatique sur ce sujct est le troisième eanon du CONCILE DE LATRAN (649), 
rédigé par saint Maxime le Confesseur: «Si quelqu'un ne confesse pas que Marie est proprement et 
véritablement la saiute Mère de Dieu toujours Vierge et Immaculéc, selon Ics saints Pères, en ce sens 
proprc et véritable que, sans la semence (asporas), mais de l'Esprit-Saint, elle a conçu dans Ies der
niers temps le Dieu Verbe engendré du Père avant tous Ies temps, qu'elle l'a engendré sans corrup
tion (aphthorlis) et que sa Virginité est demeurée intacte (alutou) après l'enfantement, qu'il soit con
damné» (Dz 50.3). SAINT THOMAS reparlera de la virgillité de Marie pendant l'enfantement dans la 
question 35 SUl" la Naissance de Jésus. Marie l'a enfanté sans douleur (art. 6). 
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l'Amour du Père et du Fils, en tant qu'elle est l'oeuvre du plus grand 
Amour de Dieu (q. 32 art. 1 co). 

Saint Thomas concentre ensuite son attention sur la Personne du 
Verbe Incarné à ce "premier instant" de sa Conception dans le Sein de 
Marie (q. 33 et 34)12. Ce "premier instant" est d'abord considéré comme 
étant l'accomplissement du Mystère de l'Incarnation: premier instant de 
l'existence de la sainte Humanité, corps et ame, et de son union avec la 
Personne divine du Fils (union hypostatique)l3. Telle est la Foi de l'Eglise, 
définie par les Conciles d'Ephèse et de Chalcédoine. Ce que saint Thomas 
considère ensuite est une conséquence de la Foi en l'Incarnation: la per
fection de l'Enfant Jésus dès le premier instant de sa Conception (q. 34). 
Cette perfection consiste dans la plénitude de grace, l'usage de la liberté, 
le mérite et la vision béatifique (art. 1-4). Ces quatre affirmations sont 
inséparables: la vision béatifique, vision de Dieu "face à face", est un des 
aspects essentiels de la plénitude de griìce, comme plénitude du Don de 
l'Esprit-Saint dans l'iìme de JéSUS14• Grace à cette vision, l'iìme de Jésus est 
déjà mystérieusement consciente, capable d'exercer sa liberté dans un tout 
premier acte d'amour qui déjà "mérite" notre Saluto Il s'agit là d'une affir
mation à la fois paradoxale et fondamentale. Brièvement exposée dans la 
Somme, elle sera amplement développée et approfondie par le Cardinal de 
Bérulle en lien avec l'Ecce venia de la Lettre aux Hébreux. 

1'affirmation de la plénitude de gl'ace et de la vision béatifique dès 
le premier instant de la Conception de Jésus a une autre conséquence 
très importante par rapport à nous, par rapport à tous les hommes qu'il 
vient sauver. Saint Thomas développera longuement la contemplation du 
Mystère Pascal de la Passion et de la Résurrection de Jésus, plein accom
plissement de notre Salut (q. 46-56). C'est alors que la grace qui est dans 
le Christ Tete sera communiquée aux membres de son Corps Mystique. 
Toutefois, comme cette gràce est déjà pleinement en Lui dès le premier 
instant de sa Conception, elle est déjà la grace "capitale" qui le caractéri
se comme la Tete de son Corps Mystique (q. 8). Dans celte plénitude du 
Don de l'Esprit-Saint et grace à la Vision, !'Enfant Jésus peut déjà réelle
ment et consciemment s'unir à tout homme qu'il vient sauver, dès ce pre
mier instant de l'Incarnation. Déjà il est l'Epoux qui porte son Epouse 
dans son Coeur. Lorsque l'Eglise aura reçu de Lui le Don de l'Esprit à 

12 Dans Ies titres des artides de ces deux questions, l'expression «in primo instanti conceptionis» 
apparait comme le grand [eitmotiv. 

l} q. 33 art. 1-3. Saint Thomas reprend brièvement, d'un point de vue historique et dynamique, ce 
qu'il avant longuement considéré d'un point de vue statique et ontologique dans Ies questions 2 à 6 
de cette mème Troisième Partie de la Somme. 

J4 Cf. III, q. 7 art.); q. 9 art. 2; q. lO. 
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travers sa Passion et sa Résurrection, elle pourra "remonter" jusqu'à ce 
premier instant de l'Incarnation en communiant intimement à ce Mystère 
de "Jésus vivant et régnant en Marie". Cet aspect de la communion au 
Mystère de Jésus sera approfondi par Bérulle et surtout par son grand 
disciple saint Louis-Marie Grignion de Montfort. 

Sainte Catherine de Sienne 

Environ un siècle après saint Thomas, Sainte Catherine de Sienne 
synthétise sa théologie de l'Incarnation dans sa grande Oraison à Marie, 
prononcée à Rome le 25 mars 1379, en la fete de l'Annonciation (OraiSon 
11)". Dans ''l'aujourd'hui'' de la liturgie et l'immédiateté de la prière, 
Catherine communie à l'événement meme de l'Incarnation. 

Cette admirable oraison commence avec l'invocation: «O Marie, 
Marie, tempIe de la Trinité»16. Au jour de l'Annonciation, c'est en Marie, 
dans son ame et dans son corps, que se manifeste la présence et l' oeuvre 
de toute la Trinité pour réaliser le mystère de l'Incarnation du Fils: c'est 
l'instant où le Père envoie son Fils pour qu'il naisse d'une femme, pour 
qu'il prenne chair en son sein par l'action de l'Esprit'Saint. Par le mini
stère de l'ange, Dieu fait d'abord appe! à la libre volonté de Marie en lui 
demandant son consentement. De façon symbolique, Catherine dit que 
«Dieu frappe à la porte de la volonté de Marie et attend qu'elle lui 
ouvre»: «Elle frappait à ta porte, ò Marie, la Déité éternelle, mais si tu 
n'avais pas ouvert la porte de ta volonté, Dieu ne se serait pas incarné en 
toÌ»l7. Pour Catherine, Marie ouvre cette porte en donnant son libre con
sentement: par sa foi et son amour, elle ouvre son coeur au Fils de Dieu 
qui aussitòt prend chair en son corps. En ce sens, elle diI à Marie: 

«Le Fils de Dieu ne descendit pas dans ton ventre avant que tu y consen
tìs avec ta volonté. Il attendait à la porte de ta volonté que tu lui ouvres, 
et jamais il ne serait entré si tu ne lui avais ouvert en disant: ~(voici la ser~ 
vante du Seigneur, qu'il me soit fah selon ta parole'\)18. 

On ne saurait mieux exprimer le mystère de la matèrnité virginale, 
en son double réalisme, corpore! et spiritue!. C'est par l'action du meme 

15 Les textes cités à présents som traduits directement à partir de l'édition critique: SANTA 
CATERINA DA SIENA, Le Grazioni (a cura di G. CAVALLINI), ed. Cateriniane, Roma 1978. Nous dtons 
l'Orazione XI nel giorno dell'Annunciazione cl' après Ies pages de cette éditon 018-13 3). 

16 Ibid., 118. 
17 Ibid., 128. 

18 [bid., 126. 
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Esprit-Saint que Marie conçoit d'abord le Fils de Dieu en son esprit par le 
libre consentement de sa foi et de son amour, et ensuite dans sa chair. En 
entrant par la porte spirituelle de sa volonté, il descend dans le lieu le plus 
intérieur de son corps de femme. Pour Catherine, le ventre de Marie est le 
lieu corporei de l'abaissement du Fils de Dieu; c'est là qu'il est descendu 
du Ciel sur la terre, c'est là qu'il a pris notre chair; c'est là qu'il s'est 
anéanti en prenant la condition d'esclave. Cette descente du Fils de Dieu 
dans le ventre de Marie révè1e de la façon la plus bouleversante l'humilité 
de Dieu. Selon notre sainte, rien ne confond autant l'orgueil humain que 
de voir «Dieu tellement humilié dans le ventre de la douce Marie»!'. 

Après avoir contemplé Marie comme tempIe, dans toute la réalité 
de son ame et de son corps, Catherine fixe son regard sur Celui qui y 
habite, Jésus, le Verbe Inearné, en la totalité de son Mystère déjà présent 
en ce premier instant. Tout ce qu'elle affirme dans sa prière correspond 
exactement à l'enseignement de saint Thomas dan~ les questions de la 
Somme Théologique que nous venons de résumer. 

Remplie de l'Esprit-Saint dès ce premier instant et jouissant de la 
vision béatifique, l'ame de Jésus est déjà en acte de vouloir librement 
notre salut en prononçant immédiatement le "fiat" de son sacrifice 
rédempteur: 

«o Marie, mon très doux amaUf, en toi est écrit le Verbe dont nous avons 
la doctrine de vie, tu es la tablette qui nous tend cette doctrine. }e vois 
que ce Verbe, aussit6t qu'il est écrit en toi n'est pas sans la croix du saint 
désir, mais aussitot qu'il fut conçu en toi, lui fut greffé et annexé le désir 
de mourir pour le salut de l'homme pour lequel il s'était incarné, ainsi ce 
lui fut une grande croix à porter si longtemps ce désir qu'il aurait voulu 
aussitot accomplir»20. 

Ce désir est une des conséquences de l'Inearnation. Dès ce premier 
instant de son existenee, la sainte humanité, ame et ccirps, est unie à la 
Divinité dans la Personne du Verbe. C'est l'union hypostatique, que la 
mort de Jésus ne brisera pas, et qui durera éternellement après sa 

19 Lettre 144. POlIr Ies Lettres, nous suivons l'édition italienne: SANTA CATERINA DA SIENA: Lettere, 
Edizioni Paoline, Milano 1987. 

20 Oraison 11, cit., 128. On trouve la meme doctrine dans la Lettre 16, lorsque Catherine entend 
]ésus lui dire: «Ne te souvient-tu pas, mon enfam, qu'une fois, lorsque je te montrai ma naissance, tu 
me vis nouveau-né, portant la croix à mon cou? Car je te l'apprendrai, dès que je fus semé, moi, la 
Parole incarnée, dans le ventre de Marie, aussitot commença pour moi la croix du désir que j'avais 
d'obéir à mon Père et d'accomplir sa volonté dans l'homme, c'est·à-dire de rétablil.' l'homme dans la 
grace pour qu'il parvienne à la fin pOllr laquelle il avait été Cl.'éé». Cette vérité était en effet exprimée 
dans l'iconographie de l'époque: Jéslls nouveau·né dans Ies bras de Marie était SOllvent représenté 
avec une petite croix autour du cou. 
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Résurrection. Catherine s'émerveille devant ce mystère, et c'est en le con
templant qu'elle termine sa prière: 

«Aujourd'hui, la Deité est unie et pétrie avec notte humanité si fortement 
que jamais cette union n) a pu etre séparée ni par la mort) ni par notte 
ingratitude. Mais toujours fut unie la Déité avec le corps dans le sépulcre 
et avec !'ame dans les enfers, puis avec l'ame et le corps ensemble dans le 
Christ [ressuscité]. De cette façon fut contractée et unie cette parenté qui, 
de meme qu'elle ne fut jamais séparée, jamais ne sera défaite. Amen»21. 

Le Cardinal de Bérulle 

La meme contemplation de Jésus dans le Sein de Marie dès l'in-
d r· , , . ,., d'" r ,. stant c sa ,-,onCeptlOn a ete partlcllilereU1ent eveloppee et approronOle 

dans la théologie de l'Eeole Française, qtt'il serait plus exact d'appe/er 
Eeole Bérullienne, du nom de son fondateur, le Cardinal Pierre de Bérulle 
(1575-1629). Nous nous référerons principalement aux deux chefs
d'oeuvre de celte "Ecole" que sont d'une part La Vie de ]ésus, écrite par 
Bérulle l'année de sa mort, et d'autre parI Le Traité de la Vraie Dévotion à 
la Sainte Vierge, écrit majeur de saint Louis-Marie de Montfort (1673-
1716), justement considéré comme «le dernier des grands bérulliens»22. 
A la suite de Thérèse de Lisieux, Louis-Marie devrait etre prochainement 
proclamé Docteur de l'Eglise. 

La Vie dc J ésus est inachcvé23• Bérulle ne pade que du CQ1111TIenCe

ment de cette Vie, c'est à dire de l'événement de l'Incarnation. C'est une 
longue méditation qui commence d'abord par un ampie commentaire de 
l'Evangile de l'Annonciation (chapitres 7 à 17). Dès que Marie a pro
noncé son "fiat", le Fils de Dieu prend chair dans son Sein virginal par 
l'action de l'Esprit-Saint (ch 18 à 24)24. A la lumière de l'hymne de la let-

21 Ibid-, 132. Ce résumé de la fci de l'Eglise concernant la permanence de l'union hypostatique 
entre la mort et la résurrection (in triduo mortis) correspond à l'enseignement de SAINT THOMAS dans 
la Somme (lI!, q. 50-521. 

22 C'est avec cette expression de H. Brémond que le Père R DEVILLE présente Saint Louis-Marie 
de Montfort dans son excellent livre sur r:Ecole Françaùe de Spiritualité, après avoir considéré suc
cessivement Bérulle et Ies autres grands représentants de cette "Eeole" (ed. Desclée, Paris 1987), 
Dans le mème sens, on l'eut toujours recommander le livre de P. COCHOlS: Bérulle et l'Eeole 
Française, ed. du Seull, Paris 1963. 

23 Nous citons La vie de Jésus d'après le texte de l'édition critique: PIERRE DE BERULLE: Oeuvres 
Complètes, voL 8, ed. du Cerf, Paris 1996. 

24 Dans le chal'itre 18, BÉRUtLE exl'rime avee splendeur la profonde relation symbolique entre le 
Sein de la Vierge et le Sein du Père: «O Père, O Vierge! O Fils, O Mère! O Selli du Père, o sein de la 
Vierge: sein du Père adorable et impénétrable, sinon au Fils qui est conçu et qui repose en icelui! O 
sein de la Vierge clos et vénérable, et ce qui l'asse Ies merveilles de la terre (et rend hommage au selli 
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tre aux Phiùppiens, l'Incarnation est pdncipalement contemplée comme 
«l'abaissement de Dieu>>", orienté vers ''l'humiliation'' de la Croix26

• 

Pour Béru1le, l'événement de la Conception de Jésus à Nazareth est plus 
important que celui de sa Naissance à Bethléem, car il est l'accomplisse
ment meme de l'Incarnation une fois pour toutes27

• Le Mystère qui s'ac
complit à ce premier instant est exprimé dans un langage fortement théo
logique, qui reprend les termes de la Définition de Chalcédoine: 

"Il se revet de la nature de l'homme et de l'état d'un enfant, ear il est neuf 
mois enfant dedans la Vierge. Et c'est id eomme son premier pas et 
eomme son entrée dans l'abaissement et dans le monde. Et ce premier pas 
du Fils de Dieu, eommençant son voyage du ciel en terre, et en ce pre
mier état qu'il a dedans sa mère, nous avons et adorons un Verbe enfant, 
un enfant Dieu, et un Dieu mortel et immortel tout ensemblc, un Dieu 
souffrant et impassible: un Dieu éternel et mesuré par les jours et les 
moments (ce que Nestorius ne pouvait comprendre), un Dieu immense et 
enclos dans le sein de sa mère. c'eSt un meme Dieu qui porte ces états 
différents. Il a deux natures, l'une divine, l'autre humaine: l'une propre et 
l'autre appropriée; l'une qui lui convient de tcute éternité et l'autre 
depuis cet instant; l'une et l'autre sienne toutefois, mais l'une est sienne 
par essence et 1'autre est sienne par amour. Ces deux natures si différentes 
sont en lui et en sa personne, 8ans confusion, sans séparation»28, 

Dans les derniers chapitres, qui sont le point culminant de eette 
longue méditation sur l'Incarnation, Bérulle contemple surtout le 
Mystère de l'àme de Jésus en ce premier instant. Ce que saint Thomas 
affirmait de façon brève au sujet de la vision béatifique est alors ampIe-
ment développé: . 

"Elle est toujours voyante et toujours vigilante. Elle agit par la lumière, 
non du monde où elle n'est pas eneore entrée, mais de la grace et de la 
gIoire où elle est dès l'heure meme établie et hautement établie. Elle est 
done dès ee moment et pour toujours agissante, et agissante ehoses très 
grandes. Elle peut dire ce qui est dans les Cantiques: Ego darmio eteor 
meum vigilat [Ct 5,21. Car dans ce doux repos que Jésus a dans sa très 

du Père) sein pur et fécond, sein clos à l'homme et ouvert au Fils de l'homme; sein virginal et mater
nel tout ensemble; sein adorant le sein du Père et les émanations éternelles! O sein du Père, ò sein de 
la Vierge!» (La Vie de ]ésus, cit" 265). 

25 lA We de Nsus, cit., titre du chapitre 23,275. 

"lbid., ch. 25, 281. 

27 lMd., 281. 

28 Ibid., 282. 
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sainte Mère, je dis repos plutòt que sommei!, le coeur et l'ame deJésus est 
toujours veillante, son amaur ne dort point et ne cesse point, et san esprit 
ne dort point aussi et est toujours saintement occupé [ ... ] Jésus donc en 
cet état et en cet instant agit avec Dieu son Père. Il l'adore ccmme princi~ 
pe de sa divinité et de sa mission dans cette humanité. Ill'aime d'un 
amou! infini en puissance, en mérite et en dignité. Et c'est le seul amaur 
que le Père éterne! a encore reçu vraiment digne de lui, de son Etre 
supreme et de son amour incréé depuis quatre mille ans qu'il a créé le 
monde. Le Fiis de Dieu, fils de l'homme vivant en cet humble état d'en
fant, reconnah l'ordre supreme de la Divinité dans lequel sa personne 
tient le milieu entre le Père et le Saint-Esprit comme produit de l'un et 
produisant l'autre. Il recouuait et adore l' ordre singulier de l'uuion hypo
statique dans leque! il est établi [ ... ] Il voit la terre couverte de péchés et 
de pécheurs, et lesque!s ont besoiu d'un délurre de sanrr DOur effacer leurs 
off~nses, li voit qu~ ce grand oeuvre lui est réservé. Il ~~connait) adore et 
accepte Ies desseins du Père éternel sur lui, Ics causes de san envoi sur la 
terre, Ies oeuvres et Ies mystères qu'il doit y accomplir, l'abaissement 
auque! i! doit vivre, la croix en laquelle il doit mourir. Et i! s'offre à l'état 
de victime perpétuelle pour la gIoire de son Père et pour le salut des 
hommes [ ... ] Il voit et accepte la vie, la croix, la mort [ ... ] C'est le premier 
exercice de la vie intérieure et spirituelle de JéSllS, sitot qu'il est formé 
dans le ventre de sa mère»29, 

Comme sainte Catherine de Sienne, Bérulle con tempIe spéciale-
ment l"" f"A1"lCP1"ltp'tnPY'lr rn"," T;;'s"s rl,-,n .... o "n c;,:",... ... ;{.;,..."" ....lo S" D"S".;"' .... À':;s "C 
~ •• • ~ ........... .... '-' ................ ~O< ..... ~ .................. '1. ........ J ........ ~v~~u .... "' ..... v« ..... u .. a ...... u. .... a J. a "l.V,U u.\., \., 

premier instant. Déià, il est "agneau et victime": «Et se!on cette qualité, 
le Fils de Dieu dès le premier moment de sa vie en sa mère, se consacre à 
la vie, à la croix, à la mort qui s'en ensuivra par après»'o. 

Te! est, selon Bérulle, le sens de l'Ecce Venia de la Lettre aux 
Hébreux: «En entrant dans le monde, il dit: Tu n'as voulu ni sacrifice ni 
oblation, mais tu m'as façonné un corps ... Alors i'ai dit: Voici, ie viens ... 
pour faire, ò Dieu, ta volonté» (He 10,5-7). Tout le chapitre 27 de La Vie 
de Jésus est le commentaire théologique de ce texte de l'Ecriture, inter
prété avec le plus grand réalisme, comme exprimant les «pensées du Fils 
de Dieu à l'Instant de son Incarnation»". L'iustant de la Conception de 
Jésus, instant de l'Incarnation, est le moment unique de son "entrée dans 
le monde". Puisque le Sacrifice Rédempteur de Jésus commence en ce 
premier instant, Marie elle mème est: 

29 lbid., ch. 26, 286-288. 

30 Ibid., 289. 
31 [bid" titre du chapitre 27,290. 
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«TempIe saint et sacré où reposeJéslis) la vraie Arche de la vraie Alliance. 
C'est le premier et le plus saint tempIe de Jésus, et le coeur de la Vierge 
est le premier aute! sur leque! Jésus a offert son coeur, son corps, son 
esprit en hostie de louange perpétuelle, et OÙ J ésus offre son premier 
sacrifice et fait la première et perpétuelle oblation de soi-méme, en 
laquelle comme nous avons dit, nous sornrnes tous sanctifiés»32. 

En ce premier instant, Bérulle contemple insérablement la commu
nion entre Jésus et son Père, entre Jésus et sa Mère: «comme la première 
occupation de Jésus a été vers Dieu son Père, la seconde occupation de. 
J ésus est avec sa très sainte Mère»JJ. 

Saint Louis-Marie Grignion de Montlort 

Environ un siècle après Bérulle, Louis-Marie de Montfort va 
reprendre et approfondir sa doctrine". Ecrivant principalement pour 
«les pauvres et les simples» (VD 26), il ne s'attarde pas aux aspects spé
culatifs de la doctrine bérullienne,mais il en déploie surtout la dimension 
mystique, celle de la communion aimante au Mystère de l'Incarnation: 
I;amour de ]ésus en Marie". 

On trouve déjà une expression typique de sa doctrine à la fin de 
son premier traité: I;Amour de là Sagesse Eternelle, dans les premières 
lignes de la Consécration de soi-meme à ]ésus-Christ, la Sagesse incarnée, 
par les maim de Marie: 

«o Sagesse éternelle et incarnée! 6 très aimable et adorable Jésus, vrai 
Dieu et vrai homme, Fils unique du Père éternel et de Marie toujours 
vierge! Je vous adore profondément dans le sein et les splendeurs de 
votre Père, pendant 1'éternité, et dans le sein virginal de Marie, votre très 

J2 Ibid., ch. 28, 298. 

" Ibid., 299. 
H Dans le Traité de la Vraie Dévotion, saint Louis-Marie fait un vibrant éloge du Cardinal de 

Bérulle eo résumant sa doctrine (n° 162). Nous citons le texte d'après l'édition critique: SAINT LOVIS
MARlE GRlGNION DE MONTFORT: Oeuvres Complètes, ed, du Seull, Paris 1966, en utilisant les sigles 
VD pour le Traité de la Vraie Dévotion et SM pour le Secret de Marie, avec les numéros des para
graphes. 

35 Telle est l'expression que j'ai utilisée pour ma récente publication: SAINT LOUIS-MARIE 
GRIGNION DE MONTFORT: L'Amour de Jisus en Marie, ed Ad Solem, Genève 2000. Le second volume 
contient le texte intégral du Traiti de la Vraie Divotion et du Secret de Marie (qui est le résurné du 
Traité), tandis que le premier présente la doctrine contenue dans ces oeuvres, dont les titres tradì
tionnels de Traiti et de Secret viennent des éditeurs et non de l'auteur. J'ai voulu mettl'e ainsi l'accent 
sm le caractère radicalement christocentrique de cette doctrine, sur sa dynamique qui est celle de 
l'Amour «d'Amour de Jésus que nous cherchons par Marie» VD 67), et son accent particulier sur le 
Mystère de l'Incarnation, mystère de «Jésus v1vant et régnant en Marie» (VD 248). 
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digne Mère, dans le temps de votre inearnation. Je vous rend[sl gràee[sl 
de ce gue vous VQllS ètes anéanti vous-meme, en prenant la forme d'un 
.esclave, pour me tirer du erue! esdavage du démon. Je vous loue et glori
Fie de ce que vous avez bien vomu vous soumettre à Marie votre sainte 
Mère en toutes ehoses, afin de me rendre par elle votre fidèle esclave»". 

Dans ce texte, on retrouve toute la eoneentration bérullienne sur la 
Personne Divine du Verbe Incarné demeurant dans le Sein du Père et 
dans le Sein de Marie, avec la meme insistance sur la kénose ou anéantis
sement du Fils de Dieu «prenant la condition d'esclave»". De façon sim
pIe et essentielle, Louis-Marie montre bien l'admirable échange de 
l'Incarnation: Dieu s'est fait homme pour que l'homme devienne Dieu. TI 
a pris la condition d'esclave pour nous Iibérer de l'esclavage du péché, 
afin que nous lui appartenions totalement. Le Fils de Dieu est devenu 
l'Enfant de Marie pour que nous devenions enfants de Dieu, et aussi 
enfants de Marie puisque lui-meme nous l'a donnée comme Mère. Par 
Marie et en Marie, Il est descendu jusqu'à nous pour nous faire monter 
jusqu'à lui: tel est pour Louis-Marie le sens de la "parfaite dévotion": 

«TI faut, pour monter et s'unir à lui, se servir du meme moyen dont il s'est 
servi pour descendre à nous, pour se faire homrne et pour nous commu
niquer ses graces; et ce moyen est une vraie dévotion à la Sainte Vierge» 
(SM23). 

Toute la doctrine de Louis-Marie est animée par le rapport dynami
que entre le mouvement descendant de l'Incarnation et le mouvement 
ascendant de notre divinisationJ8 . «C'est par la très Sainte Vierge Marie 

36 I:Amour de la Sagesse Eternelle, n° 233. 

37 La meme référence à Ph 2,7 se trQuve à la première pIace lorsque, dans san Traité, Louis-Marie 
indique cn résumé Ics principaux fondements bibliques de l'esclavage d'amour: «lI n'y a rien aussi 
parmi les chrétiens qui nous fasse pIus absolument apparteni!' à Jésus Christ et à sa sai.nte Mère que 
l'esclavage de volonté, selon l'exemple de Jésus-Christ mème, qui a pris la forme d'esdave pour 
notre amour: Formam servi accipiens, et de la Sainte Vierge, qui s'est dite la servante et l'esclave du 
Seigneur. L'Apotre s'appelie par honneur servus Christi. Les Chrétiens sont appelés plusieurs fois 
dans l'Écriture sainte servi Christt» (VD 72). 

38 On peut citer par cxemple ce très beau texte du Traité: «Cette pratique de dévotion à la Très 
Sainte Vierge est un chemin palfait pour aller et s'unir àJésus-Christ, puisque la divine Marie est la 
plus parfaite et la plus salnte des pures créatures, et que Jésus-Christ, qui est parfaitement venu à 
nous n'a point pris d'autre route de san grand et admirable voyage. Le Très-Haut, 
l'Incompréhensible, l'Inaccessible, CeIui qui Est, a vouIu venir à nous, petits vers de terre, qui ne 
sommes den, Comment cela s'est-il fait? Le Très-Haut a descendu parfaitement et divinement par 
l'humbIe Marie jusqu'à nous, sans rien perdre de sa divinité et sainteté; et c'est par Marie que Ics très 
petits doivent monter parfaitement et divinement au Très-Haut sans den appréhcndcl'. 
L'Incompréhensible s'est laissé comprendre et contenir parfaitement par la petite Marie, sans rien 
perdre de san immensité; c'est aussi par la petite Marie que nous devons nous laisser contenir et COI1-
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que Jésus-Christ est venu au monde» (VD 1), et c'est aussi par elle que le 
monde retourne a lui. Dieu nous a donné son Fils Unique par Marie et en 
Marie, aussi est-ce par elle et en elle que nous 'pouvons nous donner tota
lement à lui. A la suite des Pères de l'Eglise, Louis-Marie contemple toute 
l'Economie dans sa dynamique christocentrique et trinitaire: tout vient du 
Père par J ésus dans l'Esprit et tout retourne au Père par J ésus dans 
l'Esprit. Toutes les expressions les plus fortes que notre saint emploie au 
sujet de Marie sont toujours explicitement référées à JésusJ9 Sa perspecti
ve reste toujours radicalement christocentrique, comme celle de Bérulle40• 

Au début du Traité, Marie est contemplée dans une magnifique 
"symphonie" christocentrique et trinitaire (VD 1-36) dont on trouve le 
résumé dans le Seeret de Marie (SM 7-22). Toute l'Economie a son origi
ne «en Dieu le Père, de qui tout don parfait et toute grace descend 
comme de sa source essentielle» (SM 9). C'est lui qui a donné son Fils à 
Marie dans l'Incarnation. Son sein virginal est le lieu où l'Esprit-Saint 
forme le Corps de Jésus, inséparablement dans la Tete et dans les mem
bres «car une mère ne forme pas le chef sans les membres ni les membres 
sans le chef» (SM 12). En Marie, notre saint contemple toujours l'oeuvre 
du meme Esprit formant le meme Corps de J éSUS41 • En lien avec le Sein 
du Père et le Caté ouvert de J ésus, on pourrait dire que le Sein de Marie 
est un "lieu théologique" essentiel, lieu de l'Incarnation et de notre 
Divinisation, qui a réellement contenu «celui que les cieux ne peuvent 
contenir», le Verbe Inearné, et qui peut done contenir la totalité de son 
Corps Mystique'2 Ainsi, en parlant des fidèles qui se confient totalement 
à Marie, Louis-Marie ose écrire: 

duire parfaitement 5ans aucune réserve. I.:Inaccessible s'est approché, s'est uni étroitement, parfaite
ment et mème personnellement à notre humanité polr Marie, 8ans fieo perdre de sa Majesté, c'est 
aussi par Marie que nous devons approcher de Dieu et nous unir à sa Majesté parfaitement et étroi
tement gans craindre d'ètre rebutés. Enfin, Celui qui Est a vou1u venir à ce qui n'est pas et faire que 
ce qui n'est pas devienne Dieu ou Celui qui Est; ti l'a fait parfaitement eo se donnant et se soumet
tant entièrement à la jeune Vierge Marie, sans cesser d'etre dans le temps Celui qui Est de toute Éter
nité; de meme, c'est par Marie que, quoique nous ne soyons rien, nous pouvons devenir semblables à 
Dieu, par la gr/ice et la gIoire, en nous donnant à elle si parfaitement et entièrement, que nous ne 
soyons rien en nous-memes et tout en elle, sans crainte de nous tromper» (VD 157). 

39 Par exemple, la "pratique intérieure" de la parfaite dévotion est caractérisée pai' l'expression: 
«faire toutes ses actions par Marie, avec Marie, en Marie et pOUi' Marie, afin de les faire plus parfaite
ment par Jésus-Christ, avec Jésus-Christ, en Jésus et pour Jésus» (VD 257). 

40 Parmi les "vérités fondamentales" de la Vi'aie Dévotian à Marie, la première est le christocentri· 
sme. Cette "première vérité" est farmulée de façon splendide au n" 61 du Traité. 

41 «Le Saint-Esprit ayant épousé Marie, et ayant produit en elle, et par elle, et d'etle,}ésus-Christ, 
ce chef-d'oeuvre, le Verbe incarné, comme il ne l'a jamais répudiée, il continue à produire taus les 
jours en elle et par elle, d'une manière mystétieuse, mais vétitable, les prédestinés» (SM 13). 

42 Cf. VD 156,264; SM 54. En VD 33 et SM 14, Louis-Marie se réfère un texte (inauthentique) de 
saint Augustin qui reflète bien la théologie patristique. Déjà SAINT lRÉNÉE contemplait la Nouvel1e 
Naissance camme étant inséparablement la Naissance Virginale de JéSllS et notre naissance baptisma-
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«Hs se jettent meme, se cachent et se perdent d'une rnanière admirable 
dans son selli amoureux et virginal, pour y etre embrasés du pur amOUf, 
pour y etre purifiés des moindres taehes et pour y trouver pleinement 
]ésus, qui y réside eomme dans son plus glorieux tròne» (VD 199). 

Le sein de Marie est done le lieu privilégié OÙ le fidèle peut «trou
ver pleinement JéSUS»43, en lui étant uni de la façon la plus intime comme 
le membre à la Tete, dans cette parfaite ressemblanée qui est le résultat 
de la purification et de la sanctification. Par son union avec l'Esprit
Saint, Marie est la formatrice et l'éducatrice des saints44

• Pour parler de 
cette "formation" qui s'accomplit dans lesein de la Vierge comme forma
tion du Christ Tète et de ses membres, Louis-Marie utilise le symbole du 
moule: «Marie est le grand moule de Dieu, fait par le Saint-Esprit, pour 
former au naturcl un Homme Dica par l'union hypostatique, et pour for
mer un homme Dieu par la grace» (SM 17). On ne saurait mieux expri
mer le rapport entre l'Incarnation et notre divinisation! Ainsi, «l'ame qui 
se jette en Marie et s'y laisse manier à l'opération du Saint-Esprit» est 
«pure, divine et semblable à Jésus-Christ» (SM 18). A la fin du Traité, 
Louis-Marie décrit avec splendeur cette vie "en Marie" (VD 261-264), 
qui n'est rien d'autre que la simple vie chrétienne, mais pleinement 
vécue. Cette union parfaite avec <<Jésus vivant en Marie» (VD 246) n'est 
autre que le plein développement de la gràce baptismale (VD 126 s), au 
point que le fidèle peut partager la perfection de la foi, de l'espérance et 
de la charité de ~Aarie (VD 214-116). Son point culminant est la commu
nion au vrai Corps de Jésus, verum Corpus natum de Maria virgine: tel est 
le sens de la "finale eucharistique" du Traité (VD 266-273). 

Chez Louis-Marie comme chez Bérulle, la communion aimante 
ave c J ésus adone principalement pour objet l'événement de 
l'Incarnation, célébré liturgiquement le 25 mars, fete de l'Annonciation 
(VD 243, SM 63). Ce premier Mystère de l'Enfant-Dieu contient déjà 
tous les autres Mystères45 • Louis-Marie résume bienla doctrine bérullien-

le (cl. Adversus Haereses, V/l/3). Son affirmation la plus forte concerne précisément le mme Sein 
virginal qui enfanteJéslls et tous Ies hommes: «L'Emmanuel né de la Vierge» est <Je Pur qui a ouvert 
de façon pure le Sein pur qui régénère Ies hommes cn Dicu et qu'il a lui mème fah pur» (Purus pure 
puram aperiens vulvam, eam quae regenerat homines in Deum, quam ipse puram feci!, Ibid., 
IV/33111). 

43 Tel est cn effet le sens de la Dévotion à Marie: «cetre dévotion ne nous est nécessaire gue pour 
trouver ]ésus-Christ parfaitement et l'aimer tendrcment et le servir fidèlcment» (VD 62). 

44 Cf. VD 35. 

45 A la suite de saint Thomas et de Bérulle, Louis-Maric tient très fcrmement la doctrinc de la 
vision béatifique de l'fune de ]ésus, grace à laquelle il a pu réellement choisir la Croix dès le prcmier 
instant de l'Incarnation, dans le sein de sa Mère. Il en parle déjà de façon très claire dans UAmour de 
la Sagesse éternelle: «La Sagesse incarnée a aimé la eroix dès son enfanee: Rane amavi a juventute 
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ne à la fin du Traité, en reprenant explicitement l'Ecce Venia de la Lettre 
aux Héhreux: 

«Le temps ne me permettant pas de m'arreter id pour expliquer Ies 
excellences et les grandeurs du mystère de J ésus vivant et régnant en 
Marie, ou de l'Incarnadon du Verbe, je me contenterai de dire en trois 
mots que c'est id le premier mystère de Jésus-Christ, le plus caché, le plus 
relevé et le moins cannu; que c'est en ce mystère que ]ésus, de concert 
avec Marie, dans son sein, qui est pour cela appelé des saints aula sacra
mentorum, la salle des secrets de Dieu, a choisi tous ies élus; que c'est en 
ce mystère qu'il a opéré tous Ies mystères de sa vie qui ant suivi, par l' ac~ 
ceptadon qu'il en fit: ]ésus ingrediens mundum dicit: Ecce venia ut faciam 
voluntatem tuam etc./ et, par conséquent, que ce mystère est un abrégé de 
tous les mystères, qui renferme la volonté et la grace de tous» (VD 248), 

Telle est le grand Mystère de l'Enfant-]ésus que Louis-Marie pré
sente au regard des plus simples fidèles, comme en témoigne la première 
strophe de son Cantique En l' honneur de J ésus vivant en Marie: 

«ADORONS tous Jésus vivant 
Dans le sein de Marie, 
Voyons avec étonnement 
La Grandeur raccourde. 
Adorons un Dieu fait enfant 
Pour nous donner la vie»46, 

III. L'ENFANT ]ÉSUS NOUVEAU-NÉ (SAINTE THÉRÈSE DE L'ENFANT-]ÉSUS) 

Chez sainte Thérèse de Lisieux, la contemplation de l'Enfant-]ésus 
a été marquée de façon décisive par la "grdce de Noi!" (1886), Alors que 
tous les saints dont nous avons parlé précédemment étaient surtout cen
trés sur l'événement de la Conception de ]ésus (célébré le 25 mars), 
Thérèse est davantage centrée sur l'événement de sa Naissance (célébré 

mea [Sg 8,21 Elle ne fut pas plus tòt entrée dan le monde, qu'elle la reçut, dans le sein de sa Mère, 
cles mains du Père éterneh> (n() 169). Grace à cette vision, rame de }ésus, dès l'instant de sa 
Conception, en toute sa vie terrestre et dans sa Passion, <<<wait compassion, non seulement de tous 
Ies hommes co général, mais de chacun co particulier, qu'elle connaissait distinctement» (n" 162). 
Cette vision béatifique était en mème temps cause de la plus grande souffrance de ]ésus, car elle lui 
manifestait <des péchés de taus Ies hommes» Ubid.): «De tout ceci il faut inférer, avec saint Thomas et 
Ics saints Pères, que notte bon Jésus a plus souffert que tous Ies martyrs ensemble, tant ceux qui 
serent jusqu'àla fin du monde que ce qui Qnt été» (n° 163). 

46 Cantique 87. 
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le 25 déeembre). Toutefois, avant de la rejoindre dans son inépuisable 
eontemplation du Mystère de Noel, il faut remarquer que le Mystère de 
"Jésus vivant en Marie" est aussi bien présent dans son expérienee. On 
en trouve une des plus belles expressions dans sa dernière poésie 
Pourquoi je t'aime, ò Marie! (PN 54), dans les strophes eoneernant 
l'Annonciation. Lorsque la Vierge Immaeulée a prononeé son "fiat", 
l'Incarnation s'aecomplit: «Alors l'Esprit d'Amour te couvrant de son 
ombre/Le Fils égal au Père en toi s'est incarné» (str 4). Thérèse passe 
immédiatement de l'Inearnation à l'Eueharistie qui, d'une eertaine 
manière, l'identifie à Marie. Enfant de Marie, partageant son amour, 
Thérèse partage aussi sa Maternité, son union avee Jésus lorsqu'il repo
sait dans son eorps virginal: 

«o ~.1ère bien-aitnéc, malgré ma petitesse 
Comme toi je possède en moi Le Tout·Puissant 
Mais je ne tremble pas en voyant ma faiblesse: 
Le trésor de la mère appartient à l'enfant 
Et je suis ton enfant, 6 ma Mère chérie 
Tes vertus, ton arnour, ne sont-ils pas à moi? 
Aussi lorsqu'en mon coeur deseend la bIanche Hostie 
Jésus, ton Doux Agneau, eroit reposer en toi!»47. 

La clef de la très riche doetrine thérésienne eoncernant l'Enfant 
Jésus nouveau·né nous est donnée dans le récit de sa "grdce de Noel". 
Comme la plupart des grikes reçues par Thérèse, c'est une gr,ice euehari
stique, fruit de la communion: 

«Ce fut le 25 décembre 1886 que je reçus I. griice de de sortir de l'enfan
ce, en un mot la gdìce de ma complète conversion, Nous revenions de la 
messe de minuit OÙ j'avais eu le bonheur de recevoir le Dieu fort et puis
sant» (Ms A 45r.). 

Thérèse décrit cette grace comme une eommunion toute nouvelle 
et très personneìle à l'admirable échange de l'Incarnation: J ésus, «le Dieu 

47 PN 54/5. Ce que Thérèse dit id doit étre mis en rapport avec un aspect audadeux et originaI de 
sa théologie eucharistique. Dans son Olfmnde à l'Amour Miséricordieux comme Viclime d'holoeausle 
(Pri 6), elle exprime son désir de garder en elle la présence du Corps de Jésus: «Ah! Je ne puis rece
vair la Sainte Cammunian aussi souvent que je le désire,-mais, Seigneur, n'étes-yaus pas Taut
Puissant? Restez cn mai camme au tabernacle, ne YOUS éloignez jamais de vatte petite hastie». Or, 
paur la carmélite, dans la meme poésie Pourquoije t'aime, ò Marie, ce symbole du tabernacle est 
appliqué pom désigner Marie lorsqu'elle porte Jésus en san sein: «Tabernacle! Qui volle du Sauveur 
la divine beauté» (PN 54/8). Camme Louis"Marie de Montfart, Thérèse vit l'Eucharistie avec Marie, 
mais d'une manière typiquepment féminine, en s'idemifiant avec la Mère qui porte en elle l'enfant. 
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fort et puissant» la fait sortir de l'enfance lorsqu'il y entre lui-meme; il la 
libère des «Ianges de l'enfance>> qui l'emprisonnaient en devenant lui
meme ce nouveau-né que Marie «enveloppe de langes» (cf. Le 2,7); il la 
fait grandir en devenant lui-meme tout-petit. Dans sa fraicheur et sa sim
plicité, le récit de Thérèse chante cet admirable échange de l'Incarnation 
d'une manière profondément théologique: 

«Je ne sais comment je me berçais de la douce pensée d'eutrer au Cat'mel, 
étant encore dans les langes de l'enfance! ... li fallut que le Bon Dieu fasse 
un petit miracle pour me Eaire grandir en un moment et ce miracle il le fit 
au iour inoubIiable de Noel; en cette nuit lumineuse qui éclaire les déIices 
de la Trinité Sainte, ]ésus, le doux petit Enfant d'une heure, changea la 
nuit de mon ame en torrents de lumière ... Eu cette nuit où Il se fit faible 
et souffrant pour mon amauf) Il me rendit forte et courageuse) Il me reve
tit de ses armes et depuis cette nuit bénie, je ne fus vaincue en aucun 
combat, mais au contraire je marchai de victoires en victoires et COffi

mençai pour ainsi dire, "une course de géant!"» (Ms A 44v). 

Dieu s'est fait homme pour que l'homme devienne Dieu; il s'est 
fait tout-petit afin de faire grandir l'homme; il est devenu faible pour le 
rendre fort. Thérèse en fait une expérience décisive avant son entrée au 
Carme!, au moment où elle va feter ses 14 anso Sa toute dernière Lettre, 
déjà citée précédemment, en sera le dernier écho, dans la meme référence 
à l'Enfance de Jésus et à l'Eucharistie (l'image de l'Enfant-Jésus présent 
dans l'hostie consacrée): «je ne puis craindre un Dieu qui s'est fait pour 
moi si petit; je l'aime! ... car il n'est qu'Amour et Miséricorde» (LT 266). 

Dans sa dernière poésie, c'est en priant Marie que Thérèse con
tempIe l'événement de la Nativité: «C'est dans une établel Que la Reine 
des Cieux doit enfanter un Dieu» (PN 54/9). Le regard de la carmélite se 
porte aussitot vers le nouveau-né: 

«Quand ie vois l'Eternel enveloppé de langes 
Quand du Verbe Divin j'entends le faible cri 
O ma Mère chérie, ie n'envie plus les anges 
Car leur Puissant Seigneur est mon Frère chéri! ... 
Que je t'aime, Marie, toi qui sur nas rivages 
As fait épanouir cette Divine FIeur!» (ib/d., 10). 

Ce texte reflète bien l'admirable christologie thérésienne, très pro
che de celle de l'Ecole Française dans sa manière de contempler toujours la 
Personne Divine du Verbe Incarné, Dieu-Enfant. Thérèse lit l'Evangile en 
"respirant" continuellement l'Acte d'Amour. Par ce "je t'aime" adressé à 
Jésus et aussi à Marie, l'Esprit-Saint rend la carmélite immédiatement pré-
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sente à tous les Mystères 1'évélés dans l'Evangile. Dans !a pure foi, sans 
aucune vision extraordinaire, elle "voit" et "entend" le divin Nouveau-né. 
I.:expression "Diviue FleUl~" id utilisée est une des plus caractéristiques de 
la christologie thérésienne. On la trouve déjà dans la première poésie de 
Thérèse La Rosée Divine ou le Lait Virginal de Marie (PN 1). Avec une 
"amoureuse audace", la jeune carmélite contemple un des aspects les plus 
beaux du Mystère de Noel: Marie donnant pour la première fois le sein à 
son Enfant. En six strophes, elle contemple successivement les Mystères de 
l'Incamation, de la Passion et de l'Eucharistie. Après avoir exprimé son 
dési1' de «se cacher sous le voile» (str. 1) pour communier à ce Mystère de 
tend1'esse et d'iutimité totale ent1'eJésus et Marie, Thérèse a recours au lan
gage des fleurs pour dire une réalité tellement corporelle que son époque la 
iurreait auasi indécente. C'est "avec des fleurs" au'elle ose dire le coros. 
P;rtant d'une parabole, celle de la petite fleur qui ~'ouv1'e pour la première 
[ois, réchauffée par le soleil et rafraichie par la rosée du matin (st1'. 2), 
11,érèse l'applique au Mystère qu'elle contemple: 

«C'est toi, J ésus la Fleur à peine éclose, 
Je te contemple à ton premier réveil, 
C'est toi, ] ésus, la ravissante Rose, 
Le frais bouton, gracieux et vermeil. 
Les bms si purs de ta Mère chérie 
Forment pour toi berceau, tròne roya! 
Ton doux solei!, c'est le sein de Marie 
Et ta Rosée, c'est le Lait Virgiual!» (PN 1/3). 

Avec une grande sureté théologique, comme les grands auteurs que 
nous avons cités, Thérèse passe immédiatement de la crèche à la croix 
(str 4). Jésus nouveau-né rega1'de déjà "tout l'avenir'', déjà il regarde et 
accepte sa Croix. Thérèse 1'eprend les symboles de la fleur et de la rosée. 
Le meme J ésus qui était dans la c1'èche <<la Fleur à peine éclose» sera sur 
la croix "Fleur éparlOuie". Le «!ait vi1'ginah de Marie est devenu son 
sang Rédempteur, cette meme "rosée" qu'il versera pour nous dans sa 
Passion. Les deux demières strophes concement l'Eucharistie OÙ nous 
sont vraiment données toutes ces réalités de la chair et du sang de Jésus 
dans son Enfance et dans sa Passion48 • 

Le meme mystè1'e de l'allaitement virginal est encore célébré par 
Thérèse dans sa grande poésie christologique Jésus mon Bien-Aimé, rap
pelle-toi (PN 24): 

48 Ce texte est évidemment typiquement féminin, admirablement féminin: c'est dans tout son ètre 
de femme que Tbérèse expérimente la splendeur de ces Mystères de la chair et du sang de Jésus, co 
Ics vivant avec Marie. 
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«Rappelle-toi que les bras de Marie 
Tu préféras à ton trone royal 
Petit Enfant) paur soutenir ta vie 
Tu n'avais rien que le !ait virginal 
A ce festin d'amour que te donne ta Mère 
Oh! daigne m'inviter, Jésus mon petit Frère. 
Que ta petite soeur 
A fait battre ton caeur 
Rappelle-toi!» (PN 24/4). 

En exprimant ce désir de boire à la meme source du Sein de Marie, 
Thérèse fait allusion au Cantique des Cantiques, lorsque l'Epouse dit à 
son Epoux: «Ah! que ne m'es-tu un frère, allaité au sein de ma mère» (Ct 
8,1). Ce "petit frère" est déjà son Epoux. Dans le mème sens, Thérèse fait 
dire par Marie à une jeune soeur: «I.:Enfant-Dieu sera ton Epoux» (PN 
13/2). De mème encore, pour la fete de Noel1895, Thérèse fait représen
ter Le divin petit Mendiant de No;;l demandant l'aumane aux carmélites 
(RP 5). A travers une multitude de symboles, Jésus est présenté comme 
l'Enfant qui demande du !ait (2), un jouet (12), un berceau (21), des lan
ges (22); et aussi comme l'Epoux qui veut se reposer doucement sur «le 
coeur brGlant d'amour» de son épouse (13), Celui que le Cantique des 
Cantiques célèbre comme «La Ravissante fleur des champs» (14, cf. Ct 
2,1); l'épouse est appelée à la pleine ressemblace avec lui: «Ah! soyez la 
vivante image/ Le pur Miroir de votre Epoux» (16). 

Car le petit Enfant est toujours le Tout-Puissant qui ne cesse de créer le 
monde; il est déjà l'Epoux qui aime consciemment son épouse et qui "pense" 
à elle. Notre sainte le dit clairement dans sa Poésie 24 en parlant àJésus: 

«De ta petite main qui caressait Marie 
Tu sautenais le monde et lui dannais la vie. 
Et tu pensais à mai» (PN 24/6). 

La mème certitude est constamment affirmée par Thérèse. On en 
trouve une belle expression dans Le reve de l'Enfant Jésus (LT 156), récit 
symbolique dans lequella carmélite commente un tableau peint par elle
mème49• Le petit Enfant est déjà consciemment tourné vers la Passion et 
l'Eucharistie pour 1'amour de son épouse. 

Bien loin d'ètre une pieuse' exagération, il s'agit là d'un des points 
forts de la christologie thérésienne. De façon simple, expérimentale et 

49 Ce tabeau est repl'oduit dans le livre de P. DESCOUVEMONT et H.N. LOQs!::: Thérèse et Lisieux, 
Ed. du Cerf, Paris 1992, 159. 
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amoureuse, elle "vérifie" la réalité de la vision béatifique toujours présente 
dans l'ame de Jésus, depuis sa conception, en toute sa vie terrestre, dans sa 
Passion et pour l'éternité. C'est seulement gl'ace à cette vision que Jésus, 
en son Coeur humain, pouvait véritablement connrutre et aimer personnel
lement chacun d'entre nous, tout homme, depuis les origines jusqu'à la fin 
des temps. La meme vérité de cette vision, que saint Thomas manifestait 
du point de vue de la théologie spéculative (jides et rafia), Thérèse la fait 
resplendir du point de vue de la théologie mystique (jides et amor). 

Remarquons encore que la superposition des Mystères de 
l'Enfance, de la Passion et de l'Eucharistie est une des grandes constantes 
de la théologie thérésienne. La meme doctrine trouve son plus long déve
loppement dans la petite pièce de théatre Les anges à la crèche de Jésus 
(RP 2). Ces mystères sont successivement représentés l'al' des anges: 
l'Ange de l'Enfant Jésus, l'Ange de la Sainte Face, l'Ange de 
l'Eucharistie. Tous ces anges chantent la merveilleuse beauté la Divine 
Fleur dans ces Mystères de son abaissement. On y remarque l'accent 
typiquement thérésien sur la peti tesse de J ésus dans l'hostie, OÙ il est 
«bien plus petit qu'un enfant» (5r), OÙ 'sa Face est cachée «sous un voile 
encore plus épais que celui de la nature humaine» (5v). 

Enfin, il faut mentionner un autre accent très délicat de Thérèse 
concernant les pretres: la comparaison entre le pretre et Marie à cause de 
leur contact quotidien avec le Corps de Jésus. Ainsi, pendant son novi
ciat, Thérèse écrit à sa soeur Céline: 

«lI faut que cette année nous fassions beaucoup de prètres qui sachent 
aimer Jésus! qui le touchent avec la mome délicatesse que Marie le touchait 
dans san berceau» (LT 101). 

C'est exactement ce que Thérèse demandera plus tard à Marie, en 
la priant pour le séminariste Maurice Bellière, son premier frère spirituel: 

«Daignez lui enseigner déjà avec quel amour vous touchiez le Divin 
Enfant Jésus et l'enveloppiez de Ianges, afin qu'i! puisse un jour monter 
au Saint Autel et porter en ses mains le Rois des Cieux. Je vous demande 
encore de le garder toujours à l'ombre de votre manteau virginal» (Pri 8). 

Pour Thérèse camme saint Louis-Marie de Montfort, l'Amour de 
l'Enfant Jésus et l'Amour de l'Eucharistie ne font qu'un, puisqu'il s'agir 
du <<vrai corps qui est né de Marie». Marie qui nous l'a donné est aussi 
Celle qui nous apprend à l'aimer et à le faire aimer, selon la définition 
que Thérèse a donné de sa vocation sur la terre et pour l'éternité: «Aimer 
Jésus et le faire aimer» (LT 220). 



POUR UNE MORALE FILIALE 

Réal Tremblay" 

«Qui ne reconnaitrait qu'est présente la divinité 
là où parai! la vraie vertu?». 

LÉON LE GRAND 

«Dieu veut etre aussi par nous 
ce quli! est par lui-meme». 

F.-x. DURRWELL 

"Dieu, oui! La morale, non!". Il serait intéressant de parcourir les 
rangs de ceux qui ont déserté nos églises en leur demandant la raison de 
leur départ. Il est plus que prévisible que l'expression à peine citée 
reviendrait plus souvent qu'à son tour. 

e est que la morale a mauvaise presse. Elle est le plus souvent 
perçue comme l'ennemie de la liberté, une réalité hétérogène ou sans lien 
profond avec l'identité de l'homme, un fardeau encombrant, impossible 
à soulever, etc.! 

Déplorer ce fait serait de peu d'intéret si cela ne conduisait pas à 
s'interroger sur la raison d'un tel état de chose. Les questions pourraient 
se présenter comme suit. Quel type de morale avons-nous transmis dans 
les chaires de nos églises, dans nos salles de cours, dans nos publications, 
dans nos colloques spirituels, etc.? Un corps de lois d'autant plus limées 
et exigeantes qu'elles faisaient pendant à la sainteté/perfection de Dieu, 
meSure de la réalisation et du bonheur de l'homme? 

Mais est-ce bien là la morale chrétienne? Ne devrait-elle pas etre 
une réalité à la fois intérieure et extérieure, intérieure en ce sens qu'elle 
devrait correspondre à l'etre de l'agent moral, et extérieure en ce sens 

* Professeur de théologie morale fondamentale à l'Académie Alphonsienne, Rome. 

l L'on se souvient que l'Encyclique deJEAN-PAUL II, Veritatis Splendor, a relevé la plupart de ces 
difficultés. 
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qu'elle projetterait ce dernier hors de lui-meme, hors de ses performan
ces éthiques et, par là, hors de son auto-réalisation béatifiante? 

Avec cette expression quelque peu sibylline, j'en viens au sujet de 
ces pages. Pour etre une réalité intérieure, disions-nous, il faudrait que la 
morale du croyant soit de connivence ou en accord avec son identité. Or 
quel est le trait majeur de l'identité du croyant? Son etre fils de Dieu avec 
la conséquence que son agir moral devrait etre de type filial? À supposer 
que l' on puisse donner une réponse positive à cette question (I), il faudrait 
pousser encore plus loin la recherche et se demander comment Se réalise 
en substance cette vie filiale? Ne pourrait-on pas penser à une expropria
tion de soi au profit de la glorification du Père à entendre ici dans le sens 
fort d'w1e implication de l'homme dans la réalisation intra-mondaine des 
personnes divines du Père et du FUs? (II), Si l'ou ~rriv(1jt 8 réponJre affjr
mativement à cet ensemble de questions, il faudrait conclure une fois de 
plus' à la nécessité qu'il y a de concevoir la morale chrétienne comme une 
vie filiale. Examinons maintenant les choses plus en détail. 

L LE CROYANT EST ESSENTlELLEMENT UN FILS 

Une morale qui ne serait pas en accord avec l'identité du croyant 
ne pourrait pas etre considérée comme une morale chrétienne, affir
mions-nous plus haut. Mais, disions-nous encore, qui est le croyant? Un 
fils de Dieu? 

Pour répondre à cette question, le recours au Nouveau Testament 
s'impose. Mais comment le concevoir de manière à arriver rapidement au 
but visé sans céder à la superficialité? En nous inspirant des études faites 
sur le titre christologique "Fils de Dieu"', on pourrait recueillir les expres
sions par lesquelles les livres néo-testamentaires décrivent l'identité du 
croyant' et démontrer comment l'expression "fils de Dieu" est celle qui 

2 Une fois de plus parce que dans d'autres travaux fai plaidé avcc ténacité eo faveur d'un tel type 
de morale. Pour faire court, je me pennets de rcnveyer à mes ouvrages: Radicati e fondati nel FigUo. 
Contributi per una morale di tipo filiale, Edizioni Dehoniane, Roma 1997; L:«élévation» du Fils, axe 
de la vie morale, Éditions Fides, Montréa12001. 

;I Voir H. SCHLIER, "Die Anfange cles christologischen Credo", dans B. WELTE (Hrsg<), Zur 
Friihgeschichte dèt Christolagie, Herdel', Freiburg-Basel-Wien 1970,36-48; J. MTZINGER, Dogma und 
Verkundigung, Erich Wewel Verlag, Mlinchen-Fl'eibul'g 1973, 133-140. 

4 Si l'on passait en l'evue Ies termes utilisés par le Nouveau Testament pour décrire l'èt1,c chrétien, 
la liste pounait èue Iongue. Énumérons-en quelques-uns choisis pal'mi Ics plus importants: roi, 
prophète, prétre, pasteur, épiscope, ami, apotre, disciple, agneaulbrcbis, créature nouvelle, cohéri- "", 
tiel' du Christ, membre (du Christ), saint de Dieu, serviteur (diacl'e/esdave), docreur, élu, frère, justc, 
rnal'tyr, rnère, nouveau-né, pauvre, petit, tempIe de Dieu, etc. 
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constitue le noyau duquel, de quelque manière, découlent toutes les autres 
et vers lequel elles convergent. Mais 1'illustration exhaustive et irréfutable 
de cette thèse déborderait largement les limites assignées à cette étude. 

Une autre piste plus directe et également concluante est donc requi
se. En considération des faits que le IV' Évangile est le lieu où «la théolo
gie de la filiation divine devient un thème dominant» (Renard-Grelot) et 
que le point culminant vers lequel tend le texte sacré est la 
résurrection/ glorification du Christ, nous nous proposons d'adopter cette 
sphère johannique comme champ de notre investigation. Plus préeisément 
eneo re, nous pensons fixer notre attention sur la scène de 1'apparition du 
Crueifié ressuscité à Marie de Magdala et, en elle, sur cette parole du 
Maitre: «Ne me tiens pas ainsi, car je ne suis pas encore monté vers le 
Père. Mais va trouver mes frères et dis-leur: je monde vers mon Père et 
votre Père, vers mon Dieu et votre Dieu» (J n 20,17). Faisons donc 1'exégè
se de ce verset et voyons comment en tirer patti pour le but poursuivi iei'. 

Commençons par la nouvelle interprétation que J ean donne de la 
source traditionnelle dont il s'inspire et dont on peut encore reconnaitre 
le contenu en Mt 28,9ss. Tandis qu'en celle-ci 1'ordre de Jésus à Marie de 
ne pas le retenir plus longtemps peut etre à l'origine de la mission d'aller 
vers les frères, de leur apporter le message de sa résurrection et peut-etre 
d'une prochaine rencontre avec lui, chez Jean 1'interprétation est diffé
rente: Marie ne doit pas retenir Jésus parce qu'il n'est pas encore 
retourné vers le Père. 

Comment comprendre ce retour différé du Ressuseité à son Père? 
Comme le montre l'histoire de 1'exégèse, il n'est pas facile de répondre à 
cette question6

• La difficulté est encore accentuée par de mauvaises appro
ches du problème. C'est ce qui conduit Schnackenburg à s'intéresser à 
l'intention de 1'Évangéliste plutot qu'à s'interroger - c'est selon lui une 
erreur sur 1'existence éventuelle d'un état intermédiaire entre la sortie de 
J ésus du tombeau et son retour au Père. Pour connaìtre cette intention, il 
faut partir de 1'expression utilisée et non du mot à mot du texte ou d'une 
logique extérieure à ce dernier. Qu'est-ce à dire exactement? 

On peut savoir ce que veut dire 1'Évangéliste en fixant 1'attention 
sur l'explication plus détaillée (la seconde en fait) qu'il donne à la montée 
de Jésus vers le Père: <<.Te monte vers mon Père et votre Père, vers mon 
Dieu et votre Dieu». Cette formule frappante par sa solennité doit avoir 

5 Nous nous servirons cles commentaires de R. SCf-INACKENBURG, DaJ ]ohanneJevangelium 
(HThKNT, IV/3), Herder, Freiburg-Basel-Wien 1979) et de R. E. BROWN, The Gospel according lo 
fohn (xiti-xxz), Doubleday & Company, Garden City 1970. 

6 Sur ce point, voir: BROWN, op. cit., 10145. 
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un motif. Si Marie doit transmettre aux disciples le mot à mot de ce mes
sage, on peut supposer que ces derniers se souviendront d'autres paroles 
de J ésus. Remonte-t-on dans le texte évangélique, on tombe presque 
nécessairement sur les premiers versets du "discours d'adieu" (14,1-3). 
Car, note toujours Schnackenburg, c'est là et seulement là que l' on trou
ve le "croyez en Dieu" suivi de l'évocation des "demeures dans la maison 
du Père". Le Crucifié ressuscité quitte ce monde pour le Père afin de 
préparer des places aux disciples. Voilà le sens de son départ. En l' occur
rence, il est intéressant de constater que le verbe &va~aLVetV (monter) 
de notre verset (17) appartient au mème champ sémantique que les ver
bes ùn&yetv, nopcvecrOat (s'en aller), J.lC1:a~aLVetV (passer de ... à) utili
sée en 14,1-3 et 13,1. Puis notre exégète enchaine: 

«Dans le discours d'adieu, ce qui, à partir des verbes de départ, ressort 
comme préoccupation fondamentale, notamment d'expliciter pour les 
disciples la signification de la partance de J ésus, est repris dans le mot du 
Ressuscité à Marie et interprété par Jean comme le contenu de ce que 
Marie doit annoncer aux disciples. Le Ressuscité s'acquitte de la parole 
qu'il avait laissée comme promesse aux disciples avant san départ. C'est 
maintenant l'heure de la montée vers le Père et cela signifie pour ses frè
res qu'illeur prépare aussi une pIace auprès du Père, qu'illeur procure 
cette communion avec Dieu promise comme fruir de son départ (cf. 
14 ,2l.23 .28),,'. 

Par-delà l'harmonie textuelle et théologique' que favorise une telle 
interprétation, une donnée est déjà à retenir pour notre propos. Par son 
retour au Père, le Crucifié ressuscité réalise sa promesse pré-pascale de 
préparer pour les siens une pIace auprès du Père qui ouvre ou rend possi
ble une communion de vie entre lui et eux. 

De ce point de vue, continue notre exégète, la tension entre «je ne 
suis pas encore monté vers le Père» (17a) et «je monte vers lui» (17c) se 
comprend facilement. Jésus ressuscité a encore une tache à accomplir 
face à ses disciples. Comme retourné au Père, il a à leur transmettre l'inti
mitè avec le Père. A cela appartiennent l'envoi de l'Esprit (cf. 14,16ss), 
l'exaucement de la prière faite en son nom (cf. 14,13), l'accomplissement 
d'ceuvres encore plus grandes que les siennes (cf. 14,12), l'expérience 
intime de l'amour de Dieu (cf. 14,23). Ce processus est déjà à l'ceuvre. 

7 SCHNACKENBURG, op. cit., 377. (C'est moi qui traduis), 

8 «Damit wird das Ostergeschehen in clie theologische Linie cles EvangeHums einbezogen und fin
. den andererseits clic Ankiindigungen der Abschiedsrede ihre osterliche Bestiitigung und 
Velwirklichung» SCHNACKENBURG, op. ct!., 377. 
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Les catégories de temps ne sont ici que des moyens d'expression pom 
des réalités théologiques et objectives qui résultent de la résurrection de 
Jésus et de son retour vers le Père. 

Cela dit, une autre expression de notre verset mérite que l'on s'y 
attarde. li s'agit de l'expression "frères" que l' on trouve pom la première 
fois dans la bouche de Jésus. Elle tire certainement son origine de la 
source de Jean qui en cela coincide avec Mt 28,10, bien qu'elle subisse 
chez l'un et l'autre évangéliste un traitement bien différent. Pendant que 
chez Matthieu les femmes reçoivent du Ressuscité l' ordre de dire aux 
"frères" qu'ils doivent aller en Galilée où ils le verront, ce commande
ment n'existe pas chez Jean. À sa piace, on trouve les paroles «je monte 
vers mon Père et votre Père». Dans ces conditions, d'où vient l'expres
sion "frères" et comment la comprendre? Schnackenburg répond: 

« ... Le mandat donné à Marie est issu chez Jean de la réflexion de l'é
vangéliste sur l'expression préexistante (en sa source) "mes frères l1

• 

LorsqueJésus appelle ses "frères" les disciples auxquels il envoie Marie, il 
veut Ies insérer [ ... ] aussi en un rapport nouveau et particulier avec son 
Père. Cela correspond, comme naus l'avons déjà vu, aux promesses de 
Jésus (faites) à ses disciples en son discours d'adieu»9 

"Frères" du Cruci/ié ressuscité et dane intimes, mieux fils du Père, 
filiation déjà réalisée, mais promise à des développements ultérieurs selon 
la mise en ceuvre progressive en J ésus du mystère pascal, voilà comment le 
IV' Évangile perçoit le croyantlO

• En cette identification des disciples, on 
croit entendre l'écho de deux textes néo-testamentaires reflétant une 
maturité de la pensée proche de ce passage johannique et traitant de sujets 
de première importance, comme le pIan éternel du Père de prédestiner 
l'homme dans le Fils de son Amour, ou encore comme l'indusion de tous 
dans l'ceuvre sacerdotale du Fils. Dans l'un et l'autre passage, l'on voit 
apparaitre les hommes comme "fils adopti/s" du Père dans et par le Christ 
et comme "frères" du Fils glorifié en sa morr: «Béni soit le Dieu et Père de 

9 Ibid., 378-379. (C'est moi qui traduis). 

IO Perception confirmée par Ics versets 12-13 du Prologue, finale-ouverture, comme on le sait, de 
1'évangile .. Void deux citations tirées du commentaire de Brown qui recoupent eo substaoce l'inter
prétatioo de Schnackeoburg que nous avons adoptée id: «lt is unfortunate that so much attention has 
had to be paid te the meaning of "Don't cling to me", when the real stress should be on me latter part 
of the vel'se whel'e it is made dear that Jesus is going to his Father with a salvWc purpose. He is not 
going to be content to prepare heavenly dwelling places to which one day he will take bis disdples 
(xix 2-3); rathel' he will return from his Father to the disdples to establish them in a new l'elatiooship 
to God by giving mem tbe Spirit.» Et encore: «By speaking of his ascension in xx, 17, Jeslls is not 
dl'awing attentioo primarily to his own glorification [. . .), but to what his glormcation will mean to 
meo, namely, the giving of the Spirit that makes them God's children.» BROWN, op. cit., 1011.1016. 
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notre Seigneur Jésus Christ, qui nous a bénis par toutes sortes de bénédic
tions spirituelles, aux cieux, dans le Christ. C'est ainsi qu'il nous a élus en 
lui, dès avant la création du monde, pour etre saints et immaculés en sa 
présence, dans l'amour, déterminant d'avance que nous serions pour Lui 
des fils adopti/s par Jésus-Christ» (Bp 1,3-5; cf. Rm 8,29). Et encore: "li 
convenait, en effet, que, voulant conduire à la gioire un grand nombre de 
lils, Celui pour qui et par qui sont toutes choses rendit parfait par des 
souffrances le chef qui devait les guider vers leur salu!. Car le sanctifica
teur et les sanctifiés ont tous mème origine. C'est pourquoi il ne rougit pas 
de les nommer Irères, quand il dit: J'annoncerai ton nom à mes frères. Je 
te chanterai au milieu de l'assemblée. [ ... l. Et encore: Nous voici, moi et 
les enfants que Dieu m'a donnés» (Hé2,10-13). 

Si l' on définit la morale chrétienne comme une réalité intérieure en 
rant que consonante à ì'identité du croyant et que cette identité est d'après 
le témoignage particulièrement autorisé de Jean l'équivalent de l'ètre-filsl!, 

la conclusion s'impose: la morale chrétienne devra se concevoir comme 
une vie filiale l2 • Mais quelle est la caractéristique principale de cette vie 
filiale? La réponse à cette question qui intéresse, pour ainsi dire, la dimen
sion ad extra de la morale chrétienne nous ouvrira des perspectives 
insoupçonnées qu'il faudra bien qualifier d'impressionnantes tellement 
elles nous conduiront loin dans la profondeur du mystère des rapports du 
croyant avec Dieu. Mais n'anticipons pas trop et iIlustrons notre pensée. 

II. UN UNIQUE SOUeI, LA GLOIRE DU PÈRE 

Il y a un passage dans l'Évangile de Jean qui donne particulièrement 
à penser et qui pourrait, moyennant certaines précisions, concerner un 
aspect central de la physionomie de la morale filiale. «Comment pourriez-

11 Nous reviendrons sur ce pomt pour en confirmer le bien-fondé lÌ. partir de présupposés plus 
directement théologiques. - D'aucuns refusem d'identifier la morale lÌ. une vie filiale sous prétexte 
que l'etre-fils n'aurait pas de résooance au plm de la nature. Un teI pomt de vue manifeste non scu
lement une ignorance à peine concevablc, mais eocore ffole l'hérésie. Le Fils incarné-mort-ressuscité 
n'est-il pas l'homme par excellence? Pour plus de détails sur ce rapport de la fùiation à l'humanum, 
voir la notre suivante. 

12 L'affirmation s'applique évidemment à la sphère de la foi dans laquelle se situe la présente étude. 
L'axiome morrue/fidélité-à-l'identité-dc-l'homme ou moralelintériorité concerne aussi la sphèrc dc la 
nature. EntrI;! Ics deux sphères, il y a pourtant une différence, différence qui s'origine dans la défmi
tion de l'homme. Tandis que dans le premier cas l'homme est effectivement fils de Dieu, dans le 
second l'homme aspire konsciemment ou inconsciemment, c'est secondaire en l'occurrence) à la filia
tion, «tension constitutive de la personnc et expression créée de l'attirance issue du Christ !!OXo:.'to9>. 
Pour plus de préclsions sur ce point, voir: R TREMBLAY, "«Hors de moi, vous ne pouvez ficn faire» 
(In 15,5). A propos du fondement ultime de la morale chrétienne", dans StMor 38(2000), 399ss. 
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vous croire, dit Jésus aux pharisiens, vous qui tirez les uns des autres votre 
gIoire, et de la gIoire qui vient du seul Dieu n'avez nul souci» IJn 5,44). 
Examinons le texte de plus près avant d'en profiter pour notre propos. 

Derrière l'incapacité des juifs de reconnaìtre dans la foi le vrai porte
parole de Dieu et leur préférence marquée pour le prophète d'ici-bas qui 
"vient en son propre nom", Schnackenburg voit une "faute morale". «On 
cherche, précise-t-il, (sa) propre gIoire, l'affirmation de soi, et non la gIoire 
de Dieu et l'approbation venant de (lui»>. Et un peu plus 10m il revient à la 
charge· avec une affirmation semblable: «Le reproche que l'Évangéliste 
adresse aux juifs de son temps touche chaque homme qui devient esclave 
de son propre moi, (tombe) dans l'orgueil et la fausse ambitioD»13. 

Est-il possible de penser que, derrière l'attitude morale des juifs et, 
à travers eux, de n'importe quel homme, de se préférer à Dieu, de donner 
priorité à leur propre gIoire plutòt qu'à celle du Père, il y ait le refus non 
seulement de recevoir le Fils, celui qui glorifie le Père en tant qu'envoyé 
par lui, mais encore de lui etre uni par amour, lui dont l'etre meme est de 
renvoyer au Père, de le glorifier? Intéressant à cet égard est le verset qui 
précède celui que nous venons de commenter en partie: «D'ailleurs je 
vous connais: l'amour de Dieu n'est pas en vous. Je suis venu au nom de 
mon Père et vous ne me recevez pas» IJ n 5,42-43). Positivement mainte
nant, on pourrait dire que le comportement moral qui consiste à rendre 
gIoire au Père plutòt qu'à son moi s'enracine dans l'accueil du Fils et dans 
l'union d'amour avec lui (cf. Jn 15,14). Or ce fait meme confère à une telle 
morale une profondeur qu'il faut chercher à explorer. 

Un premier point à signaler déjà compris en ce qui précède est que 
nous sommes en présence d'une morale théo-phanique plutòt qu'anthro
po-phanique. Qu'est-ce à dire? Le croyant accepte de ne pas pavoiser, de 
ne pas «se glorifier devant Dieu» (cf. 1 Co 1,29) en cherchant sa propre 
gIoire en lui-meme ou en son entourage pour laisser toute la pIace au Père 
et en faire resplendir la gIoire dans le mondel4

• Et si, par là, il est permis au 

13 R SCHNACKENBURG, Das ]ohannesevangelium (HThKHT, IV/2), Herder, Freiburg-Basel-Wien 
19803, 180. (C'est mai qui traduis). - Eu tapport avec l'Évangile de l"'Ecce homo", on pourrait, 
moyennant certains ajustements, citer cette remarque de S. BERNARD: «Il serait honteux que, sous 
cette tete couronnée d'épines, un membl'e choisisse une vie facile, car toute la pourpre qui le CQuvre 
dait etre non pas tant ceije de l'honneur que celle de la dérision;>, Homélie pour la Toussaint, 2. 

14 Dans le présent contexte, qu'il me soit permis de citer ce passage de Léon le Grand qui, dans le 
sillage probable de Ph 2,15, ajoute ce qui suit à la théologie déjà dassique de l'étoile des Mages (con
naissanee de l'identité divine de l'Enfant de la crèehe, adoration qui lui est due, imitation du meme 
hommage): «(Cette étoue) nous invite à seconder de tout notre pouvoir la griiee qui nous appelle au 
Christ. Quiconque dans l'Église vit dans la piété et dans la ehasteté, quiconque appréeie Ies réalités 
du ciel et non eelles de la terre, ressemble à eette lumière eéleste: tandis qu'ils entretient en lui 1'édat 
d'une vie sainte, il montre à la foule, telle une étoile, la voie qui mène au Seigneur», LÉON LE GRAND, 
3" Sermon pour l'Épiphanie, 5 [SCh., 49, 210]. D'après ce passage done, la vie morale devient une 
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croyant de désirer s'accomplir ou d'etre glorifié, «qu'il se glorifie dans le 
Seigneur» (cf. 1 Co 1,31) comme le Fils fut glorifié par le Père qu'il glori
fiait en renonçant à lui-meme (cf. Ph 2,9-11; Jn 17,1; etc.). Selon le 
monde de penser de Jean à l'instant évoqué en sourdine, le croyant con
sidère que les fruits qu'il porte sont la gIoire du Père parce qu'ils ger
ment, croissent et arrivent à maturité par la sève vitale que le Père lui
meme fait circuler entre son Fils et ses fils (cf.Jn 15,8). 

Ce "fils dans le Fils" retrouvé id comme point de surgissement 
d'une morale théo-phanique nous amène à insister sur une autre donnée 
- c'est le second point qui rendra encore plus clairement raison de ce 
que nous avons dit jusqu'à présent et qui nous offrira de nouvelles per
spectives, en ce sens que la morale filiale-glorification du Père tiendra sa 
justification ultime de l'''ontologie de l'amour'' propre au Dieu de la 
révélation chrétienne. Qu)e~L-ce à dire? 

En son livre récent sur le mystère trinitaire, Greshake formule la 
thèse suivante: dire que «Dieu est un en trois (dreieinig) signifie aussi 
bien que Dieu est celte communion en laquelle les Trois Personnes divi
nes réalisent, en un jeu mutue! trilogique d'amour, l'unique vie divine 
comme auto-communication rédproque»15. Après avoir insisté à juste 
titre sur le caractère analogique du discours trinitaire, il en vient à l'illus
tration de sa thèse. En cours de route, il écrit: 

«Chacune cles personnes divines est eu mouvement de sortie vers (eksta
tlw:h) les ::lutres, et cela d'une manière corrélative en se donnant et se rece·, 
vant simuItanément: le Père réalise son etre propre en ce qu'il se donne 
totalement à l'autre du Fils et ainsÌ "possède" sa divinité uniquement 
"comme donnée" (Balthasar) (justement ainsi cependant il reçoit de lui 

lumière qui, comme l'étoile cles Mages, indique aux autres la foute qui conduit lÌ. Dicu. Sans forcer la 
pensée, 00 pourrait affirmer que, si la vie morale est lumière qui mène à Dieu, elle est déjà quelque 
chose de luI. C'est du reste ce que laisse entendre Léon lui-mème dans un autre sennon pour la 
méme fète liturgiquc, texte dont nous avons cité la quintessence cn exergue. Cf. 8e Sermon pour [iÉ
piphanie,3 [SCh .• 49, 254]. 

15 G. GRESHAKE, Der dreidnige Gott. Bine trinitarische Theologie, Freiburg-Basel-Wien 199i" 
179. (C'est moi qui traduis), Après avoir exprimé quelques réserves face à la position de Greshake 
(contenue dans notre dtarion) selon laquelle «non c'è nella Trinità una linea unilateralmente discen
dente, perché il Padre riceve dal Figlio l'essere Padre, e nessuno dei due esiste senza lo Spirito Santo, 
che glorifica ambedue e che è la relazione che li unisce», Ladada reconnaìt qu'une telle position peut 
nous aider «a riflettere allo stesso tempo sul significato della persona del Padre come principio della 
divinità e sul carattere relazionale delle persone divine, inclusa quella del Padre» (L.E LADARIA, "La 
fede in Dio Padre nella tradizione cattolica", dans Lat66 (2000), 126. 127). Par là, il indique claire
ment sa position gue nous partageons: «Unità e trinità sono in Dio ugualmente originarie, ambedue 
trovano nella persona del Padre il loro fondamento» (op. cit., 127; voir à ritte d'approfondissement: 
L. F. LADARlA, "« ... Patrem consummat Filiu.f». Un aspecto inédito de la teologia trinitaria de Hilario 
de Poitiers", dans Greg 81 (2000),775-788). C'est en tenant compte des remarques de Ladaria que 
nous adoptol1s le présent texte dc Greshake. 
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l'ètre-père); le Pzù réalise son etre propre en ce qu'i1 se reçoit entièrement 
du Père et qu'i1lui rend "gIoire"; l'E,pri! réalise son etre propre en ce 
qu'il se reçoit lui-meme de la relation du Père et du Fils comme "le 
Troisième" et en meme temps glorifie Ies deux. Ainsi les trois personnes 
en Dieu ont consistance propre non par opposition entre elIes) mais uni~ 
quement à partir des autres) avec et vers Ies autres»16, 

En tablant sur ce texte de Greshake, on peut dire que la morale 
filiale définie comme "souci de la gIoire du Père" est une forme de parti
cipation à l'etre du Fils. Plus encore. Quand le croyant se comporte dans 
le monde en rendant gIoire au Père, il contribue d'une certaine manière à 
réaliser "économiquement" l'etre du FzN7 Il en résulte que la morale filia
le-glorification du Père est partie prenante de l' ontologie filiale. 

Mais l' on peut pousser encore plus loin notre réflexion. S'i! est vrai 
que le Père "reçoit" son etre paternel de l'etre "donné" qu'est le Fils, ne 
pourrait-on pas dire que la morale filiale, toujours envisagée sous le meme 
angle, contribue non seulement à manifester aux yeux du monde la présen
ce du Père et à en susciter la Iouange, mais encore à en réaliser "économique
ment" l'identité? Si cette déduction était justifiée, on arriverait à concevoir la 
morale filiale tournée vers le Père comme partie intégrante de l' ontologie 
paternel1e. En disant cela, on pense spontanément au texte de s. Matthieu 
inséré au coeur du "Sermon sur la Montagne". <<Ainsi votre lmnière doit
elle briller aux yeux des hommes pour que, voyant vos bonnes ceuvres, ils 
en rendent gIoire à votre Père qui est aux cieux» (Mt 5,16). Cette espèce de 
lien intrinsèque entre la morale des fils et la "gloire du Père"l8 n'acquiert-il 
pas ainsi toute sa densité? Et que dire de la première partie de la prière que 
Jésus nous a enseignée: «Notre Père qui es dans les cieux, que ton Nom soit 
sanctifié, que ton Règne arrive, que ta volonté soit faite» (Mt 6,9-10 et 
parall.)? I;importance que Jésus attache à ces demandes qui impliquent 
naturellement un engagement moral correspondant de la part des fils qui 
prient ainsi ne tient-el1e pas sa raison dernière de la meme donnéeI9? 

16 GRESHAKE, op.cit., 185·186. (C'est moi qui traduis et c'est l'auteur qui souligne), 

17 li est bien évident que cela s'accomplit, COmme nous l'avons déjà signa1é, sur la base de }"'in 
Filio" du croyant qui correspond au "recevoir" également constitutif de l'étre du Fils. ~ En l'occur
rence, ne pourrait-on pas voir en la Vierge Marie la consommation personnifiée de cette vie filiale? 
«Comblée de grike» (Le 1,28), réception parfaite de Dieu se cristallisant dans sa réponse au message 
de l'ange: <<}e suis la servante du Seigneur; qu'i1 m'advienne selon ta parole» (Le 1,37), elle rend gIoi
re au Père: «Car le Tout-Puissant tit pour mai de grandes choses. Saint est san nom» (Le 1,49) au 
point de "mettre au monde" le Fils en lui donnant sa chair et de contribuer ainsi, selon ce que nous 
dirons à l'instant, à la réalisation du mystère paternel. 

18 Pour des précisions sur ce point, voir notre artide: "La paternité de Dieu, fondement de la 
morale chrétienne et de l'éthique humaine", dans StMor 37 (1999), 75ss. 

19 Notre affirmation pourrait encore tfauver écho dans la promesse de Jésus faite aux siens selon 
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Concluons. On aurait pu prouver de diverses manières gu'une 
morale de type filial n'est pas une réalité facultative ou marginale à l'exis
tence chrétienne. On aurait pu, par ex empIe, montrer comment une 
morale de ce geme tient ses racines de l' ontologie divine en passant par 
l'identité du croyant suppot de l'agir. Mais nous avons choisi une autre 
voie plus proche de l'agir moral camme tel en insistant tour à tour sur son 
caractère d'intériorité et sur son caractère, ad extra, de gratuité, enten
dons de renoncement à soi au profit de la gIoire de Dieu, point de cristal
lisation de l'agir filial20

• Dans le premier champ d'investigation, cela a 
conduit à nous interroger sur l'identité du croyant pour arriver à le per
cevoir, avec l'Écriture, comme "fils dans le Fils" et de là définir la morale 
comme morale filiale. Dans le second, cela a conduit à revenir à l' ontolo
gie divine, mais cette fois en tant gue la morale filiale-glorification du 
Père mène l'agent moral à contribuer à la réalisation dans le monde des 
personnes divines du Fils et du Père21

• 

Si tellessont les choses, est-il expédient de concevoir la morale de 
type filial comme élément majeur de la "nouvelle évangélisation"? Nous 
pensons gue oui. Une telle dignité attribuée à l'agir de l'homme en vertu 
de l'Amour gu'est Dieu (cf. 1 Jn 4,8.16) ne peut gue toucher le cceur de 
l'homme contemporain souvent endurci ou distrait de l'amour parce gue 
justement ignorant de «la vérité de l'amour>> (Ep 4,15). En ces condi
tions, le mot cité au début de ces pages deviendrait: oui à la morale aussi 
bien gu'à Dieu parce gu'elle est l'amour en aete de l'Amour que sont le 
Père et le Fils dans l'Esprit''-

laquelle, une fois retourné auprès du Père, illeur donnera de faire cles "oeuvres" encore "plus gran
des" gue Ics siennes, "oeuvres" par lesquelles il a montré au monde gu'il est "dans le Père" et que le 
Père est co lui (cf. Jn 14,11-12), 

20 Il est bieu entendu gue cette morale de la gIoire de Dicu ne met pas co veilleuse l'autre pale de 
la morale chrétienne, entcndons la morale du service radical cles frères, ni ne s'y oppose. Elle le com
prend pIutòt puisque, selon l'expression bien connue de s. Irénée, <da gIoire de Dicu, c'est l'homme 
vivant». Cela se vérifie tout particullèrement dans la morale découlant du "lavement des pieds" (çf. 
Jn 13,14) puisque cet épisode se produit exactement à l"'heure" de la glorification du Père par le 
Fils, c'est-à-dire à l'''heure'' du service cruciforme pro nobis du Fils voulu par le Père. 

21 Cette morale de la glorification du Père (cf, Ep 5,19-20) qui se cristallise pratiquement dans le 
culte eucharistique (<<par le Fils, avec lui, en lui, à toi Dieu le Père tout-puissant tout honneur et 
toute gIoire, .. ») se prolonge dans le culte éternel que les élus l'cndent à Celui qui "siège sur le tròne" 
et à l"'Agneau" (cf. Ap 7,9 ss.). Signalons en passant que ce mouvement de bas en haut pourrait ètre 
retourné. En ce cas, la liturgie étemelle de la louange de gIoire du Pèl'e et du Fils devient la condi
tion de possibilité de la morale de la glormcation du Père en ce sens qu'en faisant irruption dans le 
temps et l'espace elle entoure la terre de sa présence avec laquelle l'agir moral du croyant a à s'agen
cero Le prolongement du début devient dès 10rs accord, harmonie. 

22 Mème si nous ne l'avons pas signalé explidtement, il est bien entendu que l'Artisan immédiat 
de cette participation de l'agir du croyant à la réalisation ad extra du mystère du Père et du Fils est 
l'Esprit défini à juste titre par Greshake comme celui qui "glorifie" le Père et le Fils en «se recevant 
lui-mème de la relatiom> des Deux. 



IL CONTRIBUTO DELLA RECENTE PSICOANALISI 
ALLA QUESTIONE DELLA 

COSCIENZA DEL BAMBINO 

Mario Binasco~' 

«Della nostra posizione di soggetti 
noi siamo sempre responsabili» 
J. LACAN, La scienza e la verità 

Proviamo a pensare ad un essere umano che venisse al mondo già 
adulto: non ci coglie un moto di orrore, di angosciante estraneità? Da 
dove viene il suo sapere, ma soprattutto i suoi ricordi, gli eventi marcanti, 
le prove affrontate, dunque gli atti compiuti, le soddisfazioni tratte? Non 
sarebbe come una di quelle creature cinematografiche e fantascientifiche, 
i 'replicanti' del film BIade runner: che 'vivono' sì, ma con la disperazione 
di sapere che tutti i loro ricordi sono stati innestati loro artificialmente, 
sono cioè falsi, illusioni di aver vissuto qualcosa che non è mai accaduto 
realtnente? Persone rese 'artificiali' togliendo loro la realtà dell'infanzia, 
la certezza di questa realtà. Non ci sembra qui che l'infanzia, il reale 
tempo dell'infanzia con ciò che ne rimane e ciò che ha di perduto, sia il 
custode del nostro stesso accadere, del nostro essere evento reale, quasi 
una prova della nostra esistenza? Ed è pura coincidenza che il cristianesi
mo faccia coincidere l'Evento decisivo della storia con il venire al mondo 
di un bambino? 

Il contributo della psicoanalisi: luci ed ombre 

Interrogandoci sul contributo che la psicoanalisi - in particolare 
nei secondi cinquant'anni della sua storia - ha portato alla questione 
della coscienza del bambino, ci troviamo nella curiosa, ma non insolita, 
situazione di non poter dare per scontato il valore semplicemente "positi-

* Professore di Psicologia e Psicopatologia, Istituto Giovanni Paolo II, Roma. 
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vo" di questo contributo. Non nel senso che questo non ci sia, al contra
rio c'è stato un contributo grandioso, del quale ancora non abbiamo svi
luppato ed articolato bene le conseguenze e di cui non ci siamo ancora 
bene serviti per rinnovare e riformulare o riarticolare, dove serve, i nostri 
modi di porci i problemi della soggettività pratica in generale. 

Ma nel senso che su questi temi - come su tutti gli altri, ma su que
sti in modo ben più vistoso - la tradizione psicoanalitica ha proceduto 
drammaticamente come tutte le tradizioni significative, apportando nello 
stesso tempo grandi luci e grandi ombre, producendo il rischio - di fatto 
non solo ipotetico - che i suoi operatori preferissero percorrere le vie del
l'ombra, proiettata su un terreno già noto, credendo di potervisi orientare 
meglio che non per le vie di una luce (propria) per loro eccessiva. 

Così la tradizione psicoanalitica post freudiana si è trovata spesso 
impari a sostenere e a prolungare la novità della scommessa epistemologi
ca di Freud, ad intenderne a volte la stessa portata e i termini stessi, pre
ferendo appoggiarsi più che sulle sue difficili novità, su più condivisi con
cetti, perdendo però con la difficoltà anche la specificità del discorso psi
coanalitico, ciò per cui valeva la pena che Freud fosse esistito. 

Come ora vedremo, tutto questo si è verificato e dimostrato in parti
colare nello studio di quel punto cruciale - crocevia e test - che è la realtà e 
la cura del bambino. La psicoanalisi nella cultura, sul punto della concezio
ne del bambino, ha funzionato in modo sintomaticamente duplice o ambi
guo, ha cioè una certa responsabilità: che è però più quella di non aver coe
rentemente e coraggiosamente sviluppato le premesse di novità che il suo 
paradigma pratico e teorico contiene, che non quella che le viene imputata 
- in certi casi con qualche ragione - cioè di non aver parlato bene della 
realtà del bambino e del soggetto: in altri termini la sua responsabilità è più 
quella di non essere stata fedele a se stessa, che non il contrario. 

D'altronde la psicoanalisi è sempre stata a j'ischio di smarrire, nelle 
sue formulazioni teoriche, la corrispondenza con la struttura freudiana 
della sua pratica: "avanzare" e "superare" Freud è stato spesso occasione 
di un offuscamento a riguardo del terreno, del livello più proprio dell'in
venzione psicoanalitica e dei fenomeni stessi che essa ha reso possibile 
riconoscere. 

In questa storia - semplificando un po' - è stato un tornante decisi
vo l'apporto di Jacques Lacan e del suo "ritorno a Freud". Lacan ha fon
dato il suo apporto su di una lettura, in senso letterale e in senso forte, di 
Freud, lettura attraverso la quale ha potuto individuare e precisare la 
natura e la base epistemologica dell'invenzione freudiana: quella di un 
procedimento di discorso, impensabile, certo, prima che la scienza moder
na avesse cosÌ esteso la sua influenza e .cosÌ inciso sul modo di considerare 
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e trattare il soggetto, sia isolato che in società; una pratica di tipo scientifi
co, benché non definibile simpliciter e in senso pieno una scienza, ovvero 
una pratica scientifica, ma non tecnologica, e che ha come suo principio 
un' etica, che Lacan definirà "etica del ben dire". Questa pratica prende il 
soggetto come essenzialmente fondato sulla base del suo essere parlante, 
del suo abitare ed impiegare la lingua, e della necessaria natura simbolica 
di tutti i rapporti che egli - fin da bambino - incontra, pone, sviluppa. 

Tutti gli apporti patticolari, perciò, riguardanti il bambino, sono stati 
segnati in modo quasi inestricabile, almeno fino a Lacan, da quella duplicità 
di luci ed ombre, dentro la quale dobbiamo ora per sommi capi cercare di 
distinguere, di separare i contributi comunque valorizzabili da certe loro 
formulazioni o prospettive o usi che ne deviano o degradano la portata. 

Detto però anticipatamente in sintesi: l'apporto fondamentale della 
psicoanalisi è stato quello di introdurre per prima, nell'epoca moderna 
dominata da una razionalità scientifica che escludeva per sua natura la 
considerazione del soggetto umano interessandosi solo ad un sapere che 
ne fosse depurato, "puro", benché lo riguardasse in sommo grado, di 
introdurre dicevo un modo scientifico di ridare la parola al soggetto. li 
difetto in generale che la tradizione psicoanalitica ha mostrato, è stato di 
aver cercato di legittimare i suoi studi proprio riportandoli nel concerto 
delle scienze psicologiche, altrettanto escludenti il soggetto cui Freud 
aveva dato parola, e rinunciando così a tenere alla specificità della difficile 
scommessa freudiana. In altri termini: se con Freud la civiltà scientifica e 
perfino scientista veniva costretta a ritrovare come sua pietra d'inciampo il 
soggetto (con la sua effettiva realtà clinica) che aveva escluso in tutti i 
modi al suo sorgere, e veniva invitata a prenderlo in conto come una realtà 
"impossibile" che poteva però essere studiata, dopo Freud gli psicoanali
sti si sono come vergognati di questa audacia e sono ritornati nei ranghi 
degli atteggiamenti scientifici consueti: d'altronde, come sosteneva Freud, 
la resistenza alla psicoanalisi è più marcata e più forte proprio in chi la fa. 

Infanzia e scienza moderna 

Lacan non è stato l'unico ad aver preso sul serio gli effetti della 
scienza moderna, come condizione reale odierna di ogni formazione 
umana! nei due sensi: di vicenda formativa di un soggetto e di formazio
ne sociale, le due cose strettamente legate. 

l «Sembra in effetti che noi rischiassimo di dimenticare nel campo della nostra funzione [di anali
sti) che un'etica sta a suo principio, e che a partire da lì, checché si possa dire sulla fine dell'uomo, e 
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Effetti che convergono - è solo un esempio, ma fondamentale - in 
un offuscamento straordinario per lo meno della nozione di esperienza, 
se non della sua stessa possibilità: e chiunque capisce al volo che la cate
goria e la concezione dell' esperienza dice qualcosa di essenziale per ogni 
discorso sul bambino e a partire dal bambino, sulla sua coscienza. 

Mi viene bene citare qui un autore, né psicoanalista né lacaniano 
né cristiano, un filosofo che così dice in una sua notevole operetta, guar
da caso proprio dedicata all'idea di infanzia nella modernità: 

«Ogni discorso sul!' esperienza deve oggi partire dalla constatazione che 
essa non è più qualcosa che ci sia ancora dato di fare. Poiché, cosÌ come è 
stato privato della sua biografia, l'uomo contemporaneo è stato espropria
to della sua esperienza: anzi, !'incapacità di fare e trasmettere esperienze 
è) forse: uno dei pochi d;:lti. certi di cui egli disponga su se stesso. ,.In un 
certo senso, l'espropriazione dell'esperienza era implicita nel progetto 
fondamentale della scienza moderna»'. 

Detta in modo estremo, ma vero, questa è la condizione generale 
della nostra civiltà cosÌ come noi stessi, per la via della psicoanalisi, siamo 
giunti a coglierla: essa non esclude che vi siano eccezioni, luoghi che ten
dano a restituire biografia ed esperienza all'uomo, ma ne fa appunto 
risaltare la natura di eccezioni singolari, per quanto diffuse, e sempre sfi
date da una cultura, una tecnica, un linguaggio, un potere che si arrogano 
la signoria e la sovranità dell'universale, come lo intendono loro, certo, 
quello che abbiamo chiamato universalismo scientifico. 

Mi pare interessante in questa citazione di Agamben l'accostamento 
tra l'esproprio della biografia e quello dell' esperienza: perché biografia e 
esperienza insieme fanno la storia personale, e dunque vi si dice che ciò 
che è toccato, anzi tolto, denegato all'uomo è la capacità di essere soggetto 
della propria storia. Ma questa è la capacità fondamentale, che le riassume 
tutte, e con essa tutte sono negate: è negato perciò il soggetto in quanto 
capace di un nesso con il reale, che si tratti di azione o di giudizio. 

In quest' ottica, capace non è più il soggetto in questione, la sua 
competenza è stata trasferita agli esperti, agli uomini del sapere scientifi
co e dei linguaggi tecnici. Qual è la realtà di una storia, di un' azione indi
viduale, di un racconto d'esperienze, o di atti? Quella che si affaccia nel 

anche senza il mio assenso, invece è proprio a riguardo di una formazione che si possa qualificare 
come umana il nostro principale tormento ... Ogni formazione umana ha per essenza, e non per acci
dente, di frenare il godimento», J. LACAN, Discours de c!òture des journées SUI' la psychose et l'etlfant, 
m AA.VV., Enfanr.e aliénée, Paris 1972,299 

2 G. AGAMBEN, Infanzia e storia, Tormo 1978,5-7 
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discorso del soggetto che vi ha preso parte, che ne è stato protagonista, 
che si è trovato diviso dalle scelte, che ha rischiato di perdere, che ha vis
suto il dramma della libertà o della viltà morale, - oppure è quella che 
sembrano oggettivare le parole specialistiche e i gerghi delle discipline? 
Non è forse vero che a quel che dice il soggetto, quando parla, si attribui
sce al più un valore di patema, retorico e sentimentale, ma per quanto 
riguarda il reale, non è lì che va cercato? 

Appare già percepibile quali problemi si profilino per la riflessione 
sull'etica e la vita morale in una civiltà nella quale il linguaggio del sog
getto è tenuto per incapace di rappresentare, di tradurre la realtà di que
sti problemi: come se il suo linguaggio non potesse uscire da una dimen
sione infantile, babyish, impossibile da prendere rigorosamente e sul serio 
anzitutto da parte del soggetto stesso'. La validità dei concetti tradizionali 
dell' etica per dire la realtà della vita morale resta cosÌ come sospesa, un 
sospetto di inefficacia vi si distende, e quasi di irrealtà. 

Già si intravede anche come questo esproprio di capacità e compe
tenze soggettive tenda a ridurre ogni soggetto a bambino e a colpire 
insieme col bambino ogni soggetto (attraverso quella che più avanti chia
meremo generalizzazione del bambino, con un termine di Lacan). 

Il bambino e il soggetto 

Sottolineo, per ora di passaggio, che Freud con la psicoanalisi ria
pre, a suo modo, il campo dell'esperienza: il soggetto parla il suo linguag
gio, non quello del sapere scientifico, e parla con la propria competenza 
sulla propria vita e storia e rapporti, e non sono i competenti a parlare 
per lui, a sapere anzitutto loro di che cosa è fatta la sua vita e i suoi rap
porti. Anche in questo si documenta quello che propriamente ho indica
to altrove come un realismo della psicoanalisi. 

Nella riapertura freudiana del campo dell'esperienza, il soggetto e 
il bambino si trovano immediatamente dalla stessa parte, solidali, anzi 
per un verso identificati. Il bambino vi appare quasi un sinonimo dell' e
sperienza - e della biografia, e del soggetto: il bambino racchiude nella 

3 TI soggetto infatti può prendere sul serio quello che dice e sostenere un atto solo in funzione del 
partner, dell'Altro che adotta come partner, cioè in funzione di quello "col quale" fa un discorso
nei due sensi, di interlocutore e di strumento, o meglio di tramite - perché in fondo è l'Altro che per
mette o meno l'azione del soggetto e che sia "buona", che sia riuscita per il soggetto. Il che impliche
rebbe, quando ci interroghiamo sulla moralità dell'azione, di domandarsi anzitutto chi è il partner di 
quell'azione. È questo che fa l'importanza della preghiera e spiega perché Cristo, quando dice «senza 
di me non potete fare nulla» non sia per niente un pretenzioso svalorizzatore delle risorse umane, ma 
semplicemente un realista buon conoscitore della logica che le mette in azione. 
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sua realtà, e incarna, e indica come un termometro o un test, lo stato del
l'esperienza nella civiltà e nella vita sociale. E se c'è fine dell' esperienza, 
dobbiamo attenderci che essa tocchi anzitutto lo stato e lo statuto del 
bambino nel nostro mondo, che si veda da Il. 

I! bambino infatti ha un rapporto privilegiato e strutturale con la 
questione dell' esperienza: se ne parla come di colui che non ha ancora 
fatto esperienza, che è in un prima dell'esperienza, ma che anche è sem
pre sul punto di farla, che le si accosta sorgivamente, che è sempre nell'i
nizio, nel tempo dei primi incontri. 

Statuto contraddittorio, apparentemente: non è l'epoca moderna che 
ha scoperto il bambino, un nuovo sentimento dell'infanzia, che l'ha portato 
in primo piano? È vero: ma è pure l'epoca che con un certo uso della scienza 
ha escluso il soggetto wnano dalle evidenze reali e sociali. Dunque che cosa 
ha portato in primo piano? TI bambino, ma non il soggetto, il bambino dun
que nella sua innaturale divaricazione - disincarnazione? - dal soggetto: il 
bambino come qualcosa di sempre più reale e presente, ma insieme impossi
bile da considerare e da trattare come un soggetto, poiché è lo stesso approc
cio scientifico che lo impedisce, che non ne vuole sapere perché non può. 

Ma se il bambino non è l'evidenza di un fatto di soggetto, e di un 
soggetto in azione, che cos'è, e che cosa sarà? Anzitutto un oggetto, quel- . 
lo che socialmente tende ad essere oggi: il ritorno nel reale delle nostre 
vite, come oggetto tanto più ingombrante quanto più prezioso per noi, di 
un soggetto escluso dal simbolico, dal pensabile e dallo scientifico, cioè 
dal sapere polit/calty corret-t. Et)duso in ciò che ha ài più proprio, e che la 
scienza non conosce: il suo essere vivente·e il suo corpo, il mistero del 
suo corpo parlante (incarnazione del soggetto). 

Ma poiché del soggetto è correlativo l'Altro, quest'ultimo avrà analogo 
destino: reso inesistente dal divieto che colpisce ogni autorità privilegiata nella 
società wnana, che si appoggi su una comunità di esperienza, l'Altro escluso 
dalla porta del principio democratico come w1ico principio dei rapporti e dei 
legami wnani, ritorna dalla finestra, nel reale però, nella reale invadenza e pre
potenza del potere. Che curiosamente riappare nelle famiglie come pendant 
dell'impotenza dell'adulto, come potere attribuito al bambino, all'ingombran
te tiraill1o, oggetto tirannico nel quale proiettiamo e 'riconosciamo' il sogno 
del nostro valore - e, specialmente per la donna, la propria esistenza stessa. 

"Il bambino generalizzato" 

Osserviamo bene dunque di che si è trattato in questa promozione e 
'scoperta' del bambino nell' epoca moderna e contemporanea, e delle con-
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seguenze delle condizioni di civiltà nelle quali questa scoperta è awenuta. 
Abbiamo detto che l'epoca moderna ha promosso il bambino senza il sog
getto, e che d'altronde ha disconosciuto necessariamente, per i limiti del 
suo paradigma scientifico, la natura di soggetto a qualunque essere umano. 

Un risultato - ed uno strumento - di questa riduzione è stato pren
dere il bambino reale, osservabile, al posto del soggetto, come sostituto 
di questi, come un sostituto ritenuto adeguato, che risolveva il problema 
della inaccessibilità del soggetto, e che rendeva in fondo superfluo porse
ne la questione. In questo senso il bambino veniva come si è detto preso 
come oggetto: come oggetto reale, vuoi delle cure, di attenzioni sentimen
tali, dei trattamenti pedagogici o medici, e in definitiva di osservazioni 
scientifiche alle quali anche la nascente psicologia, oltre alla medicina, 
poteva fornire un quadro. 

Di questo quadro il punto di vista genetico veniva elevato a para
digma: per punto di vista genetico si intende owiamente non la genetica 
come settore della scienza biologica, ma si intende il punto di vista al 
quale interessa osservare principalmente lo sviluppo del bambino, in 
quanto presume che è la genesi a contenere la realtà (e idealmente tutta la 
realtà) dei fenomeni successivi dello sviluppo: e che perciò l'essenziale 
della realtà dell'uomo lo si può sapere osservando e studiando la sua gene
si ed il modo in cui da questa egli si dispiega e si complica crescendo. Ma 
appunto nell'idea regolatrice, il paradigma, che la realtà di ciò che appare 
dopo è in fondo contenuta nell'inizio, inteso come genesi osservabile. 

Ma la realtà 'genetica', iniziale dell'uomo è il bambino: dunque, se 
valeva solo questo paradigma scientifico, il bambino veniva assunto come 
l'unico modo di realtà di fatto riconosciuta all'essere umano. 

Il che, se si fa valere la prospettiva scientifica anche nel considerare 
la vita psichica, morale, giuridica, ecc. del soggetto, ha una conseguenza: 
se l'uomo non ha altra realtà che il bambino, allora in fondo nessun 
uomo può uscire mai dall'infanzia, owero non ci sono adulti. È dunque 
l'estensione dello statuto di bambino a tutti gli esseri umani, la generaliz
zazione del bambino, quello che con termine di J. Lacan chiamiamo 
appunto il "bambino generalizzato"4. 

Ma quale "bambino" diviene la figura generalizzata dell'individuo 
umano? Non certo il bambino nella sua concreta fenomenologia infanti
le, la cui osservazione contribuisce casomai a differenziarlo apparente
mente dall'adulto, fornendo all'adulto il pretesto, l'illusione difensiva, di 
sentire il bambino diverso da sé. 

4 LACAN, Discours de c!ature, cit., 306. 
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Non è il bambino osservato che viene generalizzato, ma è un aspet
to dello statuto giuridico, politico, etico, teorico che il bambino ha sem
pre avuto, in misura maggiore o minore, nelle diverse società, che ora 
viene appoggiato e giustificato dalla scienza, fa tutt'uno con la sua pro
spettiva: e cioè il bambino il) quanto preso nella sua differenza dall' adul
to come persona sociale, differenza presa dall' angolo della mancanza, del 
deficit di capacità. 

Se l'adulto socialmente è considerato capace, allora il bambino è 
in-capace, se l'adulto è responsabile, il bambino è ir-responsabile, se l'a
dulto è imputabile, il bambino non lo è, se l'adulto è consapevole, il bam
bino è in-consapevole, se l'adulto è competente, il bambino è in-compe
tente, se l'adulto è parlante, il bambino è in-fante, e via di questo passo. 
In sintesi, il bambino preso come deficitario, come chi non è ancora 
capace, anche se crescendo lo diventerà. 

Con l'unico inconveniente: che poiché tutte le capacità in questio
ne non sono dell' adulto in quanto cresciuto, ma del soggetto in quanto 
tale, tolto il soggetto è tolta anche la possibilità che chiunque, bambino o 
no, arrivi mai a quelle capacità, tanto più che esse non vengono conside
rate come derivanti dall' Altro attraverso una supposizione, un'imputazio
ne, un' attribuzione da parte dell' Altro nei confronti del soggetto, ma ven
gono considerate scientificamente, "geneticamente" come prodotti dello 
sviluppo. Ma nessuno sviluppo potrà mai arrivare a produrre da sé uno 
statuto simbolico e legale in cui c'entra l'Altro, come nessuno sviluppo 
potrà produrre l'Altro a partire dall'individuo. 

Va detto che il modello deficitario ha influenzato molto anche la 
psicopatologia dell' ottocento e del novecento, e ancora la sua influenza 
permane come resistenza a riconoscere la causalità psichica e la soggetti
vità: non è stato Freud, ma J anet a valorizzare l'idea di deficit (e la sua 
idea di immaturità) per le nevrosi, e per quanto riguarda le psicosi l'inter
pretazione deficitaria ha tutta una tradizione di cui è indice il concetto 
stesso di "demenza precoce" per finire all'attuale concezione "farmacodi
namica" di un Cassano, per la quale il deficit è di neurotrasmettitori. 
Ovviamente non si vuoi dire che non sia possibile considerare la patolo
gia sotto il profilo della mancanza di qualcosa, si tratta però di vedere 
bene a che cosa viene fatta servire la mancanza, che cosa della realtà del 
soggetto è destinata a velare o occultare o escludere dalla considerazione. 

La differenza rispetto ad altre epoche della civiltà la si coglie pen
sando che certamente il bambino era considerato non ancora uomo, 
diverso dall' adulto, e non si riconoscevano alle sue azioni le stesse conse
guenze di quelle dell' adulto, ma si aveva chiaro che il bambino era un 
soggetto con un rapporto preciso con l'Altro adulto e $ociale, un rappor-
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to che si è chiamato educazione: in questo rapporto a ciascuna delle due 
parti era attribuita una responsabilità, diversa owiamente, ma pur sem
pre responsabilità nei confronti del gruppo umano. In altri termini lo sta
tus civile e legale del bambino non contraddiceva nel discorso sociale il 
suo essere soggetto, destinato a cambiare ed ampliare, crescendo, le sue 
responsabilità. 

C'è infatti un'altra conseguenza della generalizzazione del bambi
no, proprio a livello dell'educazione: se non ci sono adulti, allora non ci 
sono più educatori. È fin troppo visibile oggi nella nostra società la diffi
coltà e il dubbio del genitore nel porsi come educatore, cioè come colui 
che propone, per la sua sola presenza e il suo solo rapporto col bambino 
un certo rapporto effettivo con la realtà e la storia, e non solo una possi
bilità. Ma questo dubbio tocca anzitutto la propria realtà. 

Possiamo anche leggere l'attuale gonfiarsi della (idea di) adolescen
za come un sintomo, strettamente parlando, un sintomo sociale di quanto 
stiamo dicendo: la difficoltà di ogni individuo ad uscire dalla condizione 
di bambino moderno secondo la quale viene pensato dal gruppo sociale, 
perché questa implica che egli - anche cresciuto, "adulto" - resti sempre 
in qualche misura "aldiquà", nel 'non ancora' abbastanza capace. 

La psicologia: l'idea deficitaria del bambino 

li deficit, dunque - e il solipsismo - che la prospettiva psicologica 
ha preso come essenza del bambino, e come condanna per il suo awenire 
di "adulto", si ritrova a diversi livelli dei suoi rapporti con la realtà, e si 
specifica secondo i diversi versanti del suo essere deficitario. 

1) A livello del sapere: il bambino considerato come colui che non 
ha il sapere, nei diversi modi possibili: non conosce la realtà (al di là del 
suo ristrettissimo "mondo"), non capisce i discorsi dei grandi, non ha 
ancora gli strumenti per pensare e per farsi delle idee valide oggettiva
mente perché le sue "strutture cognitive" sono in formazione e sono 
appunto infantili. Ci sarebbe qui da commentare l'idea di "realtà" a cui 
fa riferimento questa prospettiva, che è una realtà astratta appoggiata 
tutta sui pregiudizi e gli schemi sperimentali del ricercatore e dello psico
logo, idea dalla quale certamente il bambino è ancora lontano, per fortu
na verrebbe da dire. Il deficit a livello cognitivo, come si dice oggi, è 
quello che riassume per la psicologia la forma prevalente di incapacità 
del bambino. Ciò ha portato tra l'altro a considerare lo sviluppo delle 
strutture cognitive appunto come del tutto a sé stante ed indipendente 
dalla vita del soggetto: per cui nella psicologia delle difficoltà di appren-
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dimento si è potuto fare come se il rapporto del bambino col sapere non 
coinvolgesse minimamente il bambino stesso, ma fosse la vicenda esclusi
va di un suo "apparato cognitivo" indipendente. 

2) A livello della parola: abbiamo già detto del "non capire", che è il 
pretesto col quale gli adulti possono trattare il bambino come un non 
interlocutore, neanche passivo, un non destinatario del discorso, senza 
legittimazione passiva, neanche quella del convitato di pietra. Dal punto di 
vista della legittimazione attiva, basta ricordare che da sempre, nelle parole 
che denominano il bambino - bambino, infante, ecc. - c'è la traccia etimo
logica di un riferimento appunto ad un'incapacità di articolare la parola. 
Negli approcci psicologici al bambino ha avuto molta fortuna l'idea di 
"pre-verbale" per indicare una fase, un tempo, una tappa dello sviluppo 
che preceda la parola, tempo arcaico di incapacità simbolica, potremmo 
dire: questa idea di pre-verbale è servita di fatto a non vedere e non inda
gare tutti i segni che il bambino dava di inserzione nel mondo verbale e 
simbolico, prima e comunque ben aldilà del suo articolare la parola. 

Il deficit del bambino a livello della parola ha un versante che con
fina con l'etica e riguarda l'idea dell'incapacità del bambino di tenere la 
parola, di "dare la parola" in modo valido, di promettere validamente, 
ecc. Diciamo per ora che è una questione più complessa e seria, che però 
può essere affrontata solo all'interno di una prospettiva che consideri il 
soggetto. Basti dire ora che da un lato, se è vero che il bambino sembra 
presentare spesso una certa "leggerezza", non è affatto sempre così, che 
le risposte nella parola dipendono sempre anche dal modo delle doman
de dell' Altro, senza contare la notevole sensibilità "passiva" alla verità e 
alle sue sorti che il bambino dimostra. 

3) A livello dell' agire: del bambino si è considerata la facilità del 
passaggio all' atto e della reazione emotiva, come deficit di capacità di 
controllo e di pensiero, di controllo sulle sue azioni intese più come rea
zioni a stimolazioni sia esterne che interne e difficili da inibire anche per 
un'insufficiente attività di pensiero. 

Ci si potrebbe chiedere se questa prospettiva non finisca per privi
legiare l'inibizione come la caratteristica più matura, dunque più umana, 
dell' azione, e se renda giustizia a quest'ultima. 

Ne deriverebbe comunque un deficit anche sul piano della respon
sabilità dell' azione: il bambino non sarebbe perciò capace di compiere 
propriamente degli atti, perché questi presuppongono una capacità intel
lettiva e volitiva che egli non possiede in grado adeguato; egli non 
potrebbe determinarsi secondo una discrezione di giudizio indipendente
mente dalle proprie fantasie e impulsi e indipendentemente dall' azione o 
intervento di altri. 
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Di fatto si tende a negare al bambino un rapporto responsabile con 
le sue azioni perché si pensa la responsabilità secondo lo schema di quel
lo che ci si immagina essere l'ideale del modo adulto di decidere, un idea
le di padronanza, un modo cioè quasi spassionato, deduttivo a partire da 
un sapere sulla realtà e da certe premesse intenzionali tutte formulabili e 
tali da permettere un calcolo dell' azione tutto dalla parte di chi agisce, 
prescindendo dal ruolo dell' Altro nell' azione stessa e per esempio nel 
desiderio che può muoverla. Riprenderemo anche questo. 

Non dobbiamo però dimenticarci di osservare quanto in certi casi 
il bambino possa trovarsi inibito e impedito nelle azioni anche più impor
tanti e desiderate, di un'inibizione che rivaleggia con il "controllo" razio
nale adeùto. La constatazione di questa realtà documentata dall' esperien
za pedagogica e clinica, dovrebbe farci riflettere sul fatto che forse non 
riusciamo ad applicare i nostri concetti alla realtà ed esperienza peceùiare 
del bambino in modo da riconoscere ed articolare il suo modo di respon
sabilità ed il suo rapporto con la dimensione dell' atto. 

Certamente il bambino mostra un coinvolgimento sul piano dell' a
gire (e della sua inibizione) e in particolare con la presenza dell' Altro, 
molto maggiore di quanto appaia per l'adulto: il cui ideale di azione, 
però, è spesso l'azione di cui essere il solo responsabile, 1'azione fatta 
tutta da lui, in indipendenza e solitudine di attribuzione: su questo il 
bambino mostra certamente di non condividere questo ideale. 

In ogni caso mi sembra che domini una tendenza un po' parziale a 
considerare l'agire solo dal punto di vista di certi requisiti, termini e clau
sole, cioè enunciati, del diritto, non interrogato dall'esperienza. 

4) A livello dei rapporti: questo versante in parte è legato al prece
dente, come caso particolare di effetti dell' azione o di atti: sottolineo solo 
che per negare capacità al bambino a stabilire rapporti validi con gli Altri 
la psicologia corrente si riferisce ancora da un lato al ruolo attribuito 
(con quali ragioni è da verificare) alla fantasia del bambino e dall' altro al 
supposto egocentrismo, o centratura su di sé, sul Sé, che impedirebbe di 
raggiungere l'Altro e le sue esigenze, egocentrismo che riapparirebbe nel
l'adulto come elemento di immaturità. Anche qui forse converrebbe chie
dersi se non possono esserci rapporti con l'Altro validi sebbene non cor
rispondenti a requisiti del diritto dello stato e della capacità di agire. 

Basti peraltro ricordare poi che c'è diritto e diritto: il diritto della 
Chiesa, per esempio, ha criteri diversi e riconosceva ai bambini di sette 
anni la capacità di compiere un atto sacramentale come la comunione: 
ciò potrebbe farci pensare che il rapporto di un soggetto con l'azione ed i 
rapporti che in essa stabilisce con l'Altro ha forse coordinate e orizzonti 
più ampi delle categorie della psicologia genetica e cognitiva. 
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5) A livello infine del corpo e della sessuazione: questo sembrerebbe 
il livello in cui più pertinentemente si può sostenere l'inaggirabilità del 
dato oggettivo della immaturità, della crescita progressiva del corpo e 
delle sue sotto strutture ed apparati, del lungo tempo poi perché avvenga 
la maturazione sessuale con tutte le conseguenze del caso. 

Osservazioni di evidenza universale e non contestabili, se non 
introducendo una considerazione e una distinzione: tutto ciò che osser
viamo della crescita e delle trasformazioni dell'infanzia, e che riguarda 
l'organismo, siamo sicuri che riguardi alla stessa maniera anche il corpo, 
o che abbia una corrispondenza biunivoca con ciò che il corpo è per il 
soggetto? Lo sviluppo di ciò che è organico, dell' organismo, è la stessa 
cosa che la storia del soggetto col suo corpo? E se non lo è, come c'entra 
con quest'ultima; in che cosa si ricoprono; o si incontrano; e che cosa la 
storia fa intervenire di più o di diverso? E qual è la vera portata del 
tempo dello sviluppo, considerato che il tempo di maturazione neurolo
gico e di acquisizione delle abilità potrebbe chiudersi a 5 o 6 anni', men
tre il tempo considerato evolutivo è enormemente superiore e dura di 
fatto socialmente fino alla maggiore età? 

Certo sono domande che non hanno significato se ci limitiamo a 
considerare l'individuo come organismo in evoluzione, in movimento: 
perché in questo contesto l'unico movimento concepibile è la crescita 
secondo i bisogni dell' organismo, e restano di difficile comprensione e 
teorizzazione altri movimenti, soggettivi questi, come per esempio il desi
derio, di cui tutti sappiamo, per via extrascientifica, quanto sia essenziale 
alla vita umana, perché da esso (e dal relativo rapporto con l'Altro) 
dipende ciò che il soggetto può fare del proprio corpo e con il proprio 
corpo. Basti pensare a come l'immaturità iniziale, l'apparente prematura
zione del piccolo, può diventare una risorsa per l'umanizzazione, a condi
zione che l'Altro umano si presti al bambino piccolo (è il caso, per esem
pio, dello stadio dello specchio, interpretato da J. Lacan come momento 
di assunzione dell'immagine del corpo e di strutturazione mediante essa 
della sua unità appunto immaginaria e narcisistica). 

L'adesione ai paradigmi e ai programmi neurobiologici si è rivelata 
a volte una fede tanto più mitologica quanto più si voleva scientifica, 
quanto a capacità di spiegazione di aspetti anche elementari della vita 
umana considerati nel bambino. 

In fondo possiamo riassumere lo stato deficitario che tutta l'ottica 
psicologica attribuisce come stato di partenza al bambino, come si è 

5 F. DOLTO, La difficulté de vivre, Paris 1986. 
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visto, nei tre termini di incapacità, incompetenza, irresponsabilità, che 
dicono il deficit di posizione epistemica, morale, giuridica del bambino. 

Sostengo che ha radice anzitutto qui la concezione deresponsabiliz
zante il soggetto che dalle scienze psicologiche è passata nella cultura, 
ben al di fuori dell' ambito psicoanalitico, benché anche questo non ne sia 
stato immune, ma, come dicevo, piuttosto allora in contraddizione col 
proprio metodo che ba preso sempre il soggetto come implicato in ciò 
che gli accadeva. 

Riprendiamo più avanti in dettaglio le questioni inerenti a questi 
versanti, ma dopo aver ricordato in quale modo peculiare la psicoanalisi 
ha incontrato il bambino. 

Come Freud incontra il bambino col soggetto 

Freud ba incontrato il bambino come realtà e come questione inte
ressante, senza voler andare verso di lui. Freud è partito interessandosi a 
fenomeni sintomatici che, nel campo della medicina neurologica di fine 
Ottocento, si presentavano come eccezione e obiezione ai paradigmi del 
sapere medico: i sintomi isterici. Questi sintomi infastidivano i medici per
ché contraddicendo le nozioni e le leggi anatomiche e fisiologiche appari
vano cosi 'impossibili', da far pensare di essere simulati dalla paziente: 
sembravano perciò delle finzioni riguardanti non la medicina, studio e 
cura oggettiva del corpo, ma piuttosto il discorso morale e pedagogico
sociale. Ma, una volta appurata la loro natura oggettiva e indipendente 
dall'intenzione cosciente del soggetto, costituivano un affascinante enig
ma, poiché si presentavano come effetti del pensiero e della verità dun
que del soggetto - sul corpo materiale. I medici che se ne interessavano, 
Charcot o Bernheim, per esempio, dai quali studiò anche Freud, si inte
ressavano anche alla pratica dell'ipnosi perché essa mostrava la possibilità 
di produrre per suggestione analoghi effetti sintomatici sul corpo dei sog
getti, senza che i soggetti stessi ne fossero consapevoli. I.:ipnosi mostrava 
che c'era almeno una via perché le parole e i desideri dell'ipnotizzatore 
producessero direttamente effetti sul corpo del soggetto, letteralmente si 
incarnassero in esso: e questo faceva supporre che anche altri sintomi 
spontanei potessero prodursi a partire da patole e pensieri del soggetto, 
dunque dalla sua vita psichica, dai suoi discorsi e rapporti con gli altri. 

Sappiamo che Freud poi rinunciò all'ipnosi per inventare un pro
cedimento che permettesse non di dire al soggetto parole che avessero 
effetti di comando, ma di far dire al soggetto, di far emergere nel suo 
discorso quali pensieri, parole, discorsi avessero lavorato per produrre in 
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lui le formazioni sintomatiche di cui soffriva: dunque un procedimento 
che permettesse di individuare in una prospettiva realista certi effetti 
della verità sulla vita, corpo, pensieri affetti e desideri del soggetto. 

Per fare questo bisognava far parlare il soggetto secondo la regola 
fondamentale del dire qualunque cosa venisse in mente, senza omettere 
qualcosa in base a nessun altro criterio. 

Questo procedimento ebbe il nome di psicoanalisi, così come l'in
sieme dell'elaborazione teorica che in Freud accompagnò e fece avanzare 
l'esperienza, e ne strutturò il campo. 

Bastano già queste indicazioni per capire che Freud trovò il modo 
di partire - tramite la pratica medica - proprio da ciò che per l'epistemo
logia di allora era impensato: cioè il soggetto e il suo legame con l'Altro, 
in quanto fondati nella parola, e di prendere come campo reale della sua 
pratica proprio il campo della parola e del linguaggio, nel quale soltanto 
può vivere e muoversi il soggetto. In quel campo il soggetto si scopriva 
determinato e toccato inconsciamente dagli effetti della verità così come 
dai suoi modi e procedimenti (più che "meccanismi") per rifiutarla, evi
tarla, obiettarla - rimozione, sconfessione, rigetto, preclusione, negazione 
- che la fanno ritornare nei sintomi. 

Freud ha dunque compiuto l'operazione inversa di quella domi
nante nella scienza: ha supposto il soggetto dandogli la parola, o meglio 
riconoscendo che delle proprie parole egli era appunto il subiectum, e 
cioè che le sue parole - e anche quelle in cui i sogni si traducevano - lo 
rappresentavano, lo costituivano, ne parlavano realmente. 

È singolare pensare oggi, dopo la lettura che Lacan ha fatto di 
Freud, che Freud abbia potuto essere criticato come riduttivo dell' espe
rienza umana, quando è stato comunque quello che nel tempo moderno 
ha tentato di reintrodurre il soggetto e la sua vita nel campo del sapere 
ipotecato dalla scienza. Cha fatto inventando un 'dispositivo' di discorso, 
di conversazione, un certo tipo di rapporto (tra l'analizzando e l'analista), 
rapporto sociale del tutto particolare, a parte, che è appunto la cura psi
coanalitica prima di esser la dottrina che ne deriva. 

Probabilmente è stato proprio questo a provocare più reazioni: per 
varie ragioni e anche pertinenti: perché colpiva di più il sorgere di una 
formazione sociale nuova, inedita, che non era il rapporto medico
paziente, ma una sua notevole estensione ai pensieri e ai discorsi del sog
getto, un luogo in cui la conversazione prendeva forti valenze etiche, per
ché toccava e attraversava per principio le tematiche etiche e ideali e 
morali, senza tuttavia essere nessuna delle forme di discorso tradizionali 
all'interno delle quali le persone di solito parlavano con un altro di quei 
temi pratici della loro vita. 
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Direzione di coscienza abusiva? Sostituto della confessione? 
Pratica di influenzamento e di trasmissione di ideali e pregiudizi etici tra
vestiti da consigli scieutifici? Domande che si sono poste, e anche giusta
meute, per poter arrivare capire che la psicoanalisi non era questo -
anche se nel suo esercizio concreto, con questo o quell'analista, poteva 
anche degradarsi a sembrarlo. 

Freud ha inventato una base ed è certo invenzione di tipo scieutifico 
perché ci potesse essere una presa e considerazione scientifica del soggetto: 

ed ha trovato il soggetto nel suo parlare, nel suo dire: in ciò che ha sempre 
contraddistinto 1'essere umano, senza poter diveutare oggetto di scienza. 

E quello che va sottolineato è che il dispositivo della cura analitica 
presuppone che iniziativa, voloutà di affrontare i problemi e di parlare, 
capacità di dire veramente le questioni reali del soggetto, e il sapere su di 
esse stiano dalla parte del soggetto, non del medico: è il paziente che sa 
di che cosa si tratta, anche se lo sa inconsciamente, se questo sapere è 
inconscio e ha bisogno di essere messo in atto nel rapporto transferale 
della cura per diventare accessibile. Il soggetto dunque è posto nell'anali
si immediatamente come capace di sapere e di agire e competente del 
proprio campo. 

È a partire da questa base - parole, ricordi, racconti, associazioni 
mentali del soggetto - che Freud ha trovato, assieme al soggetto, il bambino. 

Anzitutto il bambino ricordato e ricostruito nella cura e nella nar
razione analitica appare fin dall'inizio come il soggetto stesso al lavoro da 
sempre nelle vicende reali e storiche che hanno drammaticamente - per
ché di svolte si è trattato e il soggetto così ne parla - segnato e ritmato la 
sua vita. "Da sempre" perché il soggetto non può ritrovare un tempo nel 
quale egli non fosse già al lavoro, non fosse già implicato attivamente, un 
tempo puramente passivo. Da sempre significa che il soggetto è sempre 
in un tempo secondo, mai primo. Il ricordo infautile nell'adulto, il riaffio
rare nelle ripetizioni nella cura e nel rapporto di transfert di ciò che nel
l'infanzia si era deciso come impostazione e soluzione dei problemi sog
gettivi, dei" complessi", dei modi di rapporto e di costituzione dei propri 
oggetti, ovvero lo stile di legami e di inciampi, di fallimenti, questo era il 
bambino freudiano. 

Benché ricordato e ricostruito nella cura, pretendeva di essere un 
bambino reale, dato che gli effetti e le conseguenze delle sue vicende 
erano ben reali, nei siutomi e nei fantasmi dell' adulto per esempio. 
Perciò abbastanza naturalmente Freud auspicò e si aspettò che 1'espe
rienza che adulti interessati alla psicoanalisi avrebbero fatto con i bambi
ni propri o altrui potesse confermare e documentare 'in tempo reale' 
alcune verità e ritrovati della psicoanalisi: in particolare la conferma di 
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quella che Freud considerava una delle sue scoperte peculiari, oltre a 
quella dell'inconscio, la scoperta della sessualità infantile, ovvero della 
presenza e della centralità della questione sessuale nell'infanzia, in un 
tempo cioè che ne era considerato immune, un tempo di immaturità ses
suale. Una presenza che contemporaneamente strutturava le domande e 
questioni più importanti del bambino sugli altri, su se stesso e sul mondo, 
e insieme appariva sempre come l'essenza di ciò che restava come trauma 
per il bambino. 

È proprio all' «inizio in due tempi della sessualità" nell' essere 
umano che Freud attribuisce il costituirsi dell'infanzia come il tempo 
complessivo che precede i sei-sette anni e che resta nel suo insieme isola
to nel passato e nella psiche a causa dell' amnesia infantile, che copre 
quasi tutti i ricordi di quest' epoca: cioè è il fatto che tutto il grande lavo
rio di elaborazione e pensiero che il bambino fa nei primi anni sui suoi 
rapporti col mondo umano e che trova il suo nodo centrale nelle questio
ni della filiazione e del rapporto/differenza dei sessi (Edipo e castrazio
ne), incontra ad un certo punto una sorta di necessità di conclusione che 
è anche sospensione e di rinvio, che segna l'entrata del bambino nel 
periodo di latenza. 

Sarà al momento della pubertà che il proprio essere sessuato si 
riproporrà come problema e compito reale e l'ex bambino riprenderà l'e
laborazione a partire dai risultati di quella infantile. li fatto che queste 
elaborazioni siano dimenticate, coperte dall' amnesia, non significa che 
non siano attive, strutturanti angosce e desideri del soggetto: anzi, lo 
sono in certo modo proprio per questo, perché rimuoverlo è il modo più 
efficace per eternizzare un pensiero, i risultati delle elaborazioni infantili 
costituiscono l'inconscio, quello per esempio in cui restano indistruttibili 
certi desideri infantili. Questo dice perché si è potuto in certi momenti 
quasi confondere l'inconscio col bambino o con l'infanzia, e pensare che 
l'inconscio per Freud faccia tutt'uno con l'infantile, ovvero sia il bambino 
nell'uomo. 

Si vede che non è dunque un momento qualunque quello che 
marca la frontiera tra l'infanzia come primo grande tempo di scansione 
della vita psichica, e il poi del soggetto, ma è un momento topico di una 
problematica di rapporto colla realtà umana e sessuata degli altri e di sé. 

Di qui la ricerca di documentazioni, dal vivo dell'infanzia, di que
ste problematiche infantili, di qui anche l'inizio di tentativi di terapia e di 
analisi con i bambini, a partire da richieste di genitori: lo stesso Freud 
trattò, attraverso colloqui col padre ed uno con lui stesso, il famoso pic
colo Rans. Poi prese inizio con Anna Freud e Melanie Klein la tradizione 
della psicoanalisi dei bambini, che ha svolto un ruolo sempre crescente 
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nella storia del movimento analitico, ruolo non sempre luminoso, come 
dicevo all'inizio. Tuttavia l'importante è che in questa pratica veniva trat
tato, specialmente con M. Klein, direttamente il bambino come l'adulto, 
soggetti entrambi del discorso analitico, senza particolari differenze di 
fondo: e casomai con una fascinazione piuttosto per il bambino, per 
vedere all' opera in lui direttamente e in modo originario quelle capacità e 
quegli effetti che avevano sorpreso quando scoperti a fatica nell'adulto. 

C'è stato però, a partire dalla fine degli anni '30, tutto un secondo 
versante nelle ricerche e negli studi sul bambino, che rispondeva da un 
lato all'esigenza (o al "complesso") sempre più diffusa nel movimento 
psicoanalitico di "legittimare" la psicoanalisi di fronte alla scienza, e dal
l'altro lato all'idea che la verità dell' apporto della psicoanalisi al sapere 
sull'uomo si sarebbe documentata riducendo la divaricazione tra il bam
bino analitico ricostruito nella cura e il bambino osservabile nell' attualità, 
anzi arrivando ad una unificazione piena dei due approcci: le ricerche 
orientate a questa integrazione avrebbero dovuto essere la via per quella 
legittimazione, cercata quindi portando la psicoanalisi sul terreno delle 
scienze d'osservazione neuro-psicologica. 

Questo versante ha una storia che va dalle ricerche di Anna 
Freud6, passando per quelle di René Spitz7, di Margaret Mahler8, di John 
Bowlby9, per arrivare ai lavori di Daniel SternlO

, che in periodi recenti è 
quello che ha contribuito a questa linea in modo più consapevole: pren
dendo atto della separatezza inevitabile delle due prospettive, e quindi 
dell'impossibilità di riunirle in un unico sapere, Stern è meno esposto a 
tentazioni riduttive e risulta perciò più in grado di "osservare" nel bam
bino l'esercizio di capacità soggettive di relazione; egli resta tuttavia 
interno alla stessa impostazione epistemologica. 

La questione della coscienza in psicoanalisi 

li tema dell'infanzia non è un tema settoriale in psicoanalisi: attra
verso di esso passa tutto il fascio dei concetti psicoanalitici: e non è possi-

6 A. FREUD, Noymality and Pathology in Childhood, 1965; trad. it. Normalità e patologia del bambi
no, Milano 1969. 

7 R. SPITZ, La première année de la vie de l'enfant, Paris, 1958. 

8 M.S. MAHLER et al., The Psychological Bir/h 01 the Human In/ani, New York 1975; trad. h. La 
nascita psicologica del bambino, Tormo 1978. 

9 J. BOWLBY, Attachment and Loss, London, 1969; trad. it. Attaccamento e perdita, Torino 1976 

10 D.N. STERN, The Interpersonal World oJ the Infant, New York, 1985; trad.it.ll mondo in/erper
sonale de! bambino, Torino 1987. 
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bile in questo contesto riformulare tutti questi concetti. È necessario 
limitarsi a marcare alcuni aspetti, sebbene in modo non esaustivo né pro
porzionato, che ritengo utili per iniziare a riprendere in modo nuovo la 
valutazione dell' apporto della psicoanalisi. 

Anzitutto sarebbe da sottolineare il termine coscienza, come fonte 
di una possibile obiezione iniziale: la psicoanalisi non è forse sorta appor
tando una nuova idea di inconscio, e affermando che un'istanza inconscia 
ha un posto essenziale nella vita psichica dei soggetti? E dunque, in 
quanto sedicente esperta o assertrice di inconscio, a che titolo porterebbe 
un interesse se non polemico alla coscienza del bambino? 

Questo è certamente un punto da chiarire, sebbene di portata 
generale rispetto all'uso dei contributi psicoanalitici, e che riguarda i con
cetti della psicoanalisi in tutta la loro estensione e non esclusivamente 
nell' applicazione al bambino; può essere una buona occasione in questo 
contesto per solo abbozzare, senza poter sviluppare e concludere, un 
discorso sul significato e uso del riferimento all'inconscio in psicoanalisi, 
secondo la lettura che io stesso ne dò a partire dall'insegnamento di 
J acques Lacan (considero la sua lettura come la novità fondamentale del 
secondo cinquantennio della psicoanalisi, che ci permette anche di consi
derare utilmente osservazioni fatte e forgiate in contesti epistemologica
mente discutibili). 

Nell'uso che ne fa la psicoanalisi il termine "inconscio" non signifi
ca qualcosa di alternativo alla coscienza, come fosse un' altra 'vera' 
coscienza, un altro soggetto più vero e più reale, più decisivo nei suoi 
effetti, diverso e distinto: ma l'inconscio è un allargamento della qualità 
psichica ad atti e fenomeni di pensiero dello stesso soggetto - che appare 
così più propriamente essere soggetto dell'inconscio; esso è dunque in 
certo modo un allargamento della 'base operativa' della coscienza. 

L'inconscio è conseguenza del fatto che in ogni dire c'è inevitabil
mente qualcosa che non passa nell' enunciato e quindi nella disponibilità 
stessa del soggetto, e che perciò questo qualcosa si situa e puo nemer
gere - dal lato dell' Altro: taglio in atto tra il soggetto e l'Altro. Lo stesso 
contenuto di pensiero può essere cosciente ora e non in un altro momen
to: l'essere inconscio non è privilegio di un certo particolare pensiero, ma 
di ciò che appare sempre come urverdriingt, come precedente il discorso 
del soggetto e mai riducibile ad un contenuto possedibile e controllabile. 

In questo senso la nozione di inconscio tende piuttosto ad allargare 
il campo della coscienza come responsabilità, dunque della libertà, non a 
restringerlo, allargando la rete delle motivazioni: l'analisi mostra, ad 
esempio, che di un certo atto mancato un certo desiderio inconscio è ori
gine, implicazione, senso. Non si vede in che senso ciò sia di per sé una 
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contestazione alla libertà, dato che si limita a mostrare un' estensione del 
campo di responsabilità del soggetto. 

Per situare bene il significato e il senso di questo allargamento, 
ricordiamo che Freud parte dall'esperienza dell'ipnosi, dal vedere l'ipno
tizzatore dare al soggetto ipnotizzato il comando di compiere una certa 
azione dopo la trance e di dimenticare il comando dato, e poi chiedere 
conto al soggetto del perché di quell' azione dopo che questi l'aveva com
piuta eseguendo un comando da lui stesso ignorato. 

La cosa che colpiva era che il soggetto, richiesto di spiegare un' a
zione fuori contesto, che tutti i presenti tranne lui sapevano essere frutto 
di un comando dell'ipnotizzatore, ricorreva a diverse spiegazioni 'inven
tandole' o comunque pescandole dai suoi pensieri, tranne che indicare la 
ragione più evidente agli altri (incarnazione sociale dell'inconscio) e cioè 
l'ordine post-ipnotico di fare e l'ordine di non ricordare - il cui ruolo 
essenziale non va dimenticato o sottovalutato. 

Queste spiegazioni che sostituivano un frammento di realtà (il 
discorso dell'ipnotizzatore e l'ordine di dimenticare) perduta o esclusa 
dalla coscienza - e cioè dal discorso cosciente ed enunciabile - avevano 
in genere la caratteristica di attribuire ai soggetti stessi, ad un proprio 
desiderio, voglia, idea, timore, preoccupazione ecc. l'iniziativa dell' azione 
comandata in realtà dall'ipnotizzatore, e dunque di affermare una padro
nanza - chiaramente illusoria per gli astanti - sulle proprie azioni. 

Spiegazioni che assomigliavano più a delle giustificazioni con le 
quali si stabilivano dei nessi tra l'azione compiuta - apparentemente 
senza nessi con i pensieri del soggetto e il soggetto stesso: mostrando 
che il soggetto si pone in ogni caso la questione di essere colui al quale si 
imputano le sue azioni, il problema delle azioni che compie come sue; 
più che spiegazioni, dovremmo dire con lessico giuridico o morale forme 
di imputazioni al soggetto, qui da parte del soggetto stesso, di una 
responsabilità nell' azione: cioè nessi dell' azione col soggetto non di ordi
ne causale, almeno non nel senso della causalità fisica, e neanche però 
soltanto di òrdine 'significativo' (come si dice spiegazione di un senso, di 
un significato nell' azione), perché la responsabilità dell' azione del sogget
to non si riduce ad un voler dire, alla faccia significante e di senso dell' a
zione, ma mette in gioco una faccia (più) reale, la dimensione appunto 
dell' atto, non solo le sue condizioni simboliche. 

Ogni discussione sulla libertà dovrebbe tenere conto di come si 
mostra all'opera la coscienza del soggetto nell'esperienza dell'ipnosi, assie
me allo sviluppo e al destino che ne ha dato Freud: perché introduce una 
divisione a livello del conoscere. Se «nil volitum nisi cognitum», qui si trat
ta di un cognitum che, per il legame con l'Altro ipnotizzatore non deve 
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essere saputo, cognitum "coscientemente". Ma che cosa vuoi dire qui non 
saputo coscientemente? In realtà significa che non può essere detto, cioè 
non può passare nella cat\,na di enunciati che è l'unica via attraverso la 
quale un soggetto (così come gli Altri) può sapere e rappresentarsi ciò che 
fa: perché il fatto di essere parlante per l'uomo implica che sia soltanto 
attraverso il suo stesso discorso - in actu exercito che il soggetto venga a 
sapere che cosa fa, insieme alla possibilità di dargli un nome. 

Ciò di cui testimonia l'esperienza delle spiegazioni post-ipnotiche è 
la funzione essenzialmente pratica della coscienza del soggetto, orientata a 
stabilire tra il soggetto della coscienza e i suoi atti un nesso che li impu
tasse a lui stesso, che glieli attribuisse, che li giustificasse come suoi, tro
vando dei nessi soddisfacenti: operazioni, come si vede, essenzialmente 
sul terreno pratico dell' etica e dell' azione. 

Una questione incarnata 

Questa caratteristica pratica si mostra caratterizzare ancor più origi· 
nariamente la coscienza del bambino, unendo in esso consapevolezza e 
coscienza pratica, che nel bambino sono difficilmente separabili: consape· 
volezza di sé come questione morale, pratica non come precettistica, ma di 
atti e esperienze viltuose, di vita viltuosa - cioè soddisfacente con l'Altro: 
perché per il bambino è chiara !'istanza che virtù e soddisfazione coincida
no. La psicoanalisi, fin da Freud, ma riletta con Lacan, testimonia questa 
coincidenza, che può farci porre una serie di problemi ed approfondimenti 
a livello della morale, del diritto, della politica, della educazione. 

Ogni bambino che viene al mondo ripete una vicenda e un evento 
di incarnazione: questo è percepibile in tutte le vicende: verbo, parola, 
atti ecc. Piuttosto sono le nostre immaginazioni scientifiche che disincar· 
nano il bambino 

La psicoanalisi ha dunque riaperto all' attenzione il tempo dell'in
fanzia come un tempo della vita umana e soggettiva a pieno titolo, non 
come tempo in qualche modo considerabile 'pre-umano' perché pre· 
adulto: tempo nel quale l'umanità del piccolo essere umano è già total· 
mente presente, pur se in divenire, e "divenire" nel campo della soggetti
vità e del linguaggio significa questione, problema, chiamata, vocazione il 
cui esito non è ancora deciso e per il quale saranno necessari altri incon
tri, ma che tuttavia già è presente come questione incarnata. 

Nel bambino ritrovato dalla psicoanalisi si vede in maniera nettissi
ma come l'essere umano tout court sia questione incarnata, perché non 
c'è propriamente corpo se non nell'essere umano: al di fuori della sogget-
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tività parlante - che è il tratto e la condizione appunto che l'esperienza 
analitica ha fatto aggiungere a quella che tradizionalmente si chiamava la 

. ,... . 
coscienza - non c e se non orgalllsmo. 

Che cosa manca ad un organismo per essere un corpo umano, un 
soggetto incarnato? Manca la divisione da se stesso, la differenza da sé, il 
non essere solo intimità con se stesso e contiguità con se stesso, per la dif
ferenza che l'Altro apre nel suo seno. 

L'importanza della dimensione del nome nell' azione - che la fa 
diventare un atto (che cambia il soggetto) -l'importanza del non anoni
mato dei rapporti nelle cure e negli scambi, è stata riscontrata e si 
apprezza pienamente negli studi sull'infanzia del bambino anche piccolis
simo: si pensi agli studi di Spitzll , o allo storico precedente dell'esperi
mento dell'imperatore Federico l2 • 

In entrambi questi casi si documenta l'importanza assolutamente 
vitale che ha per il bambino piccolo un rapporto con un Altro umano che 
nella parola imprima alle sue cure il marchio di un desiderio non anonimo, 
soggettivamente particolarizzato, che testimoni al bambino la desiderabilità 
e la bontà del reale, come condizione per il suo stesso desiderio di vivere. 

Il non anonimato, dunque la presenza del nome, vuoI dire il mar
chio di un soggetto a cui imputare il bene e il male, la differenza singola
re: e il bambino di Spitz che muore di depressione anaclitica non è un 
bambino sopraffatto da un male eccessivo, ma un bambino che non ha 
più ragione di distinguere tra bene e male, tra buono e cattivo, e dunque 
non desidera più, non mangia più, non guarda più; desiderare è vivere, 
non si dà soggetto umano senza desiderio, l'assenza o inibizione del desi
derio è un segno comunque patologico. 

Anche le funzioni della madre e del padre (di chi fa funzione di 
genitore) sono essenzialmente modi di introdurre questo non anonimato: 
a livello delle cure, come portare la traccia di un interesse particolarizza
to, per cui l'Altro materno non è più qualunque, ma si specifica con un 
nome delle sue cure, una cifra, lettera che si inscrive in esse e introduca 
nella realtà del bambino un desiderio particolare - materno - che dia un 

11 R SPITZ, Hospitalism, in The Psychoanalytic Study oj the Child, 1, 1945, 53-74. 

!2 Spitz descrisse la cosiddetta "sindrome d'ospedalismo" osservata in alcune nurseries ospedaHere 
durante la guerra mondiale: accadeva che bambini molto piccoli, pur nutriti e accuditi dalle balie, e 
tuttavia in un clima di anonimato e di distrazione legato o al turn aver del personale o anche alle cir
costanze belliche, entrassero ,in una condizione psico-fisica detta depressione anaditica, che poteva 
andare fino al marasma e alla morte. L'esperimento di Federico aveva lo scopo di capire quale fosse 
la lingua originaria dell'umanità, e consistette nel mettere insieme una nursery di neonati accuditi da 
balie che avevano la strettissima consegna di non dire mai una parola, per evitare di imporre la loro 
lingua ai bambini, in modo che la lingua supposta primitivamente propria di essi potesse emergere. 
L'esperimento finì con la morte di tutti i piccoli. 
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primo ordine soggettivo alla realtà per il bambino: «fosse pure attraverso 
le proprie mancanze»13: il che significa che non conta qui la corrisponden
za ad un ideale o a uno schema di comportamento, ma proprio il caratte
re soggettivo e particolare del proprio dono: non 'la buona madre', che 
faccia tanto o solo quanto basta, ma quella madre lì, che si rischia anche 
coi suoi difetti: i difetti non contraddicono di per sé al suo essere madre 
per il bambino, al suo aiutare la sua costituzione soggettiva. E la funzione 
paterna consiste anch' essa nell'introdurre un nome, owero qualcosa la 
cui realtà è simbolica, ad un livello diverso da quello delle cure e che 
mette in gioco invece la differenza dei sessi: uno è padre nella misura in 
cui il suo desiderio, il suo porsi come desiderante, desiderante del legame 
colla madre del bambino, legame anche di corpo, diventa il nome della 
direzione verso la quale si orienta effettivamente il desiderio della madre, 
anche agli occhi del bambino: è così che per quest'ultimo la funzione del 
padre diventa «vettore dell'incarnazione della Legge nel desiderio»'4. 

Comunque la presenza del bambino obbliga l'interlocutore alla 
responsabilità della posizione che desidera tenere con lui: può essere allo
ra solo uno sperimentatore o un osservatore, senza venire meno ad una 
responsabilità e ad una posizione più fondamentale? Poiché osservazione 
non è rapporto, e tanto meno lo è l'esperimento. 

Chi pratica la psicoterapia analitica con i bambini sa che non c'è 
dispositivo di rapporto e di discorso più eticamente rigoroso nell'attri
buire e nel mantenere uno statuto di rispetto (maxima debetur reverentia) 
al soggetto bambino come soggetto di parola. 

Poche sono le parole di Gesù sull'infanzia riportate nel Vangelo. 
"Lasciate che i piccoli vengano a me ... perché di loro è il regno dei cieli" 
"Ciò che avete fatto a uno di questi piccoli l'avete fatto a me" 
"Se non ritornerete come bambini non entrerete mai" 
"È inevitabile che ci siano scandali, ma se uno dà scandalo a uno di 

questi piccoli sarebbe meglio per lui che ... ". 
Sono parole che abbiamo sentito spesso, e altrettanto spesso non 

preso alla lettera. Eppure, come stiamo cercando di mostrare, l'infanzia è 
qualcosa di reale per l'esistenza umana, e dunque non è né figura né 
metafora, ma dice qualcosa di strutturale del vivere umano. 

Dobbiamo pur chiederci: perché Cristo ci esorta ad essere come 
bambini, quando tutta la nostra educazione e crescita ci vuole portare 

l) J LACAN, Deux notes sur l'enlant, in Ornica,.? n. 31, Paris 1983. 
14 Ibid. 
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fuori dall'infanzia? Una cosa sembra chiara: da un lato egli sembra dire 
che l'accesso al regno dei cieli è legato alla condizione di bambino, dal
l'altro però che anche il bambino può essere impedito, ostacolato in que
sto accesso al regno e alla Sua persona, e che c'è un modo di ostacolare 
che è la colpa peggiore o che rende inutile tutto il resto. 

Gesù insiste sul fatto che il bambino, apparentemente incapace 
giuridico e politico, è invece proprio lui il cittadino del regno dei cieli, e 
che questa cittadinanza è dunque connessa alla condizione di ritornare 
bambini. E questa sembra essere una pura e semplice affermazione di 
fatto, senza nulla di traslato. Dunque che cosa c'è in questa condizione 
infantile di più compiuto, di più evoluto? E che cosa c'è in questa condi
zione - per definizione passata, irreversibilmente lasciata - di recuperabi
le, come è possibile tornare bambini? 

Non è chiaro che queste parole suppongono che l'infanzia non sia 
semplicemente qualcosa di passato, perduto, ma che essa in qualche 
modo si conservi nel presente e forse sia possibile un rapporto con essa 
che sia di guadagno, nonostante sembri evocare lo spettro della perdita 
di una maturità conquistata? 

E se questa maturità noi siamo abituati a immaginarla o pensarla 
come una forma della coscienza, non ci viene qui detto in fondo che que
sta coscienza fa in qualche modo ostacolo o velo, e che è preferibile per
dere qualcosa di essa per poter davvero entrare in contatto con la realtà 
più definitivamente soddisfacente? Dunque che cosa rende questo minus, 
questo deficit apparente, equivalente ad un plus? 

Infanzia e infantilismo 

Continuerò a contrapporre, come ho fatto più sopra il punto di vista 
analitico sul soggetto a quello delle scienze psicologiche caratterizzato da 
una concezione deficitaria del bambino, e riprenderò qualcuno dei versanti 
dell' esperienza che mettono più in evidenza la differenza in questione. 

Anzitutto a partire dalla nozione stessa di "infantile". Abbiamo 
visto che nella cura freudiana è il soggetto a fare capolino da sotto l'appa
renza del deficit: a partire da lì sia nella nevrosi (isteria, ossessione) sia 
nella psicosi l'aspetto deficitario appare sempre meno significativo; 
"infantile" in Freud è un nome del soggetto all'opera fin dal tempo remo
to dell'infanzia, è la caratteristica di un soggetto che pensa, che lavora 
con la verità e il sapere, che fa i conti, che affronta le sue mancanze. 
Nulla in questo che meriti di essere rubricato come infantilismo: infatti il 
bambino "infantile" di Freud pone le basi della sua vita, costruisce il suo 
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rapporto con l'Altro, mentre l'infantilismo significa una ritirata, un ripie
go, un venir meno alla costruzione. 

Con Freud si rompe la solidarietà bambino-deficit: l'infantile è il 
risultato positivo dell' elaborazione del soggetto bambino - nel bene e nel 
male, certamente. Le soluzioni e le problematiche affrontate non sono 
affatto "infantili" nel senso di deficitarie, di sviluppate in mancanza di..., 
come se un essere umano che per ipotesi venisse al mondo già grande 
potesse fare a meno di affrontarle - a suo modo, certo, ma che sarebbe 
pur sempre un primo modo, un primo tempo. 

Ma un umano senza infanzia, come nel nostro prologo, sarebbe un 
prodotto di un robot, di un computer - in che modo sarebbe umano? 
Notiamo come in questo caso è l'umano stesso, con la sua infanzia inutile 
e imperfetta, ad apparirci deficitario rispetto al computer o al robot: e 
viene da pensare alla tematica sviluppata nella fantascienza, quella delle 
macchine che si ribellano agli uomini ritenendosi più perfette e più capa
ci di loro - come qualcuno disse degli angeli ribelli. 

Appare qui chiara una costante strutturale della vita umana: la per
fezione dell'uomo non sta nel suo essere perfetto, ma in ciò che egli fa 
della sua imperfezione con l'aiuto dell' Altro: se l'infanzia è dunque una 
imperfezione, possiamo leggerla come la testimonianza reale di questo 
mistero del valore umano, quello di un'imperfezione che diventa o pro
duce maggiore perfezione. 

In Freud "infantile" è determinazione di un tempo, non di un valo
re; nessuno può essere superiore o disprezzare le sue elaborazioni o le 
soluzioni trovate in quel tempo, per il semplice motivo che vive ancora a 
partire da quelle, riuscite e non riuscite, che non sono "superate", che 
hanno sempre qualcosa di meritorio. E per contro i fallimenti del bambi
no sono sempre anche quelli dell' adulto. Che si viva di quei problemi e 
soluzioni, come mostra la clinica, significa che non c'è là alcuna incapa
cità soggettiva di alcun tipo, né in senso morale, né giuridico, né politico, 
ma una fondamentale competenza, che con termine politico potremmo 
anche chiamare sovranità. 

È quest'ultima che è minacciata nelle situazioni di discorso e di rap
porti che la clinica mostra come pericolose per il soggetto: per esempio le 
situazioni dette di double bind, o tutte quelle in cui anche una frase all' ap
parenza innocente di un genitore, àncora il bambino alla stessa persona 
che gli manda un messaggio che lo destituisce, che ne disconosce la com
petenza sulla sua propria vita: "devi fidarti solo di me, perché solo io ti 
voglio bene - quindi tu non ci sei". La clinica attesta l'effetto devastante 
che questi disconoscimenti possono prendere in bambini che non trovano 
ragione e opportunità di sottrarsi a questa presa destituente, di ridurre o 
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denunciare questa pretesa dell' Altro, in un tempo e una situazione in cui il 
discorso di quell' Altro resta decisivo e insostituibile per loro. 

Temporalità e atto 

Il fatto che il tempo dell'infanzia sia costituito retroattivamente a 
partire dal momento dell' amnesia infantile, ci mostra in atto un tipo di 
temporalità che è stato scoperto da Freud come proprio del soggetto del: 
l'inconscio, e che non riguarda solo l'infanzia, ma la temporalità del sog
getto dell'inconscio come tale. Si tratta della temporalità d'après coup in 
francese, Nachtrà'glichkeit in Freud, e anch'essa è stata imposta dall'espe
rienza clinica: per esempio Freud si accorse che un certo evento che 
appariva come traumatico per il soggetto, non aveva quel valore trauma
tico fin dal primo momento in cui si era verificato, ma l'aveva preso in un 
secondo tempo, a partire da un altro evento che aveva proiettato un certo 
significato, che aveva aggiunto un certo significato a quel primo evento: 
solo a partire dal secondo momento, il primo evento era diventato trau
matico "come da sempre". 

È chiaro che questo tipo di temporalità è pensabile solo all'interno 
di strutture simboliche, di linguaggio, perché implica la sovradetermina
zione e la retro-determinazione del significato e del senso: ovvero è solo 
in una struttura di discorso, dove un nuovo e secondo elemento può 
modificare il senso dell'insieme, che è pensabile questo effetto di 
Nachtrà'glichkeit. 

L'importanza di questo modo di temporalità - attestato, ripeto, 
dalla storia della formazione dei sintomi e dei fantasmi del soggetto - sta 
non solo nel fatto di confermare la funzione strutturante il soggetto del
l'orizzonte del linguaggio e della parola, ma anche nel fatto che esso 
descrive la soggezione del soggetto al tempo e dice la generale struttura 
dell'atto nell'essere umano, così come la psicoanalisi la rileva. 

Che il soggetto appaia soggetto al tempo in questa forma, significa 
che esso si trova sempre in un secondo momento, quello in cui prende 
senso o valore o effetto un primo momento che si era posto: se questa è la 
cellula base della costituzione del senso (che il momento seguente per
metta di dare senso al momento antecedente), dunque è anche la struttu
ra a cui è sottomesso tutto ciò che c'è di significativo nell' esperienza del 
parlante: è l'evento successivo che rivela al soggetto le conseguenze, il 
senso, il significato di quello precedente, che fino ad allora, in quanto 
primo era solo un enigma, che porta retroattivamente su di esso una luce 
che ne illumina la portata. 
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Questo evidentemente valorizza molto la categoria di evento nell' e
sistenza del soggetto, dunque di contingenza, di incontro, e indica anche 
una struttura temporale dell'atto umano, in quanto anch'esso è sempre 
accadimento, novità e contingenza, per quanto razionale sia è sempre 
indeducibile per definizione. Intendo dire che anche l'atto è sempre in 
due tempi, e che si è certi che si tratti di un atto, e di quell' atto con quel 
valore trasformante il soggetto, solo in un secondo momento, un secondo 
tempo, quello a partire dal quale si manifestano le conseguenze e gli effetti 
dell' atto, che fanno accorgere che ciò che c'è stato è un atto, ovvero un' a
zione fuori serie, singolare, eccezionale, unica nei suoi effetti nel reale. 

Si capisce come questo significhi anche elevare l'infanzia, con i 
suoi due tempi, a paradigma della struttura temporale dell' agire. 

I.: atto è ciò che stabilisce un nesso reale tra un' azione e un sogget
to, in modo che la realtà del soggetto sia definita d'ora in poi da quell' a
zione, e quell' azione acquisti un nome, il nome appunto di quel soggetto: 
come l'atto di Cesare di passare il Rubicone non è la stessa azione che 
tutti facciamo quando il treno ci porta a Rimini al mare, ma è ciò che lega 
per sempre il passaggio del Rubicone a Cesare e che fa di Cesare per 
antonomasia colui che passò il Rubicone. 

Come già S. Agostino nelle sue Confessioni, mutatis mutandis 
anche nell' analisi il soggetto si accorge di quanto sia stato segnato da atti 
compiuti, nel bene e nel male: atti che ricorda con fierezza, o anche con 
vergogna, piccoli atti con un grande valore di incidenza sulla sua vita, che 
non riesce a dimenticare. E sebbene sia raro che uno si ricordi di un atto 
compiuto nel periodo coperto dall' amnesia infantile - perché questo è 
proprio il significato dell'amnesia infantile, coprire, togliere per il sogget
to il valore soggettivo di eventi e ricordi dell'infanzia - che se ne ricordi 
come di un atto suo, capita invece quasi di regola che ci si ricordi di un 
atto compiuto in una situazione che si è poi fissata in un fantasma, in 
questo caso di tipo sessuale, oppure capita molto più di frequente che si 
ricordi di atti compiuti in età ancora da bambino ma non nei primi anni. 
I.: amnesia tocca dunque gli atti e i ricordi con una certa particolare por
tata strutturante il fantasma inconscio. 

Ma resta che è sufficientemente testimoniata una capacità di agire, 
di compiere atti anche nel bambino: quanto basta perché il soggetto 
possa dirsi «ma perché mai ho fatto questo?» oppure «quanto mai ho 
fatto questo!». I.:importante è notare che pur non trattandosi apparente
mente di atti "volontari" ragionati e calcolati, nel senso che il soggetto 
non ricorda la fase di riflessione o di elaborazione, ma essendo atti che 
sembrano precipitare in un colpo solo facendo trovare il soggetto già nel 
loro seguito, a fatto compiuto, tuttavia la psicoanalisi ci dà la possibilità 
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di ricostruire e riconoscere la struttura di significato e di ragionamento, 
la finalizzazione e il contesto di quell' atto anche precipitoso, che rendono 
impossibile al soggetto sbarazzarsene come di qualcosa di alieno, di a
soggettivo. 

Se ci pensiamo bene, questa è la modalità più frequente degli atti 
che compiamo O che ricordiamo, non è eccezionale: ed è raro che disco
nosciamo la parte da noi avuta in questi atti, sebbene la loro volontarietà 
e il loro calcolo non siano apparenti. In questo senso non sembra esserci 
una differenza qualitativa su questo piano tra noi adulti e il bambino che 
noi stessi siamo stati: non avvertiamo questa differenza, ma ci riconoscia
mo nel modo di agire. 

L'osservazione - cioè il rapporto e il dialogo educativo o terapeuti
co - con i bambini ci mostra e conferma qualcosa di analogo, oltre alla 
capacità di impegnarsi nell'atto - sempre per il meglio o per il peggio -
con quelli a cui vogliono bene o dai quali si aspettano qualcosa. 

Il soggetto e l'Altro 

Una divisione analoga, anzi la stessa di quella che divide il soggetto 
da se stesso nell' atto, o nel senso, è quella che esiste tra il soggetto e 
l'Altro, e della quale la prima è espressione. 

Quando ho detto che !'inconscio è taglio in atto tra il soggetto e 
l'Altro, l'ho implicitamente collocato proprio in questa divisione, nell'in
tervallo tra il momento primo del soggetto e il momento secondo, ed è per 
questo che il soggetto non lo può possedere come un enunciato; è la stessa 
ragione per cui possiamo dire che ,<l'inconscio è il discorso dell' Altro». 

Ancora una volta l'esempio dell'ipnosi che ho descritto più sopra, 
rende quasi visibile e drammatizza quanto ho appena detto: lo stato ipno
tico qui mette in scena l'intervallo, la divisione tra i due momenti di 
coscienza del soggetto, intervallo nel quale entra la parola dell' Altro 
ipnotizzatore a fare da legge o regola dell' azione per il soggetto, regola
zione però inconscia per il soggetto. Questo può avvenire, beninteso, 
perché il soggetto è condotto, indotto o sedotto a permettere all' Altro di 
esercitare questa funzione per lui, al punto da permettere che le parole, le 
suggestioni - le richieste, i comandi, i desideri supposti - dell' Altro gli 
facciano letteralmente da realtà: se l'Altro dice che fa freddo, il soggetto 
trema e si copre, se dice che fa caldo suda, se gli mette in mano qualcosa 
dicendo che scotta, la pelle si arrossa, e il corpo stesso può mostrare 
un'estrema compiacenza al dire dell'Altro - insieme alla rinuncia ad usare 
un proprio altro criterio di giudizio di realtà. Quando il soggetto post-
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ipnotizzato attribuisce la sua azione, suggerita dall' Altro, ad un qualche 
desiderio e intenzione propri, non si può dire che semplicemente si 
inganni. Infatti ha qualche ragione nell'imputarli a sé, perché se non fosse 
stato suscitato in lui il desiderio di compiacere l'Altro, egli non si sarehhe 
assunto come proprio il desiderio che le parole dell' Altro gli sembrano 
veicolare, né il compito di soddisfarlo nel proprio essere e nel proprio 
corpo. Ecco in che senso si può dire che il desiderio è il desiderio 
dell' Altro, e l'inconscio - qui il motore inconscio dell' azione post-ipnoti
ca - è letteralmente il discorso dell' Altro. 

I! caso dell'ipnosi è solo una forma molto esplicita e dimostrativa, 
henché un po' particolare, del posto strutturalmente essenziale che il 
desiderio dell' Altro occupa nella vita psichica e nell' azione del soggetto. 
Se infatti in essa si produce uno stato di alterazione di coscienza, la tran
ce ipnotica, questa tuttavia non è ia causa, ma soio un effetto dei fenome
ni di suggestione, una conseguenza somaticamente estrema di un certo 
tipo di legame con l'Altro caratterizzato dalla rinuncia del soggetto ad 
esercitare il proprio giudizio e dalla difficoltà di separarsi, di non restare 
nella condizione di essere una pertinenza dell' Altro e del suo desiderio o 
della sua volontà. Ovviamente non tutti i mo'eli e i tempi del rapporto del 
soggetto con l'Altro sono di tipo ipnotico, ma in tutti la funzione 
dell' Altro resta essenziale ed impedisce che possano esistere un autismo 
(e anche un autoerotismo) assoluti, cioè che il soggetto possa appropriar
si di se stesso. O diventare totalmente appropriabile. 

Se pure possiamo patÌare, con una certa tradizione, di "auto-pos
sesso" per il rapporto di noi a noi stessi, sottolineiamo, con l'esperienza 
della psicoanalisi, che di possesso si tratta, e non di proprietà (cosÌ come 
nei confronti dell' Altro si tratta non di pertinenza ma di appartenenza): 
dunque di presa in consegna, in custodia di qualcosa! qualcuno che ha 
una sua forma di libertà, di indipendenza: altrimenti noi saremmo liberi 
per gli altri, ma non per noi stessi. 

La psicoanalisi ci documenta dunque una sorta di natura origina
riamente "sociale" del soggetto, intesa come la presenza originaria di un 
Altro nella sua vita, senza la quale presenza la sua vita non comincerebbe 
neanche in quanto vita umana, di soggetto chiamato, vocato al rapporto 
con l'Altro, in ogni ordine a partire da quello naturale fino al soprannatu
rale. Ciò implica che anche per accedere a se stesso il soggetto debba 
uscire da sé e passare dal campo dell' Altro, che è sia la realtà sia il pensie
ro stesso - il pensiero, per quanto sia attività del soggetto, in quanto arti
colazione di elementi con valore universale, razionali, è sempre un pas
saggio attraverso l'Altro. 

L'idea di questa uscita da sé, concepita come una caduta, una rot-
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tura originaria, è quella che ha dato sostanza, anche in alcune correnti 
psicoanalitiche specialmente nel pensare il bambino, all'idea di una spe
cie di paradiso perduto dell'infanzia, di un perduto accesso diretto alla 
propria realtà e intimità del proprio essere: un tempo, al limite fetale, in 
cui il soggetto e l'Altro sono immaginati coincidenti nell'habitat mater
no", quando perciò non ci sarebbe bisogno di invocare e supporre un 
'intimior intimo meo' al soggetto, e piuttosto si dovrebbe rileggere tutta 
la vita evolutiva, lo 'sviluppo' come una lunga e difficile uscita da questo 
paradiso di unità duale per affrontare una realtà che sarebbe allora trau
matica in quanto tale. 

Anche per agire su di sé il soggetto agisce sempre come a partire 
da un punto (di vista, di appoggio, di leva, ecc.) Altro da sé: è ironico il 
racconto paradossale del barone di Miinchhausen che si tirò fuori dalla 
palude sollevandosi per i capelli. 

Se lo specifico della sua natura è di essere razionale-parlante, anche 
gli ordini o inviti - che può dare a se stesso li darà, per il solo fatto di 
dirli, di articolarli, dalla posizione di Altro: come ciascuno di noi quando 
tra sé e sé si chiama per nome invitandosi a fare qualcosa o interrogando
si su quello che fa. È questo" discorso dell' Altro" che in certe manifesta
zioni sintomatiche e patologiche può autonomizzarsi e ritornare al sog
getto dal reale come allucinazione, e a questo punto il soggetto non è più 
colui che dice a se stesso, ma solo colui che ascolta e riceve quelle frasi 
nell' allucinazione. 

Il bambino e l'Altro 

Tutto questo per dire che quindi ogni coscienza, nell' adulto come 
nel bambino, è sempre coscienza di un rapporto con l'Altro: la maiuscola 
qui appare giustificata dal fatto che esso introduce la dimensione del non 
appropriabile, del non riducibile all'io, il che è un modo di introdurre la 
dimensione del reale. 

C'è sempre un qualche Altro, come fonte, come destinatario, come 
partner del soggetto: il soggetto non fa mai nulla da solo, l'azione del sog
getto non è mai solo il soggetto che la compie: il suo atto certamente 
sorge dal suo potere, dal suo terreno di competenza e di sovranità esclu-

15 «La psicoanalisi fabbrica con un po' di folklore un fantasma posticcio, quello dell'armonia ubi· 
cata nell'habitat materno. Né scomodità né incompatibilità potrebbero produrvisi, e l'anoressia men
tale ne sarebbe relegata come bizzarria. Non si può misurare fmo a che punto questo mito impedisce 
di abbordare questi momenti da esplorare [dell'infanziaJ», J. LACAN, Discours de clòture ... , cit., 303. 
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siva, al qual posto nessun altro può venire: ma non è mai un atto solo 
suo, solipsistico, non c'è atto autistico, ma sempre un atto che coinvolge 
l'Altro come partner, come mezzo, come legame, come partecipazione. 

Ora, qual è il termine che dice la posta in gioco, la vera sostanza di 
tutte le operazioni di alienazione, di separazione, di legame tra il soggetto 
e l'Altro? È il desiderio. 

I! desiderio appare, per la psicoanalisi, come «il nostro essere senza 
essenza»'6: esso riguarda propriamente non il rapporto con un oggetto da 
avere, ma il rapporto con la parte di essere di cui il soggetto è sempre 
mancante e che egli può cercare solo presso l'Altro. 

I! desiderio come movimento del soggetto lungo le vie della mancan
za d'essere indica che la posta in gioco dell' agire e di tutto il lavoro della 
coscienza sta ultimamente sul terreno del godimento e della soddisfazione. 

Per sottohneare come il desiderio dell' Altro sia decisivo per il sog
getto abbiamo usato l'esempio dell'ipnosi: ma il limite di questo esempio 
è che in esso il soggetto sembra solo passivamente subire il comando 
dell' Altro. Questo non mette bene in luce la parte attiva che il soggetto 
svolge nell'operazione del legame con l'Altro: questa parte attiva è invece 
perfettamente visibile nel bambino - che non a caso era, almeno un 
tempo, considerato poco ipnotizzabile. 

E paur cause, perché Freud ha mostrato che il legame con l'Altro 
nell'ipnosi è strutturalmente uguale a quello che si stabilisce nella massa, 
o in un certo tipo di gruppi: e dei bambini è nota, almeno agli educatori, 
ìa difficoÌlà nello stare in gruppo. La ioro 'vivacità' e originalità indivi
duale, che spesso viene letta in chiave di egocentrismo, non sempre è 
imputabile a questo, ma anche al fatto che per il bambino è essenziale la 
propria questione e la propria urgenza giocata direttamente con l'adulto 
di riferimento, indipendentemente dal fatto che ci siano altri. È solo 
quando il gruppo si prende cura della questione singolare e a quella offre 
risposte, che i bambini ci stanno senza creare difficoltà. 

Se la coscienza del suggestionato sembra mostrarsi totalmente pas
siva e ricettiva della volontà espressa dell' Altro, la coscienza del bambino 
tende a mostrarsi piuttosto vigile e attiva nell' andare a cercare e a trovare 
presso l'Altro, e a interrogare, i segni del segreto dell' Altro stesso, il suo 
desiderio, perché questo sembra essere l'oggetto, o il mezzo più impor
tante, più essenziale, più irrinunciabile per suscitare e definire il deside
rio stesso del bambino, il suo orientamento nell' esistenza e nella vita. 

Si ha ben l'idea che è il desiderio a specificare l'Altro, ciò a cui 
l'Altro concretamente si riduce per il bambino, ciò che dell' Altro è per 

16 J. LACAN, La psychanaly.rc dans ses rapports auee la réalité, in Sdlicet 1, Seuil, Paris 1968, 58. 
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lui essenziale. Tanto che le parole dell'Altro, più ed oltre che far sapere o 
comandare, si riducono ad essere segni, tracce, indizi del desiderio 
dell' Altro, così come anche i suoi atti - i suoi doni per esempio. Ed è a 
partire da essi e con quelle tracce, con ciò che significano che il bambino 
costruisce la sua questione, della quale si fa egli stesso risposta (e interro
gazione) nel suo comportamento e nei suoi discorsi. La sua questione è 
sul desiderio dell' Altro e allo stesso tempo sul proprio essere, perché per 
il bambino va da sé che il proprio essere in quanto tutto questione 
incarnata - dipende dal desiderio dell'Altro (ancora S. Agostino ... ). 

Se al posto di "Altro" mettiamo per esempio "i genitori" tutto que
sto ci appare chiarissimo e materia di esperienza quotidiana. 

Ma abbiamo detto che l'essere del soggetto e il desiderio sono in 
qualche modo la stessa cosa: siccome l'essere del soggetto è sempre man
cante, è appunto esso stesso una questione, e un appello a colmare questa 
mancanza. Mai compiuto, mai assicurato, per quella parte in cui lo è si 
appoggia sulla garanzia che l'Altro può dare: il desiderio significa l' aspet
to vettoriale, il vettore direzione, senso - del movimento del soggetto 
verso ciò che colmerebbe la mancanza ad essere. 

Insisto sul fatto che il desiderio riguardi l'essere, una mancanza che 
è di essere, e non di avere, perché è troppo facile oggi essere presi dal 
modo corrente nella nostra società di immaginare il desiderio, cioè come 
una specie di bisogno che solo un certo concreto oggetto può bastare a 
soddisfare, in fondo senza passare neanche dall'Altro: un'idea piuttosto 
feticistica e consumistica del desiderio, ricalcata sul modello imperioso 
del bisogno, neanche della domanda, che essendo in fondo sempre 
domanda d'amore, trascina sempre con sé il riferimento all' Altro. 

Ora, le chiavi del desiderio, ovvero della sua esistenza (come esiste
re e come vivere), il bambino le va a cercare nel desiderio dell' Altro, per
ché egli prende atto del fatto di esservi implicato, perché l'Altro lo prece
de; ed è attentissimo ai segni di questo desiderio, di questa implicazione: 
«che cosa c'entro con lui?» 

Ricordo che noi esistiamo solo nel campo del linguaggio, della 
parola, dei discorsi: per questo il desiderio dell' Altro, che non è qualcosa 
di visibile con gli occhi, si documenta solo attraverso segni che vanno 
interpretati: il che vuoI dire che il desiderio è un enigma per il soggetto, a 
cui questi però in qualche modo necessariamente trova e dà risposta, 
soluzione, interpretazione, e questa interpretazione e soluzione è lui stes
so, è il desiderio che in lui sorgerà, il cotne agirà e che cosa cercherà, sia 
consapevolmente che inconsciamente, per esempio nei suoi sintomi (del 
suo corpo, dei pensieri, azioni, inibizioni, omissioni). 

C'è dunque questa necessità di risposta alla presenza reale 
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dell' Altro, che si fa sentire su ogni bambino: diciamo istanza perché 
anche l'Altro è parlante, e questo non è un dato inerte e scontato, perché 
parlando l'Altro chiede risposta, se non a parole nei fatti, e parla nei pro
pri termini, e ha una volontà: 

«Che cosa vuole da me? Che posto occupo nel suo desiderio? Che posto 
occupa quest' altro che dicono mio fratello - o sorella? E se l'Altro è mia 
madre, che posto occupa nel suo desiderio quest'altro personaggio detto 
padre? Che cosa vuole lei da lui? E lui da lei? Che cosa chiede? Ma al di là 
di ciò che gli chiede, che cosa desidera veramente? I.:Altro può perdermi, 
è disposto a fare a meno di me? Quali parole 'dicono' questo desiderio? 
Vuole la mia 'morte'? o vuole da me che io sia 'qualcosa' e come specifica 
questo (qualcosa'? Per esempio, rispetto a quella interessante, curiosa e 
misteriosa differenza dei corpi che si chiama sessuale, 'maschi' e 'femmÌ-
ne') desidera che io sia maschio o che sia femmina? E se sono femmina, 
l'Altro desidera che io lo sia o che non lo sia? E che cosa devo allora fare 
per seguire, realizzare, soddisfare questo desiderio dell' Altro? E poi che 
cosa significa per il soggetto essere maschio o femmina, e qual è il senso 
che la mia vita prenderà a parrire dalle risposte che darò? E il mio aspetto 
come c'entra col desiderio dell'Altro? Che cosa vuoi dire 'brutto', 'bello' 
'intelligente' o 'stupido', qual è il significato soggettivo di tutti gli appellati
vi che indirizza a me o ad altri? E che cosa, soprattutto, allora può interes
sare, piacere, convenire a me, diventare mio e servire alla mia vita?». 

Tutte queste formllÌazioni interrogative per dare ridea di quanto sia 
attivo il bambino, anche intellettualmente, quanto sia al lavoro nel suo 
pensiero, quanto attento al rapporto che l'Altro mostra di avere con le 
cose che fa e con le persone con le quali parla e si rapporta: sta tutto in 
questo guardare l'Altro per carpire il segreto del suo desiderio - e dunque 
anche della sua capacità di vivere, di operare, di trovare soddisfazioni. 

Sta in questo la fonte del fascino che esercita sllÌ bambino il vedere 
un Altro al lavoro: un Altro che svolge un' attività ordinata, con uno 
scopo - anche se misterioso - alle prese con una materia, un oggetto: un 
Altro che fa le operazioni "giuste" - anche se ignote - che trasforma una 
cosa secondo un sapere, ignoto ma supposto nel fare dell' Altro, un lavoro 
che "soddisfa" a uno scopo, a un desiderio, a una logica immanente: il 
senso del lavoro viene immediatamente letto, interpretato nell'insieme 
come rapporto di godimento, fruizione, soddisfazione che l'operatore 
trova nell' operare. 

Sappiamo per esperienza clinica quanto a volte perfino bambini 
autistici o psicotici porgono un' attenzione affascinata e per un momento 
ordinatrice e quasi pacificatrice del loro disordine, con lo sguardo cala-
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mitato, alla visione dell'idraulico venuto in casa che sta riparando i rubi
netti e i tubi. 

Ciò è tanto più pacificamente avvertito quanto più l'Altro opera su 
un pezzo di realtà che non sia il bambino stesso, qualcosa di reale che per 
il bambino prima è muto, puramente reale, mentre dopo l'intervento 
dell' Altro su di esso, diventa anch'esso sede di un enigma, di un interro
gativo, sede di un sapere possibile - che manca al soggetto - un sapere di 
quel pezzo di reale, e del rapporto che si può avere con esso. 

Rapporto che sullo sfondo è sempre rapporto di godimento, nel 
senso anche giuridico di quando si dice" avere il godimento di un bene": è 
proprio questo fattore di godimento che viene intuito come la sostanza del 
rapporto di un altro con una cosa o una persona, che dà corpo all'interesse 
e alla passione che sorge, come posta in gioco a cui si orienta il desiderio. 

E comunque questa è in nuce la stessa dinamica secondo la quale, 
in qualunque momento della vita, viene originato nel soggetto un deside
rio, una passione, qualunque tipo di interesse lavorativo O amoroso, a 
partire da un Altro desiderante al cui desiderio siamo mossi a prendere 
parte, nel modo che sarà il nostro, ma che si annoda sempre col suo. 

In fondo non è poi così strano: perfino nel rapporto degli adulti 
con degli oggetti, i nuovi gadgets, per esempio i telefonini, c'è in gioco 
l'evidenza di un sapere che è in essi e su di essi, e la questione di che cosa 
si può fare con essi, e l'idea che ci sia un modo soddisfacente di usarli, 
diciamo pure di rapportarsi a loro, perché il termine "uso" qui vela il 
fatto che in quanto parti di una realtà umana, anche in essi è contenuto e 
quasi incorporato (sono spesso gadgets che estendono il corpo: sguardo, 
voce, ecc.) un discorso, una logica, uno scopo, dei modi legali di funzio
namento (non si può usare un telefono come forchetta). 

Deszderio e verità 

Più sopra ho formulato la questione sul desiderio dell' Altro anche 
in questi termini: «che cosa veramente desidera?» La riprendo, perché fa 
capolino qui la questione della verità, che è pure specialmente importan
te nel bambino. 

Se il desiderio dell'Altro è affare di segni, di enigma, di interpreta
zione, è affare di dire. L'Altro che desidera, in quanto parlante introduce 
la questione della verità anche attraverso quella della menzogna - che è 
poi la stessa: i segni, le parole, i detti possono mentire, non c'è garanzia 
che l'Altro 'dica la verità, (specialmente quando è lo stesso Altro che 
prendiamo per garante): e questa al bambino che interroga importa mol-
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tissimo, tanto quanto gli importa il desiderio dell'Altro, anche perché in 
un certo senso ne è una dimensione. 

Di qui l'attenzione altrettanto estrema del bambino a ciò che - negli 
atti e nelle parole dell' Altro - fa intendere una qualche falsità o una bugia, 
un modo di rapporto con gli altri o con le cose che smentisce le parole 
affermate; attenzione a quanto, in ciò che l'Altro dice o fa - soprattutto 
con i suoi Altri che fungono da testimoni e da test della buona fede agli 
occhi del bambino - diventa segno o indizio di falsità, di menzogna, che 
per il bambino può ancora essere una traccia importante della verità nel 
lavoro che il bambino compie sull'enigma del desiderio, anche se il reperi
re la menzogna può essere un segno che lo ributta nello sconcerto e nella 
delusione rispetto al valore di ciò che l'Altro rappresenta e offre, segno 
del quale non è facile per il bambino fare qualcosa di virtuoso. 

Per il bambino, la menzogna deU' Aitro è sempre menzogna sul 
proprio rapporto col desiderio, e dunque sul proprio rapporto con gli 
altri, con chi è stato o è nella posizione dell'Altro per l'Altro stesso del 
bambino: e specialmente quando la menzogna è percepita senza poter 
essere denunciata, neanche come possibilità, produce effetti devastanti, 
sconcertanti, demoralizzanti, disorientanti per il desiderio del bambino, 
dei quali la clinica è piena di esempi. Quello più classico, detto in forma 
generale è quando il bambino sente il genitore, mettiamo la madre, dire 
qualcosa che fa intendere che il suo rapporto col partner, padre del bam
bino non è mai stato un rapporto di desiderio, ma qualcosa di imposto da 
citcoslanze, qualcosa a cui è stata costretta a rassegnarsi per quaìche 
oscura necessità. 

Il bambino "sa" subito anche quando non riesce a formularlo o a 
dirlo - che questo discorso non dice la verità, anzi vuole confondere le 
tracce: perché il bambino, diversamente da quasi tutti gli adulti rassegna
ti complici di questo compromesso col mentire, non può accettare per 
vero che la costrizione da parte di circostanze esterne sia l'ultima parola e 
la verità ultima di una vita vissuta con un uomo e di atti compiuti - non 
ultimo dei quali il generare quel bambino stesso; non può accettare che la 
verità della posizione soggettiva dell' Altro materno sia qualcosa in cui il 
soggetto non c'entrerebbe. 

Il bambino capisce subito - e se è ancora in un rapporto abbastan
za sano, da bambino appunto, può chiedere subito conto e spiegazione -
che questo è solo un modo per rifiutare di assumersi la responsabilità 
delle proprie scelte di vita, per non dire, e per confondere l'interlocutore 
sul fatto che non ci si può assumere i propri desideri, e che non si vuole 
metterlo in condizione di interrogarci sulla nostra rinuncia. Ecco che il 
bambino punta come un rivelatore alla verità e al desiderio che nonostan-
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te tutte le smentite deve esserci dietro le parole e gli atti dell' Altro, e che 
lo riguarda in sommo grado, perché dalla verità del rapporto dell' Altro 
coi propri desideri, scelte, atti dipende la verità delle sue scelte. 

La pratica di cura dei bambini mostra regolarmente come l'inci
denza patogena del rapporto con l'Altro stia nel modo in cui il discorso 
dell'Altro (che, volente o nolente, parla al bambino della propria verità e 
capacità di vivere e desiderare) funga da smentita - mai articolata in 
enunciati, ma solo nell' enunciazione inconscia - della ricerca e della 
interrogazione del bambino sul desiderio dell' Altro, della legittimità di 
questa interrogazione, del valore strutturante della verità. 

In gradi diversi e a livelli diversi l'azione patogena è sempre rivolta 
efficacemente a demolire, corrompere, pervertire questa sorgiva, attenta 
e a volte ostinata, curiosa interrogazione del bambino sul vero rapporto 
dell' Altro col desiderio - e le eventuali difficoltà e i limiti e contraddizio
ni inerenti a questo. Di qui è come se l'Altro proponesse al bambino, per 
poter continuare a godere dei benefici supposti del loro rapporto, di 
negare in atto il senso e il valore dell'interrogarsi e del dire bene sul desi
derio, di essere complice di queste smentite - e tutto questo senza a volte 
dire una sola parola esplicita. 

Così dal lato del bambino si perde la risorsa e la forza innocente e 
sorgiva del domandare e del dire, non l'innocenza che ignorerebbe attiva
mente e scioccamente la realtà: si fa passare che l'interrogazione sul desi
derio è nociva (per l'Altro, per esempio), o non è innocente, è male inten
zionata, può far male o distruggere l'Altro «<faresti questo a me?»). 

Ma così il bambino è messo in condizione di non poter più usare 
né fidarsi delle sue risorse originarie di soggetto al lavoro, la sua origina
ria attività positiva - ormai smentita dall'Altro - , e deve poco o tanto 
stare al gioco, credere al "bene" che l'Altro gli propone: ma poiché que
sto "bene" sarebbe tale solo a prezzo di un mentire sul desiderio, ne 
risulta un pervertimento dell' etica naturale nella quale il bambino si 
muove, perché gli è chiesto di accettare il principio che ci può essere 
"bene" solo smarcandosi dalla verità, che "gode" solo chi "si contenta" 
della menzogna dell' Altro. 

Ecco dunque come ci appare la peculiarità del bambino e della sua 
coscienza in azione - intellettiva e morale, e si è visto abbastanza come 
siano due versanti della stessa coscienza - attorno alla questione per lui 
vitale dell'essere, suo e dell'Altro, come essere di desiderio. Il bambino ci 
appare originariamente contraddistinto da una posizione etica che mette 
dalla stessa parte desiderio, parola e verità - anche nei casi in cui preco-
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cissimamente le esigenze di "possesso nella menzogna" che l'Altro 
accampa esercitano la loro influenza patogena. 

Questa etica 17 - che il bambino mostra fin da piccolissimo in eser
CIZIO non può essere definitivamente messa da parte o smentita, a nes
sun livello dell' esperienza, se si vuole ritrovare la via della vocazione 
umana, orientamento al desiderio, alla soddisfazione, al compimento: «se 
non ritornerete come bambini non entrerete nel regno dei ciel",. 

«Lasciate che i piccoli vengano a me»: è solo in rapporto con un 
Altro il cui desiderio collabori a rilanciare e a compiere quello del sogget
to, che si può seguire le vie di questa etica, e specialmente con un Altro 
che sia in posizione di verità rispetto a se stesso e al suo rapporto con la 
realtà, col desiderio del suo Altro (per Gesù col desiderio del Padre). 

«Guai a chi dà scandalo ... sarebbe meglio per lui che .. . »: la posizione 
del bambino è fragile e soprattutto inerme, come ogni posizione di chi non 
può da solo raggiungere il proprio fine e necessariamente scommetta sulla 
verità affidandosi all' Altro come partner di questa scommessa. Dante, non 
a caso, pone nel punto più profondo, ombelicale dell'Inferno, i traditori, 
coloro che hanno ucciso chi gli si era affidato inerme: tra questi Giuda, il 
disperato. Chi" dà scandalo" non sembra un assassino: eppure secondo 
Gesù uccidere se stesso affogandosi con una macina «sarebbe meglio per 
lui ... » piuttosto che dare scandalo al bambino: «sarebbe meglio ... » sembra 
significare che in quel tipo di morte c'è un danno minore di quello che si 
procura chi dà scandalo. Che si procura o che procura? Nelle parole di 
r-.. '- 1 1 l' 1 11 •• • 
"'"SU ,elIlora me cm procura lO scanaruo procun un aanno anche a se stes-
so «<sarebbe meglio ... ») e di un ordine perfino più grave della morte: come 
se nello stesso istante in cui con lo scandalo uccide non il bambino, ma nel 
bambino qualcosa di ancora più vitale e di più proprio e importante del
l'essere in vita - l'ethos che è l'anima stessa del bambino? - con lo stesso 
gesto inevitabilmente la uccidesse, o meglio l'avesse già uccisa anche in sé. 

Per concludere credo valga la pena accennare allo sviluppo di qual
che indicazione di conseguenze sul modo di concepire la soggettività pra
tica, scaturenti dall'esperienza psicoanalitica anche del bambino. Mi limi
to ad alcune osservazioni non particolarmente elaborate né sistematiche, 
per non andare troppo oltre il tema del presente scritto, benché qui in 
fondo comincino gli sviluppi più interessanti delle considerazioni fatte sul
l'apporto psicoanalitico alla questione della coscienza, presa nel bambino. 

17 Qui uso "etica" quasi come equivalente di ethos, come sinonimo di movimento virtuoso, di 
natura virtuosa del movimento del soggetto alla soddisfazione lungo le vie del desiderio. 
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Anche le considerazioni fatte finora, a ben vedere, non sono esau
stive della problematica: ho fatto presente come attraverso l'imbuto di 
questo tema passi praticamente tutta la psicoanalisi come concetti, usi, 
pratica, il che mi ha costretto a operare scelte a volte. un po' unilaterali. 
Ho scelto di sottolineare soprattutto gli aspetti di rottura epistemologi
camente parlando - che la psicoanalisi ha portato nel concerto delle 
discipline che si occupano dell'essere umano, e quali si notano nella con
siderazione del bambino, anche perché sono questi gli aspetti che più 
provocano ad un lavoro ulteriore. 

In questa puntualizzazione mi sia consentita qualche ripeti~ione, 
anzitutto sul quadro epistemologico delle questioni. 

Ritengo che gli apporti della psicoanalisi a riguardo del bambino 
sollecitano a riprendere in mano e a riinterrogarci sulla funzione di sinto
mo che hanno svolto le scienze psicologiche nella nostra civiltà e cultura 
moderna, e sui modi concreti nei quali si sono fatte necessariamente con
vivere e lavorare assieme dottrine psicologiche e pratiche della persona 
(giuridiche, educative, terapeutiche, religiose, ecc.), trovando degli assetti 
di compromesso in quanto all'uso e al significato di certi termini chiave 
della tradizione: volontà, libertà, io, condizionamento, capacità, respon
sabilità ecc. al 'confine', se di confine si potesse mai parlare, tra psicolo
gia, diritto, morale, politica o dimensione comunitaria. 

Siamo partiti dall' affermare come punto chiave il fatto che manca 
radicalmente alla scienza una qualche nozione del rapporto del soggetto 
con l'Altro, nozione che appunto non sia giuridica, etica o politica, dun
que non scientifica. Ciò ha reso problematica quanto più inevitabile la 
collaborazione tra queste due istanze o 'saperi', delle quali una (la scien
za) ignora per struttura il soggetto in gioco nelle altre, il che ha reso diffi
cile anche un 'dialogo' tra esse. 

Tutte le buone volontà di questo mondo non sono riuscite a scaval
care o evitare questo abisso. Nella pratica vige una specie di compromes
so per il quale le pratiche non scientifiche (diritto, educazione, religione 
ecc.) affidano agli "specialisti" valutazioni e in fondo anche giudizi sul 
campo psicologico, salvo poi riservarsi se assumere più o meno nel pro
prio campo di giudizio le affermazioni di quelli. 

Credo che da parte di chi pratica le discipline che ritengono di poter o 
dover usare dei saperi psicologici, si debba e si possa oggi interrogarsi a 
fondo su questo punto che le differenzia da essi, cioè l'impossibilità psicolo
gica di pensare il legame e il rapporto tra il soggetto e l'Altro, e interrogarsi a 
partire dalle difficoltà incontrate, sui loro stessi concetti, sul loro valore 
d'uso, sui loro presupposti, per affinarne ed estenderne o ritrovarne la novità 
e il valore reale che hanno avuto in celti momenti della storia del pensiero. 
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In questa direzione ritengo importantissimi gli stimoli che vengono 
dall'invenzione della psicoanalisi, e il posto che essa il bambino ha ritrovato, 
e per la forza di evidenze reali, non per programma. Essi ci devono aiutare a 
ripensare tutte le nostre categorie tradizionali ritrovandone il valore nel con
testo di pensiero, di linguaggi e di pratiche della fme della modernità. 

Ho fatto notare alcune di queste contraddizioni a proposito del bam
bino nelle scienze psicologiche: in esse il bambino ci appare contemporanea
mente senza Altro se lo pensiamo come organismo quando lo pensiamo 
immaturo, chiuso nel 'principio di piacere' e intento a soddisfarsi automati
camente, e insieme troppo incluso nell' Altro quando invece pensiamo l'Altro 
come W1 più ampio organismo sociale, perché il bambino ne è dipendente, 
perché ha bisogno di lui, perché non in grado di pensare da solo e conoscere 
la realtà da solo e valutare da solo le azioni, cioè troppo "condizionato" 
dall'Altro al punto di essere una sua funzione o variabile dipendente. 

In nessuno dei due casi lo consideriamo un soggetto, ciò che si 
chiamava una volta una persona in esercizio fin dall'inizio della sua vita 
Perché delle due l'una: o è una persona fin da subito, e dunque dobbia
mo poter almeno cercare di riconoscere, rintracciare, ricostruire questa 
realtà fin dall'inizio, o c'è un tempo iniziale in cui di fatto pensiamo che 
non lo è - qualunque sia il modo 'scientifico' in cui mascheriamo questa 
convinzione - e allora dovremmo rendere conto quanto meno del 
momento e del modo in cui lo diventa: e questo è un bel problema, per
ché niente dall' osservazione scientifica ci dirà mai altro che strutture di 
; , • ., 1" 1 ,'. • • •• ., • r ._ • • 

lUllZlOnamento, apparati mOlVIQUall, sistemi bIOlOgiCI o mtormatlVI, rela-
zioni organismo! ambiente, né potrà mai fare altro che far saltare fuori a 
un certo punto, come un coniglio dal cappello a cilindro, qualcosa che 
organismo non è - per esempio ogni categoria etica o giuridica o politica 
che qualifichi e specifichi l'azione del soggetto. 

Le scienze psicologiche, in qualunque loro versione trattano l'indi
viduo come un organismo in rapporto ad un ambiente: non c'è da rim
proverarglielo, sono fatte così, ed è la loro via per arrivare ogni tanto a 
qualche dato interessante. Ma il loro paradigma scientifico non ha niente 
a che fare con Aristotele, ed è opportuno togliersi dalla testa che esse 
possano dal suo interno dirci qualcosa di quella che S. Tommaso chiama 
la persona umana, se non in modo molto indiretto e soggetto a tutt'altre 
elaborazioni. Dunque per tutte le questioni in cui è in gioco l'azione della 
persona e nelle quali è invocato l'apporto delle scienze psicologiche, dob
biamo conoscere questo loro limite radicale. 

Ho distinto fortemente da questi apporti quello della psicoanalisi, 
specialmente a riguardo del bambino, a proposito del quale ho sottoli
neato questi punti: 
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a) diversamente dalla psicologia la psicoanalisi trova e pensa il sog
getto mai da solo, ma sempre in relazione strntturale ed interna con 
l'Altro, quali che ne siano i livelli e i registri, immaginario, simbolico o 
reale: l'Altro perciò non interviene di per sé come necessariamente alter
nativo al soggetto, non si riduce alla dialettica servo-padrone né alla riva
lità immaginaria, ma è anche la condizione perché il soggetto e il bambi
no possano vivere umanamente; 

b) la psicoanalisi rileva la capacità propria del soggetto fin nel bam
bino e dal bambino: è la capacità che gli si imputino i pensieri e le azioni, 
che non è solo passiva, ricettiva e dipendente dalle attribuzioni che gli 
altri operano - anche se fin dai primissimi tempi di vita queste hanno un 
ruolo essenziale per lo sviluppo concreto di queste capacità oltre che per 
la soprawivenza. Notiamo solo che questa capacità non è la stessa di cui 
si parla come capacità di intendere e di volere, anche se evidentemente 
non può non avere qualche rapporto col problema di quest'ultima. 

c) questa capacità è anche ciò che fonda la responsabilità che il sog
getto - fin da bambino piccolissimo - ha e vive nei confronti del proprio 
vivere come dato reale, passione, problema, compito (Freud parla di 
«compito economico della nostra vita»): «gli sciagurati che mai non fur 
vivi» dell' antinferno di Dante, hanno iniziato come bambini - non ad 
essere sciagurati, ma ad affrontare quella responsabilità che lungo il per
corso avrebbero poi in qualche modo smentito o rinunciato, rinuncia che 
anche in Dante appare rinuncia impossibile, o paradossale. Il bambino -
salvo ad essere già stato indotto alla depressione - non fa che esercitare 
questa responsabilità, e non ne dubita affatto, non pensa che potrebbe 
rinunciarvi, che potrebbe non essere cosa per lui. Ancora, certo, notiamo 
che parliamo qui di responsabilità, dunque di un concetto giuridico (o 
proto-giuridico se si vuole), in modo tuttavia non del tutto identico a 
quando ne parliamo nel contesto del diritto effettivo. 

d) abbiamo insistito dunque sulla dimensione dell' atto come carat
terizzante il soggetto, in relazione anche ai due punti precedenti; atto che 
per la psicoanalisi contiene sempre sia quel qualche cosa di creativo, di 
singolare, di indeducibile ed eccedente che il soggetto pone come propria 
decisione o soluzione e che poi lo determina ma non nel senso del deter
minismo causale -, sia tutto il contesto problematico (nel senso del compi
to di poco sopra) dal quale prende - e al quale dà senso ed effetti. 

Ancora dobbiamo tenere presente che gli atti del bambino dei 
quali la psicoanalisi ci testimonia la realtà e l'efficacia sono soprattutto o 
prima di tutto atti interni, cioè gli atti con i quali il bambino approva O 

disapprova, consente o meno, rinuncia o si attiva rispetto a ciò che gli 
viene dall' Altro o che vi incontra, e mediante i quali lo adotta o meno 
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come buono per sé, come sostegno a qualche titolo per il suo desiderio, o 
come morte o pervertimento di esso. Questi atti si documentano all' anali
si, oltre che nel ricordo, specialmente per gli effetti e le conseguenze che 
hanno sui rapporti del bambino con gli altri e con se stesso, col proprio 
corpo e col proprio pensiero: queste scelte hanno sempre un versante 
cosciente, ma anche un versante di tipo sintomatico, hanno cioè la strut
tura di sintomi psichici, non perché siano sempre patologiche, ma perché 
la loro radice è inconscia per il bambino. 

Per fare un esempio brutale, i "cambiamenti" che si osservano in 
un bambino che ha fatto un cattivo incontro (mettiamo un abuso o un 
tradimento da parte dell'adulto) sono effetti non dell'abuso, ma dell'atto 
interno col quale il bambino - a partire dall' abuso - cerca di ristrutturare 
i suoi rapporti (che fare e che pensare, che desiderare, e con chi): i cam
biamenti sono sempre conseguenze di un atto, e quest'atto non è eviden
temente l'abuso (benché il bambino sia spesso il primo a ritenersene 
responsabile, colpevole almeno di "concorso"), ma la decisione che gli fa 
cambiare posizione rispetto ai fattori della sua vita psichica. Che poi que
sta decisione sia presa con quanta discrezione di giudizio, dipende da 
quanto il rapporto con l'Altro patogeno gli ha lasciato di capacità di 
distinguere, discretio, tra il buono e il cattivo, tra il desiderabile e il non 
desiderabile, di distinguere se sta facendo un' azione oppure un' altra (se 
quello è amare o se é odiare, per esempio): tutte capacità di usare criteri 
vitali che non sono scontate, perché gli effetti patogeni colpiscono pro
prio quelle. 

e) abbiamo perciò messo in evidenza come per la psicoanalisi la 
struttura dell' atto è sempre in due tempi, perché è sempre il secondo 
tempo dell' atto quello che certifica che il primo tempo era effettivamente 
quel!' atto: il secondo tempo è quello in cui il soggetto in certo senso 
"ripete" l'atto perché ne sostiene le conseguenze, mostra che esse sono in 
vigore: per cui ciò che appare come l'emergenza dell' atto non è mai 
emergenza assoluta, e l'atto stesso non è mai 'solo', non è un big bang -
pur con tutto ciò che l'atto può avere di creativo. Ciò corrisponde alla 
temporalità propria della psicoanalisi e del soggetto come essa lo mette al 
lavoro: la temporalità in due tempi, après-coup, Nachtriiglichkeit: la psi
coanalisi non è mai prospettica, ma retro-spettiva, anche se il vettore del 
suo discorso è orientato al futuro, che per essa è perfino più certo del 
passato. Perché il discorso del soggetto si trova sempre in un momento 
secondo, anche quando parla di progetti, parte sempre da atti (di pensie
ro o di parola o d'omissione) già compiuti: e un atto non si può preéede
re né anticipare, neanche il soggetto in fondo precede il suo atto: finché 
non l'ha fatto non l'ha fatto, cioè non è il soggetto di quell' atto; come per 
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il matrimonio, è solo dopo la celebrazione che si può chiedersi se è stato 
veramente celebrato, se c'era capacità di consentire ecc. È la stessa tem
poralità che abbiamo visto strutturare il nostro rapporto con l'infanzia, e 
che costituisce questa come parte del mistero della nostra imprendibilità, 
inappropriabilità da noi stessi, e che fa del bambino in carne ed ossa la 
figura vivente di questo mistero, la sua incarnazione. 

f) infine abbiamo lungamente insistito sul fattore del desiderio, 
insieme come passione ed azione fondamentale del soggetto, e in fondo 
come motore e contenuto essenziale della sua azione ancora una volta 
gli "sciagurati" di Dante ce lo dimostrano a contrario - e abbiamo detto 
del bambino che è l'essere che ce lo mostra e dimostra perla via diretta. 
Se abbiamo insistito su questo - senza peraltro introdurre complessifica
zioni anche legittime - è perché l'esperienza clinica ci mostra che esso è il 
nodo e l'indicatore fondamentale della vita psichica (come della vita 
etica, politica, giuridica ecc.) del soggetto. Il desiderio non è scontato, 
non è un semplice dato di fatto, va causato, è esso stesso un compito per 
l'Altro che non voglia ucciderlo, soffocarlo, pervertirlo. E la clinica del 
bambino mostra regolarmente casi in cui ciò avviene, in maggior o minor 
misura: e una delle maniere in cui vediamo che, nel rapporto tra l'Altro e 
il bambino, il desiderio può essere impedito fino all' estinzione è quella di 
prescriverlo, cioè di comandarlo. 

Desiderio e comando 

Quando ho sottolineato il ruolo dell' Altro nel far sorgere il deside
rio nel bambino, ne ho indicato un fattore nella sua capacità di operare 
mostrando in atto come il suo desiderio nel lavoro diventi legge dell' azio
ne, il cui senso ultimo è dell' ordine del godimento. Ho evocato un Altro 
che fa, che dà esempio, non un Altro che enuncia dei comandi o dei pre
cetti, delle regole: l'analisi mostra che qualunque enunciato o parola è un 
semplice enunciato che non ha dato alcuna prova della propria affidabi
lità: ciò che attiva il bambino restano gli atti dell' Altro, coi quali viene 
messa a confronto la parola. 

Ho insistito sul fatto che il bambino è un essere di desiderio, che 
mostra la dinamica del desiderio (con l'Altro) come l'essenza dell'uomo e 
della sua vita: chi più del bambino appare evangelicamente disposto a 
lasciare tutto per seguire la cosa o la persona il cui valore è più importan
te per lui? 

In questo si mostra evangelico anche per un altro motivo: testimo
nia anche nell'ordine naturale che non è la legge - intesa come precetti, 
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come enunciati - che genera o salva. Nel bambino appare chiaro che il 
desiderio ha un partner, e che è il rapporto con questo partner ad essere 
essenziale per la vita: proprio nel senso concreto per cui un lattante può 
decidere di smettere di prendere il latte da sua madre, finché essa non 
abbia parlato di certe sue angosce con qualcuno e dopo riprendere a 
poter soddisfare il bisogno e anche il desiderio del cibo. 

È il rapporto con la presenza di questo partner ciò di cui si vive (e/o 
si muore), e non il calcolo sulla legge morale e sui suoi enunciati: vengono 
in mente qui le varie parabole del Vangelo sul regno dei cieli "simile a ... " 
quando qualcuno trova una cosa sola che è più preziosa di tutto il resto 
(una perla, un tesoro nel campo, ecc.) e sceglie per procurarsi quella sin
gola cosa. Peraltro rischiando come in un affare avventato, rischiando 
come - nella parabola dei talenti - il padrone rimprovera il servo di non 
aver fatto: il servo che appunto voleva fare pari col padrone, voleva 
(l'i) dare a ciascuno il suo, essere a posto formalmente con la legge dello 
scambio, facendo della vita un gioco a somma zero. Ma è il padrone stesso 
che lì scommette sul godimento, che non vuole la somma zero, vuole il 
plusvalore procurato dal soggetto, «mieti dove non hai seminato». 

Richiamo queste cose perché mi pare che, in un riflessione sulle 
categorie della soggettività pratica, dell' atto, della moralità, possano con
tribuire almeno a dialettizzare alcune termini del linguaggio etico che mi 
sembrano, anche a partire dalla psicoanalisi, essere rimasti particolarmen
te marcati dalla mentalità moderna, almeno nelle rappresentazioni che 
accompagnano il loro uso concreto, se non nella loro sistematica teorica. 

Penso in particolare all'idea di legge come enunciato di comando, 
come comando, e all'idea di padronanza come condizione dell'atto 
umano e dell' azione morale. 

A ben vedere in fondo si tratta dello stesso punto: l'idea che ci si fa 
del comando nell' agire, che si tratti del comando in quanto emesso, sup
postamente, dagli enunciati della legge dai quali il soggetto lo ricevereb
be, o che si tratti del comando in quanto il soggetto stesso lo impartisce a 
se stesso nella propria azione. 

Ho già fatto intendere come il desiderio venga vissuto soggettiva
mente come antinomico al comando, e al precetto come comando: alme
no nella sensibilità odierna dire «desidero questo» ha un senso opposto, 
per il soggetto, a «mi è comandato questo» o anche «mi è richiesto». 
D'altronde sappiamo che l'azione dell'uomo -lo si vede nel bambino, ma 
anche per l'adulto è così - non sorge mai dalla legge, l'iniziativa non 
trova mai la fonte nella legge come tale, nei suoi enunciati: di per sé anzi 
questi servono a orientare la trasgressione. 

Ho detto che prescrivere il desiderio è un modo di ucciderlo: que-
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sto è clinicamente vero nei casi più gravi, specie in bambini: il comando 
non lascia per definizione lo spazio, la mancanza, la distanza necessaria 
per desiderare, ridefinisce il rapporto tra il destinatario e l'azione coman
data in un modo che esclude il desiderio: gli adulti cattivi sanno da sem
pre che un modo sottile per mortificare il desiderio come facoltà nei 
bambini è prescrivere qualcosa che questi farebbero volentieri e che desi
derano. Perché questo? Perché l'Altro, che comandando si appropria 
così di quell'iniziativa che potrebbe essere movimento di desiderio, si 
mostra sovrano al posto del bambino, rende inutile, inesistente l'iniziativa 
del bambino, ma senza mostrare neanche lui un desiderio che possa ori
ginare un desiderio anche per il bambino. L'effetto di questo comando 
sarebbe dunque di imporre la rinuncia al desiderio come tale: non ad un 
'oggetto', ma proprio al desiderio. 

Per non equivocare sul termine di rinuncia, dico che un conto è la 
rinuncia a un godimento, e un altro conto è la rinuncia al desiderio, che è 
sempre patologica e non virtuosa. li soggetto può rinunciare nel senso di 
sacrificare un godimento a vantaggio del desiderio: per esempio un digiuno 
è un' azione di astensione dal cibo, dunque un sacrificio del godimento del 
cibo: ma questa può non essere affatto Lilla rinuncia, se si digiuna nel desi
derio di guadagnarci qualcosa nel rapporto con la realtà, gli altri e Dio. 
Questo è anzi il contrario di una rinuncia al desiderio nell' azione: semplice
mente il desiderio in gioco va verso qualcosa d'altro che il godimento del 
cibo. In fondo, credo, Cristo accusa i farisei sul digiuno perché la ratio del 
loro digiuno era proprio di limitarlo ad essere una rinuncia 'dovuta', non 
essendoci in quell' atto nessun desiderio positivo, nei confronti dell' Altro 
divino e umano, al di là della rinuncia stessa, non essendoci amore per Dio, 
ma solo calcolo per limitare i danni della sua presenza esigente. 

D'altronde anche la psicoanalisi documenta che un' azione non 
compiuta secondo desiderio certamente non è secondo la natura dell' agi
re umano, e produce sempre danni, patologia; mentre un' azione secondo 
desiderio, benché oggettivamente immorale, soggettivamente può atten
tare molto meno alla virtuosità della vita. 

Senza contare che all'uomo di desiderio si può sempre parlare 
come ad un interlocutore, mentre chi rinuncia al desiderio dentro la sua 
azione stessa, rinuncia a porsi lui stesso come soggetto responsabile della 
sua .azione, ma rende responsabile un altro, che può essere la stessa legge 
morale, un comando più forte, un'urgenza, un Altro insomma, ma.non 
un Altro di desiderio: ed è abbastanza evidente e noto che invece Cristo 
si pone e si presenta all'uomo ("compagni", "amici" ecc.) come un Altro, 
un partner del desiderio. 

L'esperienza psicoanalitica in qualche modo ripugna al considerare 
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il campo dell' esperienza e della vita morale come un campo, se usiamo 
un riferimento giuridico, di tipo penale, o soltanto o prevalentemente 
penale: cioè un campo nel quale la legge sia formulata negativamente 
come contravvenzione, teato, e in cui ciò che è vietato domina il campo, 
strutturato tutto secondo norme imperative, in cui non c'è posto per l'in
venzione, per la creazione positiva di norme personali, singolari, per la 
creazione di qualche contingente occasione di esperienza di bene. Più 
consono come riferimento giuridico all' esperienza del desiderio umano, 
cioè al Iato vitale dell'esperienza, sarebbe il diritto civile, che non obbedi
sce ad una logica del tutto o nulla, della prescrizione imperativa, ma che 
ammette lo spazio dell'invenzione, dell'autonomia privata e dispone solo 
in assenza di determinazioni autonome dei soggetti. 

Sul modo di affrontare questi temi, non ci troviamo a fare i conti 
con il Iavoro sotterraneo che ha portato la coscienza dell'uomo moderno 
a identificare Ia legge con l'imperativo? 

La padronanza e i suoi rischi 

Anche sull'uso dell'idea di padronanza vorrei portare qualche 
spunto di interrogazione. 

Mi sembra che si possa dire che la psicoanalisi - proprio anche attra
verso quello che ci ha mostrato dei bambini - ci ha resi sensibili a qualcosa 
che esprimerei così: che se pure siamo gli autori dei nostri atti, non siamo i 
padroni dei nostri atti. Forse mi sbaglio, ma non riesco a togliermi l'impres
sione che anche il modo in cui si pensa e si immagina la padronanza, e 
dunque si usa questo termine, sia cambiato molto negli ultimi secoli. 

Prendiamo come esempio l'idea che ci si fa dell' atto di volontà. 
Poiché l'atto della volontà è attribuito all'io, alla persona, mi pare che 
tendiamo ad immaginarlo come fatto da soli, secondo un volontarismo 
inscrittosi nella tradizione occidentale a partire da quello attribuito a Dio 
da Ockham, e al quale la scienza moderna ha dato ben più vastamente 
corpo e realizzazione. Lo pensiamo cioè in riferimento - non esplicito 
filosoficamente, ma implicito nell'uso delle categorie psicologiche nelle 
quali si è annidato - ad una idea di libertà di indifferenza di tipo in fondo 
divino, libertà appoggiata sull'idea di padronanza, libertà di solitudine, di 
inizio assoluto, libertà senza Altro'8: perciò ci immaginiamo sempre sotto 

18 Quando ci immaginiamo come Dio - capita più spesso di quanto ce ne accorgiamo - non riu
sciamo mai ad immaginarci Dei trinitari, perché la trinità non è immaginabile né l'abbiamo inventata 
col nostro pensiero, 
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sotto che essere liberi significhi fare da soli, tenendo l'Altro il più lontano 
possibile. Dal che si vede che anche la begeliana dialettica servo-padrone 
non è passata senza lasciare traccia nella mentalità e nelle concezioni dei 
rapporti, e non solo politici in senso stretto - (non lo è in qualche modo 
anche il rapporto del bambino con l'Altro?). 

Il suggerimento, che può valere quel che può valere, di pensarci 
come autori più che come "padroni" - quindi esclusivisti - dell' atto, è tra 
l'altro compatibile con l'idea paolina che un Altro, Cristo nel caso, viva e 
agisca in noi, sia colui che dà o aggiunge contenuto ai nostri atti diven
tandone anch'egli titolare, ne sia il contenuto positivo in quanto ne è il 
partner senza il quale essi non sarebbero possibili. 

Sarebbe forse utile trovare anche un altro termine, diverso da 
padronanza, per indicare il rapporto che il soggetto ha con se stesso, con 
la sua stessa realtà che è anche lei condizione della sua azione. 

D'altronde già in S. Tommaso, sulla scorta di Aristotele, c'è una 
precisazione che per noi suona come una attenuazione di questo concetto 
di padronanza: egli sostiene infatti che il principatus che l'intelletto eser
cita sulla tendenza (appetzfus) è politicus, non è despoticus: cioè è il princi
pato che esercita chi «trova davanti a sé qualcuno che ha qualcosa di pro
prio per il quale può resistere al comando»!'. 

Ma il termine "padronanza" nel nostro tempo mi pare evocare più 
nettamente una signoria dispotica: perciò suona formidabile e da riprende
re l'idea cii principatus polzficus, che allude ad una qualche alterità interna, 
quasi assemblea, discorso tra più che hanno' di che resistere' al comando. 

Perché oggi, nella nostra civiltà, bisogna vedere bene cosa significa 
oggettivamente 'comando'. Tra i modelli reali di questa parola vi sono: 
non solo le organizzazioni e le società strutturate come macchine, ma 
oggi anche le macchine simboliche come i computers, che danno un certo 
significato reale al termine comando, legandolo all'idea di funzionamen
to, dove il tutto dell'elemento si risolve nella sua funzionalità, esser fun
zione dell'insieme: è una forma soft di principatus despoticus in cui nessu
no deve urlare o minacciare, ma tuttavia si cerca di 'ridurre alla ragione' 
(del sistema) ogni elemento particolare. Ne risulta l'eliminazione della 
considerazione, del posto, del soggetto come rischio e responsabilità nei 
confronti dell' Altro. 

Si nota un'influenza dell'idea moderna di padronanza anche nel 
pensare al bambino: e anche su questo punto la tradizione psicoanalitica 
è stata duplice: da un lato, con il concetto di inconscio ha messo in que
stione l'idea di padronanza della coscienza sull' azione cosÌ come è passa-

19 S. TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, P pars, q.Sl, a.3. 
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ta nell'epoca moderna applicandosi ad un soggetto che non era più quel
lo descritto da S. Tommaso, un soggetto che con la scienza ha trasforma
to non poco il significato, l'immagine e la realtà della padronanza; dall' al
tro lato, nel suo ricadere spesso nell'ideale scientifico moderno della pre
clusione del soggetto - diciamo pure: morale -, e in particolare, sintoma
ticamente, proprio a riguardo del bambino, nelle sue osservazioni e studi 
psicologici sullo sviluppo fa dell'idea di padronanza ancora un riferimen
to essenziale: ma che non ripristina qualche condizione più favorevole o 
più vicina alle preoccupazioni di chi vorrebbe reintrodurre la questione 
etica nel sapere sull'uomo. 

L'idea di padronanza infatti contribuisce a specificare il bambino 
come appunto uno che sta ancora indietro, che ha difficoltà ad essere 
padrone, - per esempio, dei suoi movimenti o schemi motori -, e cioè a 
imporre, a far funzionare un elemento direttivo, di comando dei suoi 
movimenti e al quale il movimento stesso si sottometta, serva, come le 
varie parti del corpo "servono" (organi = strumenti). Il bambino deve 
ancora imparare a muoversi20

, dunque è sempre un non-padrone. A parte 
il fatto che se lo considerassimo come un soggetto ci accorgeremmo 
meglio del fatto che noi adulti non siamo più padroni di lui - anche per
ché il padrone oggi nel discorso sociale prevalente non è un soggetto, 
non è una persona, e dunque rispetto al padrone siamo tutti nella stessa 
posizione. A parte ciò sappiamo che egli può fare il padrone molto 
meglio facendo il motore immobile del desiderio dei genitori, degli adul
ti, far muovere gli altri come un piccolo tiranno facendo leva sulla diffi
coltà degli altri a perderlo, a fare a meno di lui, ahneno come possibilità. 
Ancora una volta ci viene in aiuto S. Agostino, che nelle Confessioni si 
attribuisce, infante, strepiti e agitazioni di dispetto di fronte all'incapacità 
dell' adulto di capirne le esigenze e di venir loro incontro, di fronte al 
malinteso tra l'adulto e il bambino: reazioni al fatto che i parentes si 
mostrano per niente parentes, obbedienti2I

• 

L'interrogazione che porto, a partire dalla psicoanalisi, sull'uso 
della nozione di padronanza non mira evidentemente ad escluderla, per
ché è una dimensione ineliminabile e che va riconosciuta come fattore 
dell' esperienza, ma per relativizzarla e per denunciarne i possibili modi 
patologici di intenderla. L'esperienza clinica attesta a quali rischi è espo-

20 Questa idea _ non infondata, ovviamente - prevale incontrastata perché si pensa solo al versante 
meccanico-funzionale del movimento: mentre il bambino, oltre ad essere spesso ben più abile dell'a
dulto in certi movimenti, è molto più sensibile al senso personale - per lui e per l'Altro - del movi
mento che fa o deve fare. 

2i S. AGOSTINO, Confessioni, cap. VI, Milano 1958,57. 
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sto il soggetto su questo punto - infatuazioni immaginarie, legge del 
cuore e delirio della presunzione -, e che possono benissimo scivolare 
dentro il nostro modo di immaginare sottostante all'uso che possiamo 
fare dei concetti. Il soggetto è sovrano, ma non sovranamente superiore a 
tutto, come se la sua ragione (che comlmque è discursiva, ricordiamo) 
dovesse tirarlo fuori dalle passioni - una delle quali, ricordiamo10, è l'a
more. È un rischio della ragione moderna quello di esporci inconsapevol
mente a prendere come modello il soggetto paranoico, tutto votato pro
prio a realizzare la padronanza, con la sua lucida superiorità razionale e 
la sua disinvoltura nel maneggiare 1'Altro. La clinica analitica dice che la 
sanità, e quindi anche la moralità, sta più in un rapporto con la realtà e 
con l'Altro che riconosca un debito con questi, dunque che riconosca i 
limiti radicali della padronanza, e la dipendenza anche dai pensieri altrui, 
dagli esempi altrui, dalle parole altrui, quella che il bambino originaria
mente ci testimonia. 

Un' altra immagine di padronanza obietterebbe alla compatibilità 
dell'idea di "padrone" e dunque "signore", con la constatazione da un 
lato dell'essere mancante dell'uomo, ovvero desiderante, domandante e 
bisognoso, e dall' altro lato del suo essere in più peccatore, ferito ecc. 
Almeno quanto basta per renderci un filo prudenti (non diciamo 'sospet
tosi' per non sembrare vittime dei maestri del sospetto!) non tanto diret
tamente sulle categorie di "dominio di sé" o di "fiducia in se stessi", 
quanto sul significato, Sli! senso che queste possono prendere per l'uomo 
e per il fedele di oggi - preso ovviamente al di fuori di legami comunitari 
che siano per lui un sufficiente test di realtà della sua esperienza. 

Se pensiamo al desiderio come desiderio dell' Altro già possiamo 
più facilmente capire come le due espressioni appena citate possano 
significare in realtà che è solo a partire dall' Altro che può esercitarsi un 
"dominio", che è un ordinamento e un orientamento efficace, più che un 
imperativo, nella mia vita morale; e che è solo perché posso aver fiducia 
nell'Altro che anche il "me stesso" desiderante diventa minimamente 
affidabile. Senza di ciò saremmo destinati a scontrarci senza mediazione 
con il lato peccatore e ferito del nostro essere. 

Sono solo spunti per un lavoro da sviluppare. 
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Il III Colloquio di Teologia Morale, che è stato organizzato dall'Area 
di Ricerca sullo statuto di questa discipliua, operante nel Pontificio Istituto 
Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, e che si è svolto dal 
24 al 25 novembre 2000, a Roma, presso la Pontificia Università 
Lateranense, è stato dedicato al tema: Verità e libertà nella teologia morale. 

H nome dell' ente organizzatore è altisonante e potrebbe sembrare 
anche piuttosto pretenzioso: indica però prima di tutto lo spazio di un 
dialogo e di una collaborazione alla ricerca nell' ambito della teologia 
morale, apertosi tra un gruppo di studiosi, che sono amici, attorno alla 
cattedra di morale dell'Istituto: colleghi docenti, dottorati diventati pro
fessori a loro volta, dottorandi e studenti alla licenza. È un gruppo che 
vuole imparare e che, avendo molte domande e qualche convinzione e 
ipotesi di ricercaI, intende confrontarsi con altri. 

H Colloquio intenzionalmente prosegue e completa quelli degli 
anni precedenti. Così, per comprendere adeguatamente la domanda che 
ispira e muove la ricerca, bisogna tracciare siuteticamente l'itiuerario dei 
precedenti due Colloqui. H primo Colloquio, svoltosi nel 1998', ha messo 
in luce la qualità originalmente religiosa della domanda sul bene. La 
domanda morale è domanda sul bene che ci attira e che muove la dina
mica dell' agire. H secondo Colloquio, dell' anno 1999', era centrato sul 
tema della dimora dell' agire: l'ethos ha bisogno di un luogo familiare 
dove alimentarsi e a partire dal quale tendere al compimento della pro-

l Cfr. L. MELINA-]. PÉREZ-SOBA-J. NOIUEGA, "Tesi e questioni circa lo statuto della teologia morale 
fondamentale", in Anthropotes 15/1 (1999) 261-274. 

2 Gli atti sono stati pubblicati nel volume L. MELINA-]. NORfEGA (a cura di), Domanda sul bene e 
domanda su Dio, PUL-Mursia, Roma 1999. 

3 Gli atti sono stati pubblicati nel volume L. MEUNA-P. ZANOR (a cura dO, Quale dimora per l'agi
re? Dimensioni ecclesiologiche della morale, PUL-Mursia, Roma 2000. 
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messa intravista nell'incontro. La communio ecclesiale è il luogo di nasci
ta e di formazione del soggetto morale, la dimora che alimenta una ten
sione verso il Regno, ad un tempo presente e non ancora compiuto. 

li tema della verità affiorava comunque sia nella domanda sul bene, 
sia nell'interrogativo sulla dimora dell'agire cristiano. Quindi la proble
matica che restava da approfondire concerneva il rapporto tra verità e 
libertà nella teologia morale, cioè esplorare come il momento della verità 
si inserisce nel dinamismo libero dell' agire e come la teologia morale ne 
debba tener conto. La questione si colloca all'interno della prospettiva 
originale determinata dalla ricerca di una comprensione razionale, organi
ca e sistematica, dell' agire morale cristiano e del suo dinamismo. Così, 
non si intende vedere il nesso verità - libertà in se stesso come lo fa la 
metafisica, neppure si intende riflettere su Cristo verità nella modalità 
contemplativa propria della teologia sistematica. Invece, il punto di vista 
formale è quello proprio della morale: la prospettiva pratica dell' agire. 

li Colloquio si è articolato in tre sessioni fondamentali: la prima, inti
tolata "La verità sul bene" ha inteso cogliere il posto e la funzione della 
verità nella realtà concreta dell' azione. La relazione del Prof. David 
Schindler di Washington DC, sotto il titolo "La verità è brutta?" ha preso 
lo spunto da una critica nietzscheana contro il moralismo, che distacca il 
vero dal bene facendo brutta la verità e noioso il bene. La sua provocativa 
proposta di ispirazione balthasariana intende superare il moralismo con la 
rivalutazione dell'esperienza originaria della bellezza, che permette una 
convertibilità asimmetrica di vero e bene attraverso il primato del bello. li 
Prof. Leonardo Duplà, dell'Università di Salamanca, prendendo come 
punto di partenza la teoria dall' eudemonismo classico, ha sviluppato una 
sintetica descrizione della fenomenologia dell' agire mostrando come la 
domanda sulla verità emerga al cuore dell' azione attraverso il desiderio fon
damentale della volontà. li Prof. Olivier Bonnewijn, dell'Istituto Teologico 
di Bruxelles, ha messo a fuoco la categoria di "verità sul bene", attraverso 
un approccio successivo: antropologico (la verità sul bene nell' ambito pub
blico e privato), fenomenologico (l'esperienza della colpa), epistemologico 
(la spiegazione di S. Tommaso d'Aquino) e teologico (alla luce della 
Rivelazione cristiana). Si è aperto così l'orizzonte al secondo momento del 
Colloquio, una riflessione di natura specificamente epistemologica. 

In questa seconda sessione ("Il riferimento alla verità nel sapere 
morale''), il tema del rapporto tra verità e libertà è stato collocato nel 
momento della costituzione del sapere morale. li Prof. Giuseppe Angelini, 
Preside della Facoltà Teologica dell'Italia Settentrionale di Milano, ha 
proposto nel suo intervento la figura chiave del "senso", per pensare ade
guatamente la dimensione pratica del rapporto uomo-verità. Con una 
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riflessione sapienzale biblica ha messo in luce l'importanza della scansione 
del tempo, come mediazione storica dell'acceso alla verità, identificando il 
momento propriamente morale come il momento della prova. Il Prof. 
Robert Gahl, della Pontificia Università della Santa Croce, sulla base del 
pensiero di Alasdair McIntyre, ha mostrato la necessità di cercare la verità 
sul bene con gli altri e attraverso gli altri. Questa mediazione comunitaria 
non può essere soltanto soggettiva, ma anche oggettiva. Il Prof. Juan 
Pérez-Soba, della Facoltà Teologica di Madrid, ha affrontato il problema 
della pertinenza dell'effato scolastico "operati sequitur esse", in riferimen
to anche alla cosiddetta "legge di Hume" o paralogismo naturalistico. 
Senza negare il fondamento ontologico dell' espressione latina, ha mostra
to come l'esperienza originaria dell' amore ci apre a una conoscenza singo
lare, specificamente morale. CosÌ la morale ha un' autonomia epistemolo
gica relativa rispetto alla metafisica e all' antropologia. 

Infine, la terza sessione del Colloquio intitolata "Il riferimento a 
Cristo via, verità e vita nella teologia morale" ha approfondito la dimen
sione cristologico-morale del nesso tra verità e libertà sulla scorta della 
proclamazione di Gesù nel vangelo di Giovanni: "lo sono la via, la verità 
e la vita" (Gv 14,6). Il nesso tra cristologia, antropologia, ecclesiologia e 
morale è stato al centro dell'indagine. Il Prof. José Noriega, della Facoltà 
Teologica di Madrid, attraverso un approccio pneumatologico e cristolo
gico nella prospettiva pratica dell' agire, ha voluto mostrare in che senso 
Cristo é via che nello stesso agire umano entra come maxime sapiens et 
amicus, rispettando la natura dell'azione umana e conducendola alla sua 
pienezza attraverso il dinamismo dello Spirito Santo. Il Prof. Graziano 
Borgonovo, della Facoltà Teologica di Lugano, ha centrato la sua rifles
sione circa la pienezza di sguardo di Cristo sulla vita. CosÌ, il metodo del 
sapere teologico può essere inteso come partecipazione al suo modo di 
vedere. Finalmente, il Prof. Jules Mimeault, dell' Accademia Alfonsiana 
ha sottolineato la necessità di una reale partecipazione e un personale 
riferimento all' essere di Cristo-verità nella Chiesa. In questo senso, 
riguardo al dialogo interreligioso attuale, il giovane teologo redentorista 
canadese ha sostenuto che la verità non è mai un semplice possesso, ma 
piuttosto testimonianza del vangelo e servizio di carità. 

Ripercorrendo ora in modo trasversale sia gli interventi sia il ricco 
dibattito che si è svolto, in seguito alle relazioni, possiamo individuare i 
seguenti tre nodi filosofico-teologici della tematica proposta: un primo 
punto, a livello di impostazione filosofica generale, è il problema del 
moralismo, frutto della separazione tra verità e libertà, tra il vero e il 
bene; un secondo nodo, a livello epistemologico, diventa la tematica dello 
statuto della conoscenza morale, cioè come si conosce la verità sul bene?; 
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infine una terza questione derivata della frammentazione verità - libertà, 
a livello specificamente teologico, è il riferimento a Cristo nella teologia 
morale. Fra le tre questioni come si vede c'è una continuità. Vediamo 
adesso brevemente, alla luce delle diverse impostazioni offerte dagli stu
diosi, quali sono le possibili piste da approfondire nella ricerca: 

1. La separazione tra verità e libertà e, rispettivamente, tra ragione e 
volontà ha originato il moralismo, cioè l'imposizione estrinseca di una 
regola al dinamismo dell'agire. Tale fenomeno può essere superato 
mediante una riflessione circa il rapporto costitutivo tra verità e libertà. 
Attraverso lo sviluppo delle diverse relazioni ci sembra che si possano 
individuare quattro proposte o tendenze fondamentali che cercano di sta
bilire in modo fondativo questo nesso intrinseco: in primo luogo, nella 
prospettiva della priorità del bello, l'esperienza morale originaria viene 
identificata con lo stupore davanti alla bellezza: è attraverso l'esperienza 
estetica che sarebbe possibile superare la divisione fra il vero e il bene. In 
secondo luogo, nella prospettiva del senso, si cerca una mediazione storica 
dell' accesso alla verità, sottolineando il ruolo decisivo della scansione del 
tempo nel processo della fede, che diventa matura passando per il 
momento della prova come nel caso della liberazione del popolo di Israele 
dalla schiavitù o nella vicenda paradigmatica di Giobbe. Una terza propo
sta, intende superare il moralismo attraverso il rimando all' essere in 
Cristo, capace di integrare il vero e il bene in una ontologia filiale. Infine, 
una quarta impostazione considera come esperienza originaria della mora
le quella dell'amore: l'evento dell'amore, indeducibile e originale, è l'unico 
capace d'integrare in modo nettamente personale la verità e la libertà. 

Tutte queste proposte offrono elementi validi per risolvere la que
stione del moralismo e ridare fondamento ad una autentica vita morale. 
Innanzitutto, occorre collocarsi nella dinamica della libertà provocata da 
un dono, che la precede e la fonda: un dono che stabilisce dall'inizio un 
contesto di relazioni interpersonali, nel quale sorge la moralità vera .. La 
verità non si impone dall'esterno alla volontà tesa verso il suo compimen
to, ma si colloca alla sua radice, dandole linfa dall'interno dei suoi dina
mismi. Si tratta di riscoprire l'essere come dono originario di amore che 
provoca una risposta e chiama ad un impegno attraverso la prova, perché 
si compia la promessa originaria di comunione. Questa promessa si sve
glia nell'incontro con Cristo, il Figlio di Dio, e nell' accoglienza del suo 
invito alla conversione. 

La morale è quindi un aiuto a desiderare e a scegliere ciò che vera
mente si vuole, dal momento che spesso ciò che di fatto desideriamo non 
corrisponde a ciò che vogliamo veramente: è un aiuto ad essere in accordo 
con il dinamismo profondo del nostro essere personale. In tale senso la 
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categoria di "verità sul bene", che è stata al centro della riflessione durante 
il Colloquio non ha solo un versante oggettivo, ma anche un aspetto sog
gettivo: indica la verità del desiderio, realizzata dalle disposizioni virtuose. 

2. La seconda questione accennata si colloca sul piano epistemolo
gico. La domanda cui si deve rispondere adesso è: qual è il nesso tra 
verità e libertà nel sapere morale? Benché l'agire si fondi ontologicamen
te sull' essere, epistemologicamente non è così. La conoscenza morale si 
dà all'interno del dinamismo stesso dell' agire, nella tensione al bene. E 
quindi, la verità sul bene si rende evidente implicando tutte le disposizio
ni del soggetto: non solo l'intelligenza, ma anche la volontà e la sensibilità 
sono coimplicati nella conoscenza del bene. Essa riguarda un livello che 
si colloca prima della distinzione delle facoltà, là dove si gioca l'identità 
stessa del soggetto. 

Occorre qui superare un duplice pregiudizio: quello intellettualisti
co, che separa la conoscenza della verità dalla ricerca del senso autentico 
della vita, per la quale tutto l'uomo è coinvolto; e quello naturalistico, 
che non riconosce che il nesso tra verità e libertà si dà nella coscienza. 
Entrambi questi pregiudizi convergono nel pensare l'agire come sempli
cemente successivo ad un conoscere, che sarebbe previo e sostanzialmen
te indipendente da esso. 

L'originaria coimplicazione di verità e libertà conduce all'afferma
zione che il sapere morale teorico nasce come una riflessione sull'espe
rienza. Solo agendo si conosce, solo seguendo si entra nella verità: "chi fa 
la verità viene alla luce" (Cv 3,21). Non si può pretendere di avere la 
verità prima di agire. Si deve quindi accettare di agire nella fede, seguen
do una promessa. Si coglie così il valore della legge, quale mediazione per 
realizzare l'iniziale promessa intravista nell'incontro ed entrare nella 
verità piena. 

Se si coglie il nesso tra persona e libertà nell' agire, allora si capisce 
anche che l'unità tra essere e agire si realizza nell'amore. La verità sul 
bene è personale, è movimento di libertà che esige preliminarmente di 
coinvolgersi con esso. Ciò permette da intendere anche una forma di 
conoscenza della verità sul bene di tipo spiccatamente personale, irridu
cibile ad una mera deduzione logico-argomentativa da principi speculati
vi circa la natura umana. Il principio che illumina la conoscenza morale è 
la verità dell' amore e la forma in cui si realizza la sua forza rischiaratrice è 
il personale coinvolgimento nella dinamica libera di adesione al bene. 

3. Tanto la tematica del moralismo come l'originalità della cono
scenza morale del bene confluiscono nel tema specificamente teologico e 
morale della personalizzazione del rapporto con la verità, che si realizza 
in Gesù Cristo. 
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Conformemente alle premesse epistemologiche già stabilite, la 
maniera di assumere Cristo-verità è passare attraverso Cristo-via: la sua 
umanità e il suo agire sono per noi la via di accesso alla pienezza della 
verità sul bene. La riflessione sull' azione di Cristo apre la prospettiva della 
nostra partecipazione nello Spirito al suo stesso agire. Cosi il nostro agire, 
animato dallo Spirito, si apre al Padre. Cristo mostra la sua verità e la 
verità sul bene precisamente nell'agire. In tal modo si evita sia l'estrinseci
smo moralistico (Cristo lnteso come un modello da cui dedurre, oppure 
come un maestro da cui imparare), sia anche il riferimento semplicemente 
ontologico a Lui (la declinazione dell'agire cristiano dall'essere in Cristo). 

Nello Spirito si apre la prospettiva di un' amicizia con Cristo nel 
dinamismo dell'azione, che rispetta l'interpersonalità originaria e la 
dimensione propria della morale l diversa dalP antologia, Nell' agire del 
discepolo che segue, Cristo si manifesta come pienezza di sguardo sulla 
vita, cioè sulla verità circa il bene della vita. 



RACIONALIDAD pRACTICA Y DON DEL ESPIRITU 
EN TOMÀS DE AQUINO 

José Noriega Bastos" 

O. Introduccion 

(En qué manera la presenda de! Espiritu Santo en e! hombre es 
capaz de engendrar y guiar una vida nueva? Sobre el hecho no tenemos 
dudas. Ya e! mismo Apostollo afirmo mostrando como la vida cristiana 
es una vida en e! Espiritu: dos que son guiados por e! Espiritu de Dios, 
esos son hijos de Dios» (Rom 8,14). La dificultad se centra en explicar e! 
como ocurre esto. 

Se trata de una dificultad central, porque si no se llega a captar y 
explicar la unidad como eI hombre, y en eI hombre Dios, produce y gu!a 
su acdon en una sinergia unica, los intentos de renovadon teologica de la 
moral seran infructuosos. Sobre ellos pesara la sospecha de un extrinsed
smo en eI que la acdon de! Espiritu se yuxtapondrfa a la acdon humana, 
lIegando a la siguente dicotomia: la acdon de! Espiritu se haria eficaz en e! 
campo de las intendones trascendentales, las cuales se articulan gradas a la 
caridad, las bienaventuranzas y la espiritualidad; mientras que en e! campo 
intramundano, que se ocupa de los bienes humanos en juego, queda en 
manos de la sola racionalidad humana, técnica en muchos casos l . 

Querrfa plantear la pregunta que abre este artfcul02 a uno de los 
ultimos grandes doctores que atribuye un pape! centraI y estructurador al 

1< Profesor de Ética de la FacuItad de Teologia de S. DamasQ, Madrid. 
l Eu ello consiste el peligro que M. RHONHEIMER, "Morale cristiana e ragionevolezza morale: di 

che cosa è il compimento la legge del Vangelo?", eu G. BORGONOVO (a cura dO, Gesù Cristo, legge 
vivente e personale della Santa Chiesa, Piemme, Casale Monferrato 1996, 147·168, ve a una exposi
don de la especifiddad de la moraI cristiana que no llegue a explicar qué tipo de racionalidad usa, 
dando lugar a un equivoco fatal, ya que <Jos fautores del propordonalismo y del consecuencialismo 
no condben su método como una alternativa a una moraI de la caridad y de las bienaventuranzas. El 
problema que 10s proporcionalistas quieren resolver no se situa a este nivel -que por cl contrario, 
aceptan como "espedficamente cristiano" -, sino, precisamente, eo aquel bien humano, del actuar 
intramundano, sobre todo de 10s problemas de justida»: ibi, 149. 

:2 Para una exposidon mas detallada me renvito a mi obra {(Guiados por el Espiritu». El Espiritu 
Santo y el conoscimiento moral en Tomas de Aquino, PUL-Mursia, Roma 2000. 

"ANTHROPOTES» 17/1 (2001) 105-127 



106 José Noriega Bastos 

Espiritu en e! dinamismo moral, Tomas de Aquino'. Ello lo hago con la 
secreta esperanza de que sus intuiciones son sumamente fecundas para 
mostrar la unidad y originalidad con la que e! cristiano construye su vida, 
pudiendo, aSI, superar la sospecha de irre!evancia practica que pesa sobre 
muchas de las reflexiones teol6gicas de los Ultimos allos. 

La soluci6n que da e! Aquinate al problema planteado se concen
tra en dos cuestiones decisivas en las que da una respuesta original: en 
primer lugar en su reflexi6n sobre los dones de! Espiritu, y en especial e! 
don de sabiduria, y en segundo lugar en su tratado sobre la ley nueva. De 
entre ambas, es la reflexi6n sobre e! don de sabidurla la que aporta una 
visi6n mas completa de la racionalidad practica del cristiano, por lo que 
sera objeto directo de nuestra investigaci6n. 

Al acercarnos a la cuesti6n sobre e! don de sabidurla, nos encon
tramos con una gran sorpresa: al final de su carrera académica nos ofrece 
en la Summa theologiae una sintesis madura que supera con creces los 
primeros planteamientos de su Comentario a las Sentencias. Y elio por
que se apreda una asimilad6n profunda y originai de sus fuentes. El 
objeto de este estudio seni identificar las fuentes e il' viendo c6mo las ha 
ido integrando hasta ofrecel' la slntesis de la Summa. 

1. Las /uentes 

En el contexto de los dones de! Esplritu y en especial del don de 
sabidurla encontramos que son cuatro las tradiciones principales que usa 
e! Aquinate para explicar la racionalidad practica de! cristiano: se trata de 
la tradici6n paulina de! hombre guiado por e! Espiritu (Rom 8,14), quien, 
como "espiritual" que es, juzga de todo (1 Cor 2,15)', que le servira de 
intuici6n principal; de la tradici6n aristotélica de las virtudes de la sabi
durla y de la prudencia5; de la tradici6n agustiniana de la ratio superior et 
in/eriol'; y de la tradici6n neoplat6nica de! conocimiento experiencial de 
Dios segun el Pseudo-Dionisio'. 

3 La slntesis teologica del Aquinate «en si mL')ma constituye un exponente cualificado de como ha de 
ser incorporado el Espiritu Santo dentro del discurso teologico mora! a fin de respollder a la necesaria 
dimensi6n pneUluatologica de la vida moraI del creyente»: M. VIDAL, "Bajo el impulso del Espiritu 
Santo. Estructura pneumato16gica de la mora! cristiana", en Misceldnel1 Comi/far 58 (2000) 95. 

4 Cfr. II-II. q. 45. a. 1 y 1·11. q. 68, a. 2. 
'Cfr. II-II, q. 45, a. 1 para la virtud de la sabidurfa y II-II, q. 45, a. 2 para el juicio del virtuoso. 
6 Cfr. II-II, q. 45, a. 3. 
7 Cfr. II-II, q. 45, a. 2. 
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La mera enumeracion de las fuentes nos revela la complejidad de 
su intento. Historicamente nos encontramos ante tradiciones muy diver
sas, enfrentadas en ocasiones o, por lo menos, contrarias, cuyo punto de 
divergencia corresponde a la diversa interpretacion de la re!acion entre la 
afectividad y el conocimiento. 

1.1. La fuente paulina 

Pablo destaca el papel del Espiritu Santo en !a sabiduria propia del 
cristiano y su juicio de la realidad, ya que, como hombre "espiritual" que 
es, juzga de todo (1 Cor 2,15) al asimilarse a la mente de Crist08• El 
Espiritu Santo se convierte de este modo en el principio interior del 
conocimiento propio de la sabiduria'. Se trata, por lo tanto, de una sabi
duria singular, que incluye la iniciativa de Dios por la reve!acion de! 
Espiritu y la transformacion del hombre, haciéndole capaz de juzgar lO

• 

Por otro !ado, como consecuencia de la "espiritualizacion" de la 
carne y del cuerpo (apa ODV: Rom 8,12) se deriva una "deuda" (ò<!>etÀÉ'tat 
<i.O'IlÉv 8,12) con e! mismo Espiritu segun expone en su Carta a los 
Romanos. N ace de ello una consecuencia priìctica en la vida de! creyente, 
quien deberiì ahora hacer morir las obras de! cuerpo y sus tendencias, e! 
egoismo de! hombre carnai con su afan de autonomia Il, para pasar a vivir 
segun e! Espiritu y su tendencia en razon de su actuacion en el hombre. 
Llegamos asi al verslculo 14, donde e! Apostol afirma: òcrOt yclp 
rrveUfLan Owù ayov't<Xt, olhot ULOL Owù dcrtv12• El "movimiento" del 

8 Cfr. C. SPICQ, Connaissance et Morale dans la Bible, Ed. Universitaires-Cerf, Fribourg-Paris 1985, 
127: «Celui en qui l'Esprit-Saint demeure a une vie assimilée à celle du Christ, il pense camme le 
Christ sur Ics l'éalités humaines et divines; san àme et san coeur sont divinement renouvelés». Por 
ello implica la «conformité au Sauveur» Ubi, 129). Ver al respecto W. WILLIS, "The Miod cf Christ 
in l Corinthians 2,16", eo Btblica 70 (1989) 110-122. 

9 Cfr. SPICQ, op. cit., 29: EB. ALLO, "Sagesse et Pneuma dans la première épltre aux Corinthiens", 
en Revue Biblique 43 (1934) 321·346. Sobre et Espiritu Santo como fuente de la vida cristiana en 
Codntios, véase: J. PUJANA, "El Espiritu Santo en la vida cristiana segun la primera carta a 10s 
Corintios", en Estudios Trinitarios 17 (983) 215-254. 

10 Cfr. W. BAUER, Griechisch-Deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der 
fruhch1'istlicben Literatur, Berlin6 1988, 110: àVCXKp(Vro:= 'beul'teuen', 'prufen' (1 Kor 2,15). 

11 Cfr. SCHUER, Linee fondamentali di una teologia paolina, Queriniana, Brescia 1985, 415: 
«Qualsiasi opera, anche la più degna moralmente, che voglia essere autonoma e non si compia Èv 
1tV!:.'lltlo!:tt., è tm'opera di morte». 

12 Expresiones similares en Gal 5,16-18: «Insisto. Caminad bajo la gufa del Espfritu y no deis sati
sfaccion al deseo de la, carne; pues la carne tiene tendencias contrarias al espfritu, y el espfritu contra
rias a la carne, ya gue e1 uno se opone al otro, para gue no hagais lo gue quisierais. Pero si os dejais 
conducir por el Espiritu (et o~ 1tvcOtlan &)'E0'9é), no estais bajo la ley». Ver W. NICOL, "How direc
t1y dees the Spirit lead? A systematic and exegetical investigation of Romans 8,14", en Sknf en Kerk 
7 (1986) 597-604. La frase es traducida por la Vulgata gue uso Tomas de la siguiente forma: 
Quicumque enim Spiritu Dei aguntur, ii sunt filii Dei. 
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Espiritu se realiza en un hombre que ha sido hecho conforme con el 
Espiritu; en quien "habita" el Espiritu y en quien se encuentra el <jJp6VTUux 
del Espiritu13 , en cuanto "tendencia" del mismo Espiritu presente en el 
hombre14 . En este hombre, la existencia que tiene como centro y como 
punto de mira el propio "yo" ha sido "matada" por el Espiritu, en cuanto 
que incita y mueve al hombre a negarse a seguir ese egoismo carnal". Se 
trata de un hombre que de este modo "vivira" (ç1)<JE<JOE, 8, 13). Y para 
expresar el modo en que vivini, muestra que "es conducido por el Espiritu", 
por lo que es "hijo de Dios" viviendo en confianza filial. Es en esta filiacion 
donde esta la nueva vida, que llegara a su plenitud en la escatologia. 

1.2. La fuente aristotélica 

Por lo que respecta a Aristoteles es de destacar como corrige a su 
maestro Platon, tanto en la identificacion que realizo entre <Jo<jJla y 
<jJp6VT1<J1.ç16, como en la posibilidad de un contacto mistico con la divini
dadl7 : la aportacion fundamental de Aristoteles esta en destacar la origina-

D Cfr. N. CAMILLERI, "Teologia pneumatica della prudenza cristiana: 'Quicumque enim Spiritu 
Dei aguntur, hi sunt filti Dei' (Rom 8,14)", co Studiorum pault'norum congressus internationalis catho
ficus 1961, Analecta Biblica 17-18 t. 1 (1963) 175-185, quien destaca en qué modo el término 
1tvcO)J..O'/n BEQi) se tefiere directamente al Espfritu Santo pero induye también el propio espiritu del 
hombre transformado. 

14 Cfr. F. ZORllliLL, LexicuYt graef-urn Nuvi ù:sta'ritt::rtù', EJ. Pùnlifido Istituto mb1ko, Roma4 1990, 
1415-1416: "q,p6VTH.to:: ... in NT fere=studium, desiderium ... R 87, app. 'to 4>P. 'to'lì 1tVEÙIlO::Wç 'st. spi
ritus', hominis a SpS. impulsi ac dueti; R 86 'to 4>p. est per metonymiam 'meta studii', i.e. ille termi
nus ad quem hace studia hominem aut earnalem aut spiritualem addueunt; 'tL 'tò 4>p. 'to'lì I1vEÙW'x'Wç 
'quae si! SpS intentio', se. intentio pl'ecum gemituumque oobis ab co inspiratorum, volg. 'quid desi
deret Sp.', R 827". 

15 SCHUER, op. cit.} 415. 

16 Cfr. W. ]AEGER, Arist6teles, FCE, México-Madrid2 1984, 481-482. En Platon la sofi/a. expresa 
una percepci6n cognosdtiva del verdadero ser, lo inmutable, llegando a elevarse el conocimiento 
hasta las "ideas" y espedaJmente a la Idea de Bien y de Belleza, La Idea de Bien es algo divino, y por 
ello su conocimiento es propio de la divinidad (Symposium 204a), Esta sabiduria divina es "panidpa
da" gradas al poder del amor (WrLCKENs, Lo4>(cx, en Grande Lessico del Nuovo Testamento, XII, 
Paideia, Brescia 1979, 710). La sabiduria, siendo entonces alga teorico, adquiere el matiz "contem
plativo", De esta forma la vida del sabio coincide con la vida contemplativa (Republica, VI, 486a8: 
Teeto, 172a); cfr. A.-l- FESTUGIÈRE, "Comptes rendus: Il problema della vita contemplativa nel 
mondo greco-romano", en Paideia 9 (1954) 180. 

17 La contemplacion que realiza el hompre por su vo'lìç tiene como nota caracteristica, mas alla del 
conocimiento propio del sabio-ciemlfico que alcanza "lo inteligible", un "contacto" inmediato 
(È.4>amwGat, Banquete, 212a5; Èç&me0'8cxt, Carta VII, 341dl) con la realidad misteriosa que le lleva 
"mas alla de la esencia" hasta la ÈnÉKetVa 'tfìç oOOLaç (Republica VI, 509b9) adquiriendo de este 
modo connotadones religiosas y precisando de disposiciones morales (A.-J. FESTUGIÈRE, 
Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris 1936, 42·44). Es de este modo como la "vida 
contemplativa", uniendo al cOl1odmiento del Bien o Belleza, con el contacto con la divinidad, hace 
posible la felicidad del hombre, la unica felicidad digna del hombre (tbi, 49): en Plat6n, el hombre 
sabio y cl religioso no se pl'esentan como diferentes ni opuestos. 
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lidad de la razon practica en su diversidad respecto de la razon especulati
va: la Cio<JlLa viene a referirse a un conoeimiento teorico sin repercusion 
por si mismo en la vida practica. El conocimiento practico se basa no en e! 
mero conocimiento de! ser, sino en e! propio eSoç del eiudadano de una 
1toÀtç; y de ahi e!lugar de las virtudes en e! conocimiento morajl8. Ellas 
determinaran e! modo de ser de cada hombre, de lo que se sigue que «el 
fin no aparece por natura!eza a cada uno de ta! o cua! manera, sino que en 
parte depende de éh>, como explica en ellibro III de su Etica a Nicomaco19

• 

1.3. La fuente neoplatonica 

La tradicion platonica sobre e! contacto mistico se continuara en 
PIo tino y, a través de Gregorio de Nisa y Proclo, llegara hasta e! Pseudo
Dionisio, quien afirma que su maestro Hieroteo llego a! conocimiento del 
misterio de Dios por tres caminos20: la simple lectura de los teologos 
sagrados, esto es, la Sagrada Escritura; el estudio cientifico del texto 
sagrado y, por fin, una experieneia personal de lo divino. En este Ultimo 
caso se trata de un conocimiento "por la experieneia-pasion de las reali
dades divinas", que no es fruto del esfuerzo del hombre, sino de un don, 
pues procede de una "inspiraeion" de Dios. Este "padecer" la rea!idad 
divina es posible porque se goza de una eierta relacion con Dios, por la 
que se "padece conjuntamente": esto es, el hombre goza de una "sim
patia"2l con las realidades divinas en virtud de la que es perfeccionado22

• 

18 Cfr. Etica a Nicomaco VI, 12: 1144017-20. A. MAcINTYRE, luslicia y racionalidad, Biunsa, 
Barcelona 1994, 142-143, ve et influjo de las virtudes tanto en la génesis como en el contenido de la 
prohdiresis. 

19 Etica a Nic6maco III, 5: 1114b12-24. 

20 DN II, 9; [MG 648 NB]; en la edid6n critica de B.R. SUCHLA, Corpus Dionysiacum 1. De divi
nis nominibus, Berlin-New York 1990,133-134. 

A:/tep ÈKBLVOç dte n:pòç 'Crov leprov 
OsoÀ6yrov napelAYl$eV et't'e l(Ù ÈI( -cflç È1ttO''tll

llovtKfìç 't"roV À.OyLrov èpeuVTlç (J\weropw(ev ÈK 
1toÀÀiìç 'Cfìç nepì a:il't& YOJlvaoiaç Kaì -cptj3flç 
et-ce Kat EK 'ttvoç Èjlu1}€ll1 Seto-cÉpaç 
èmnvotaç O"Ù Jl6vov Jlo:.€liliv è:lA')Jx Ko:.ì 1taStòV 
't& Seta Kè<K 'tflç 1tpÒç av-c& oUJl1taSeiaç. 

Él, o blen hs ha tomado de 10s autores sagra
dos, o blen las ha comprendido a partir de la 
investigacion cientifica de la Palahra gracias a su 
intensa dedicadon y trato asiduo [familiaridad) 
con ella, o bien ha sido iniciado (en ellasJ gradas 
a una inspiradon de orden mas divino, no solo 
aprendiendo sino también experimentaodo las 
cosas divinas, y gradas a la sympatheia con ellas. 

21 El término eo Diopisio es claramente neoplat6nico y un hdpax en sus escritos: cfr. A. SMl'IH, 
Porphyri's piace in the Neoplatonic Tradition: A study in Post-Plotinian Neoplatonism, M. Nijhoff, La 
Haya 1974, 90-94. Para 10s griegos este término (JuJl1tu€leta significaha la mutua relacion interactiva 
entre las cosas (cfr. K RErNHARDT, Kosmos und Sympathie, Mlinchen 1926). En PLOTINO explica la 
armonia y concordia existente entre Ios diversos seres del universo (Enneadas IV, 4, 41; 5, 3). 
PROCLO, apoyandose en la doctrina de Jamblico que aplicaha la <J1Jjl7t&€leHX al influjo del dios sobre 
el hombre en razon de la simpatia teurgica posihilitada por 10s misterios, avanza en ver esta mutua 
interaccion en razon de la semejanza (cfr. Elementos de Teologia 28). 

22 Cfr. J. fuco PAVÉS, Semejanza a Dios y divinizaci6n, Granada 1998. 
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Se podria llamar a este conoeimiento "conocimiento por experien
eia o connaturalidad", en cuanto se trata de un tipo de conocimiento que 
se situa en un orden diverso del conoeimiento produeido por la ensenan
za y la investigaei6n, ya que tiene su origen en la graeia", 

1,4, Lafuente agustiniana 

Por su parte, la teoria del juieio de valor plat6nica continuara en 
Agustin graeias a la reinterpretaei6n que hara de las ideas ejemplares, ya 
que la contemplaci6n propia de la sabiduria alcanza las realidades 
eternas24 por una uni6n con ellas, y, asi, las pereibe in quadam luce sui 
generis incorporea", imprimiéndose en su mente humana", por lo que las 
conoce en si misma graeias a esta luz divina, 

Tenemos entonces que el conocimiento, la "visi6n", de las rationes 
aeternae se convierte en el criterio hermenéutico de todo conocimiento 
eierto de lo creado al tener por regia y norma la sabiduria27: la sabiduria 
tiene, pues, una dimensi6n practica en cuanto regla y mide lo temporal a 
la luz de lo eterno", Nos encontramos con un juicio sobre la realidad 
cuya caracteristica eseneial es ser un juieio de valor29 , 

23 Cfr. W. V6LKER, Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Aeropagita, Wiesbaden 1958, 
199-200, 

24 Cfr. E. GILSON, Introduction à l'étude de saint Augustin, Paris 1929, 109·110: Por rationes aeter
nae entiende Agustin las "icleas divinas", por las que la esencia de Dios es la causa ejemplar de todo 
lo creado. Este alcanzar las realidades eternas o las razones etcrnas no es para juzgarlas a ellas, por
que el juido agustiniano no se ejetce sobre la verdad divina misma, sino s610 sobrc 1as cosas que son 
medidas conforme a esa verdad. 

25 De Trinitate XII, 12,24: CChSL 50, 378: Sed potius credendum est mentis intellectualis ila condz~ 
lam esse naturam, ut rebus intellegibilibus naturali ordine, disponente Conditore, subiuncta sic /sta 
videat in quadam luce sul generis incorporea, quemadmodum oculus carnis videt quae in hac corpo/'ea 
lice circummadiacent, culus lucis capax eique congruens est creatus. Nos encontramos ante el texto 
decisivo de la doctrina de la iluminacioo agustiniana. J. MORAN, La teoria del conocimiento en San 
Agustin, Valladolid 1961,319-339; F. CAYIlE, Initiation à la philosophie de St. Augustin, Paris 1947, 
209-243; ID., "La notion de sagesse chez saint Augustin", co Année Théologique Augustinienne 4 
(1943) 433-456, 

26 De este modo, la mens humana sc haya enriquecida con las "nociones". El "como" se impl'iman 
en la mente humana, elmodo de su origeo, no entra dentro de la finalidad que se propone Agustfn 
(cfr. J. MARITAIN, "De la sagesse augustinienne", en RT 37 (1930) 715-741). 

27 Cfr. MORAN, art. ciI., 468. 

2$ Cfr. V.-J. BOURKE, "Wisdom in tbc Gnoseology of St. Augusti11e", co Augustinus 3 (1958) 334-
335,336: <<Augustinian w,isdom is discriminative, judgmental». 

29 Cfr. B. GARCEAU, Iudicium, Vocabulaire, sources, doctrine de Saint Thomas d'Aquin, Montreal
Paris 1968, 61: «A la simple connaisance, le jugement ajoute done l'applieation de la Vérité et la 
détermination de ce que Ics ehoses devraient ètre. Par sa fonction judicative l'fune s'adrcssc aux cho
ses, lÌ. J'égard desquelles elle exerce sa supériorité: formée par la Vérité, elle Ics mcsure d'après leurs 
règles immuables et Ics appréde comme Ics reflets dc normes idéales». 
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1.5. Conclusi6n 

Estas tradiciones diversas quieren explicar aspectos esenciales del 
conocimiento humano, como es la verdad de! conocimiento moral o la 
experiencia de Dios. La dificultad mayor se encuentra en su armonizacion: 
pues si en la vida de! hombre e! protagonismo lo !leva e! Espiritu, ~qué le 
queda al hombre? ~Acaso nO realiza éste un juicio "libre"? O si e! juicio 
moral fuese un juicio de valor que tuviera su medida fuera de! hombre 
recurriendo a un "ideal" dado, pudiendo asi alcanzar una "objetividad" y 
universalidad en la regulacion de la conducta humana, ~no se perdetia de 
esa forma la originalidad de la propia experiencia moral de cada hombre y 
su propia capacidad de inventar su vida y de construir su interioridad? Y si 
fuera segun esta ultima solucion ~no se diluitia e! criterio de valoracion 
dejando e! juicio moral en manos de la sensibilidad de cada hombre o de 
cada cultura? Pero a la vez nos encontramos con el problema de la re!acion 
de la experiencia religiosa con la vida cotidiana: ~tiene alguna influencia en 
la actuacion? ~O acaso la fe en Dios carece de repercusion practica? Y en 
el caso de tenerla ~podria Lma ética asi tener una pretension universal? 

Cuando Tomas afronta su reflexion sobre la vida moral y sobre el 
tema de! conocimiento propio de! cristiano se encuentra con estas cuatro 
tradiciones diferentes en un contexto altamente polémico. Todas las 
conoce desde e! inicio de su carrera académica. Pero no de todas hara un 
uso igual desde el principio. Por ello es preciso un anruisis de las obras 
atendiendo al uso que hace de estas fuentes y a las re!aciones que estable
ce. Ellas nos iran desvelando la originalidad del pensamiento del 
Aquinate y la integracion que paulatinamente va realizando en una sinte
sis superior con la que se muestra como verdadero Doctor communis. 

2. El desarrollo de su pensamiento 

La manera como el Aquinate entiende el pape! de! Espiritu en la vida 
moral del hombre esta intrinsecamente re!acionado con su concepcion 
sobre el modo como e! hombre construye sus acciones con su razon. Se 
trata de la razon practica, en la que interviene una circularidad singular 
entre entendimiento y voluntad, entre razon y afectividad que le hace capaz 
de juzgar moralmente sus acciones, produciéndolas. Es en este punto donde 
se aprecia una diversidad de planteamientos en las distintas obrasJO, que 

30 Para la cronologia de las diversas obras se sigue, en linea generaI, las indicaciones dadas por lP. 
TORRELL, Introduction à saint Thomas d'Aquin, Cerf-Editions Universitaires, Paris-Pribourg 1993. 
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depende a su vez de su esquema moral global y de la interpretacion que 
hace de sus fuentes. 

2.1. El Scriptum super Sententiis y la rectitud de la acci6n 

En el Scriptum el marco moral queda determinado por el problema 
de la rectitud de la accion", cuya solucion es diversa en el contexto de las 
virtudes y en el contexto de los don es, ya que Ias virtudes juegan un 
papel principalmente exequente", pero no influyen ni en el contenido de 
la eleccion ni en la rectitud del actoJJ ; ésta se alcanza por una recta apli
cacion de la regIa divina a través de sus sucesivas participaciones en los 
diversos h"bitos intelectuales. 

Por el contrario, en el campo de los dones, los cuales posibilitan 
una accion ultra humanum modum por la nueva regIa que la mideJ4

, el 
don de sabidur1a supone un juicio que es producido ex intimo sui" - ex 
fine'", donde el amor se encuentra en el origen del juicio in agendis": en 
este aspecto, el valor del conocimiento por connaturalidad que recibe del 
Pseudo-Dionisio es decisivo: 

Sed in quibusdam talis sufficientia accidit per quamdam affinitatem ad divi
na, sicut dicit Dionysius de Hierotheo in De div. nom., quod «patiendo divi· 
na, didicit divina»: et de talibus dicit Apostolus, 1 Cor 2, 15: SPIRITUALIS 
JUDICAT OMNIA: et 1 Jn 2,27: UNC110 DOCEBIT VOS DE OMNIBUS. 38. 

}l 3 SenI., d. 23, q.l, a.l: In omnlbus quae habent regulam et mensuram, eorum bonitas et rectitudo 
consistit in con/annUale ad suam regulam ve! mensuram; malitia autem, secundum quad ab ea discO/'· 
dant ... Prima autem mensura et regula omnium est divina Sapientia. Unde bonitas et reetituda sive veri· 
fas uniuscuiusque consisti! secundum quod attingi! ad hoc ad quod ex divina Sapientia ordinatur, ul 
Anselmus did!. 

~2 3 Sent., d. 23, q. 1, a. 4, so12, ad 1: d. 33, q. 2, a. 2, 5012: oportet virtutes morales haberi ad exe
quendum il!ud quod prudentia decrevi!. 

)3 Cfr. G. ABBÀ, Lex et virtus, LAS, Roma 1983, 18. Ver 2 Sent., d. 27, q. 1, a. 1: d. 28, q. 1, a. L 
34 3 Sent., d. 34, q. 1, a. 3: Modus unieuique rei ex propria mensura praeflgitur. Unde modus actionis 

sumitur ex eo quod est mensura et regula aetionis. Et ideo cum dona sint ad operandum supra huma
num modum, oportet quod donorum operationes mensurentur ex altera regula quam si! regula humanae 
vù·tutis, quae est ipsa Divinitas ab homine participata 

35.3 Sent., d. 34, q. 1, a. 2: quasi ex intimo sui de aliis judicet et ordinet non solum cognoscibilia, sed 
etiam actiones humanas et passiones 

}6.3 Sent., d . .35, q. 2, a. 1,501.3: Per ea (divina amata) de aliisjudicare non solum in speculativis, sed 
etiam in agendis, in quibus ex fine judicium sumitur 

}7 .3 Sent., d . .35, q. 2, a. 1, sol .3: Sapientiae donum eminentiam eogni!ionis habet, per quamdam 
unionem ad divina, quibus non unimur nisi per amorem, ut qui adhaeret Deo, sit unus spiritus: 1 Cor 6, 
17. Unde et Dominus, Jn 15, 15, secreta Patris se revelasse discipulis dicit, inquantum amici erant. 

38.3 Sent., d. 35, q. 2, a.1, sol L 
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En e! Scriptum, la cita de Rom 8,14: QUI SPIRIIV DEI AGUNTUR39
, no 

juega un pape! estructural importante, y e! texto del tercer libro de la 
Etica a Nicomaco: talis qualiscumque unus est, finis videtur ei, citado para 
explicar la posibilidad de un juicio errado sobre e! fin40, no es introduci
do en el contexto de la prudencia. Por otro !ado, la originalidad propia 
de! juicio de! don de sabiduria, en cuanto un juicio que pone en juego la 
dimensi6n afectiva, no es re!acionada con la originalidad propia del juicio 
de! virtuoso. 

2.2. El De veritate y la verdad de la accion humana 

En el De Veritate vemos que existe también una diversidad de 
planteamientos entre la primera parte dedicada a la verdad y la segunda 
parte dedicada al bien. Pero, aun dentro de la primera parte, se apreciaba 
c6mo conviven tradiciones diversas como son la reflexi6n sobre la con
ciencia y la reflexi6n sobre la prudencia. La conciencia es vista, en la 
linea de! Scriptum, como un juicio, esto es, un acto aplicativo de los prin
cipios de la sindéresis o de la ciencia moral a la acci6n particular41 • Ahora 
bien, nos encontramos ante un juicio sobre !a acci6n particular que, sin 
embargo, no se identifica con e! juicio de elecci6n: 

Differt autem z'udicium conscientiae et lzberi arbitrù~ quia iudicium conscien
tiae consistit in pura cognitione) iudicium autem lzberi arbitrii in applicatione 
cognitionis ad affectionem: quod quzdem iudicium est iudicium e/ec/ionis4

'. 

Con ello manifiesta la dificultad del mismo juicio de conciencia 
para explicar la elecci6n. Esta dificultad la podria solucionar con la 
reflexi6n que realiza sobre la virtud de la prudencia. Pero esta reflexi6n 
no la trae a colaci6n de la verdad de la acci6n, sino en e! contexto de la 
Providencia divina", por lo que no ve en qué manera le pueda ayudar a 
solucionar el problema de la participaci6n de la verdad divina en la 
acci6n. Esta verdad queda garantizada con el juicio de conciencia al estar 
éste anclado en los principios inmutables de la sindéresis. Por ello, a las 
virtudes tampoco les corresponde en esta obra un influjo directo y positi
vo en la racionalidad de la acci6n. 

:;9 Es citada eo el contexto del don de consejo:.) Sent., d. 34, q. 1, a. 2. 

40 Cfr. 2 Sent., d. 7, q. 1, a. 2: d. 25, q. 1, a. 1, argo 5. 

41 De Verq. 17, a. L 

42 De Ver q. 17, a. 1, ad 4. El Aquinate retoma la doctrina de 2 Sent., d. 24, q. 2, a. 4, ad 2. 

4:> De Ver q. 5, a. 1. 
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Gracias a la distincion in universali e in particulari, l'eferido este 
Ultimo a la concrecion de la accion, en la segunda parte de esta obra que 
se ocupa de! bien vera la necesidad de un apetito explicito de Dios para 
!legar a la rectitud de la voluntad44 • Ahora la dimension afectiva comienza 
a poseer un pape! importante", pero no se relaciona directamente con e! 
texto de EN III, e! cual continua siendo citado en e! contexto de! influjo 
de los habitos negativos46

, con lo que cal'ece de una reflexion positiva 
sobre e! virtuoso que le permita profundizar en la intel'acdon mutua 
entre entendimiento y voluntad. El texto de Rom 8,14 no es dtado en 
esta obra. 

2.3. La Summa contra Gentiles y et gobierno divino 

Es la Summa contra Genti/es donde, aun manteniendo una distin
cion entre Ias dos perspectivas, por la que e! Gobierno divino se ejerceria 
a través de la ley, dada la "individualidad" del hombre", y a tl'avés de la 
gl'ada, dada la dignidad del fin48, encontramos, sin embargo, ciertos e!e
mentos que implican una novedad decisiva. 

Se trata por un lado del descubrimiento de! semipelagianismo, con 
lo que comenzara a atribuir eI primel' momento de! acto de convel'sion al 
influjo divino en e! hombre, acudiendo por primera vez a la cita de la 
Etica a Eudemo49

, segun la cual no es posible e! proceso al infinito en la 
interaccion entre e! consejo y la voluntad, debiendo ser Deus primum 
prine-"ipiurn nustrurum consiliorum et voluntatum5o . 

Por otro lado esta la reflexi6n que realiza sobre e! Espiritu Santo, 
donde profundiza en e! dinamismo intrinseco de! amor para !legar asi a 
explicar su accion en eI hombre, apoyandose en eI texto de Rom 8,14, 
con lo que esta cita viene a inserirse dentro del contexto del amor. 

Hine est quod Apostolus Spiritui et Amori impulsum quendam attribuit: 
dicit enim, Rom. VIIIl4: QUI SPIRITU DEI AGUNI'UR, Hl Fl1.ll DEl SUNT; et II 
Cor. V': CARITAS CHRISTl URGEI' NOS51 . 

44 De Ver q. 21, a. 2: appetitus creaturae rationa/es non est rectus nisi per appetitum explicitum ipsius 
Deus, actu ve! habitu. 

45 De Ver q. 22, a. 12: intellectus rom in/eINgi! voluntatem velle, acceptl in se ipso rationem volendt: 

~6 Cfr. De Ver q. 22, a. 1, ad 19: q. 24, a. lO: se trata de contextos muy similares a 10s delSmptum. 
47 Cfr. SCG III 114. 
48 Cfr. SCG III 147. 
49 La cita corresponde al cap. 14 del Libro VII de la Etica a Eudemo. 
50 SCG III 89. 

51 SCG IV 19. 
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El impulso y el influjo que la presencia del Amado supone en el 
amante empieza a tomar una importancia decisiva en la reflexi6n del 
Aquinate. Nos encontramos ante uno de los capitulos mas hermosos sali
do de la piuma del fraile dominico y que suponen un verdadero cambio 
en su concepci6n de la vida moral, situando el amor en el origen de ella: 

Spiritus autem Sanctus sfe nos ad agendum inclina! u! nos va/untarie agere 
faciat, inquantum nos amatores Dei constituil. Filii igitur Dei libere a 
Spiri/u Sancto aguntur ex amore, non serviliter ex timore52. 

Por otro lado, la cita de EN III comienza a ser usada en un contex
to positivo, sin relaci6n directa a lo que acontece en el vicioso o en e! 
condenado'J. 

2.4. El periodo entre Sumas 

En el periodo comprendido entre las dos grandes Sumas, profundi
za en la originalidad de la dimensi6n afectiva. A través de sus comenta
rios, y de las disputas académicas parisinas, va adarando e integrando 
paulatinamente la originalidad de la dimensi6n apetitiva en su visi6n de! 
acto humano. 

Con el Comentario a los Nombres divinos del Pseudo-Dionisio esta
blece por primera vez la comparaci6n del conocimiento por connaturalidad 
de Hieroteo con e! conocimiento de! virtuoso, aunque refiriendo este cono
cimiento al campo de lo divino. Hieroteo alcanz6 una ciencia singular no 
s610 en la Escritura o con el estudio, sino por cierta inspiraci6n divina, asi: 

non salurn discens, sed et patiens divina) ides! non solurn divinorurn sden~ 
tiam in intellectu accipiens, sed etiam diligendo, eis unitus est per affectum. 
Passio enim magis ad appetitum quam ad cognitionem pertinere videtur, 
quia coinita sunI in cognoscente secundum modum cognoscentis et non 
secundum modum rerum cognitarum) sed appetitus movet ad res, secundum 
modum quo in seipsis suni, et sic ad ipsas res, quodammodo afficilur 54 ... 

Sicut enim aliquis virtuosus, ex habitu virtutis quam habet in affectu, perfi
citur ad recte iudicandum de his quae ad virtutem illam pertinen!'s 

52 SCG IV 22. 
53 Clr.SCG IV 95. 

541n DN cap. II, leet. 4: n. 191. 

55 In DN cap. II, lect. 4: n. 192. Se notani mas adelante como en 1, q. 1, a. 6, precisara e1 Aquin?-te 
aun mas esra afirmacion: sicut qui habet habiturn virtutis, recte iudicat de his quae sunt secundurn vir
tutem agenda, pues en la cita de la Expositio el objeto del juicio es "generai": his quae ad virtutem per
tinent. 
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Lo que quiere expresar el Aquinate es c6mo es posible un modo 
de conocimiento que tenga como origen la passio ad divina, la uni6n con 
Dios en el afecto por el amor. Para expresarlo, encuentra la analogia con 
el juicio del virtuoso, quien juzga rectamente graciasal habito de la vir
tud que perfecciona su afecto. La importancia de este hecho es decisiva, 
porque comienza a relacionar por primera vez el juicio por connaturali
dad del sabio cristiano con el juicio por connaturalidad del virtuoso, aun
que sin interesarse por su aplicaci6n al juicio de acci6n. 

En el De Malo, ante la disputa académica sobre la libre elecci6n de 
los actos, el Aquinate se ve obligado a precisar la interrelaci6n mutua 
entre entendimiento y voluntad en la elecci6n, aclarando la aportaci6n 
propia de cada facuItad en armonia con la otra: con ello vera la influencia 
decisiva que las disposiciones afectivas tienen en la misma aprehensi6n 
dei bienS6 Asi desarrolla su teoria sobre el «bien conveniente en particu
lar»57, apoyandose en el texto de la EN III: 

Terfio uero modo contingit ex dispositione hominis: quia secundum 
Philosophum "qualis unusquisque est, talis finis uidetur et'; unde aliter 
mouetur ad aliqut'd uo/untas frati et uoluntas quieti, quia non idem est 
conueniens utrique, sicut etiam aliter accepfatur cibus a sano et egro. 

De esta forma profundiza desde el punto de vista del influjo de los 
afectos en la elecci6n libre como tal, segun las indicaciones ya dadas en la 
Sl.G 

Este aspecto del influjo de la dimensi6n afectiva en la considera
ci6n de la raz6n practica a la hora de ordenar y producir la actividad", es 
profundizado en su Comentario a la Etica aristotélica. Para ello estudia el 
influjo de la virtud en la elecci6n al aportar una finalizaci6n afectiva a un 
fin concreto y no solamente el fm dado por la naturaleza59 , por lo que el 
virtuoso es capaz de juzgar rectamente y ser asi, regIa de su acci6n60• De 

56 Cfr. De Malo q. 6. 

571hz: Vnde si aliquod bonum proponatur quod apprehendatur in mliane boni, non autem in ra!ione 
conuenienti.r, non mouebit uolontatem ... Camilla et electiones slnt drca particularia ... requiritur quod 
id quod apprehenditur ut bonum et conueniens, apprehenditur ut bonum et conueniens in pal'ticulari et 
non in uniuersali tantum, 

58 Decisivo e8 al respecto la interpretaci6n que hace del adagio sapientis est ol'dinare:SLE l,l: 14-24. 
595LE III, 13: 149-153: et quamvis opet'atio virtutis et vitii non solum sit drcafinem, sed etiam circa 

ea quae sunt ad finem, sed tamen reliqua, id est ea quae sunt ad finem, homines operantur referendo ad 
finem non a natura, sed qualitel'cumque eis videtul'. Véase al respecto cl comentario de L. MELINA, La 
conoscenza momle, Linee di riflessione sul commento di san Tommaso all'Etica Nicomachea, Città 
Nuova Editrice, Roma 1987 

6<J SLE III. 10,74-91. Textossimilares en SLE X. 8, 139-141; X. 9; 147-157. 
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esta manera puede destacar la novedad que implica la verdad practica y 
su propia racionalidad intrinseca6l

• 

En sus Comentarios biblicos se aprecia como la profundizacion que 
realiza en e! pape! de la dimension afectiva es puesta también en re!adon con 
la acdon de! Espiritu Santo, que se va cada yez mas derivando hacia e! influjo 
en la inclinacion de! afecto: es asi como explica la exégesis de Rom 8,14, 

Primo quidem quomodo aliqui aguntur a spiritu Dei. Et potest sie intelligi: 
quicumque spiritu Dei aguntur, id est reguntur sicut a quodam duetore et 
directore, quod quidem in nobis faeit spiri!us seilicet inquantum illuminat 
nos interius quid facere debeamus. Sed quia ille qui dueitur, ex seipso non 
operatur, homo autem spiritualis non tantum lnstruitur a Spiritu Sancto 
quid agere debeat, sed etiam cor eius a Spiritu Sancto movetur, ideo plus 
intelligendum est in hoe, quod dieitur quicumque spiritu Dei aguntur62• 

El modo como mueve puede entenderse de las palabras que habia 
dicho antes: 

Spiritus Sanctus, mentem inhabitans, non solum docet quid oporleal fieri, 
inlellectum illuminando de agendis, sed etiam affeclum inclinat ad recte 
agendum6J 

Por otro lado, en diversas ocasiones acude e! Aquinate para explicar 
la originalidad propia de! conocimiento moral en e! régimen de la gracia a 
la analogia con e! juicio de los sabores o e! juicio de! virtuoso de EN III, 
con lo que e! "hombre espiritual" es explicado con e! "hombre virtuoso": 

Circa quod considerandum est, quod, sicul bomo qui habet gustum infec
turn, non hahet rectum iudicium de saporibus sed ea quae sunt suavia inter~ 
dum abominatur, ea vero quae sunt abominabilia appeti!, qui autem babel 
gustum sanum, rectum iudicium de saporibus babel; ila homo qui habel cor
ruplum affeetum quasi conformalum rebus saecularibus, non habet rectum 
iudieium de bono; sed ille qui habet reclum et sanum affectum, sensu eius 
innovato per gratiam, reetum iudicium habel de bono64

. 

61 SLEVI, 2: 109-127. 

62 Super Ep. ad Romanos, c. VIII, leet. 3: n. 635. El interés de 10s comentarios paulinos eo orden al 
influjo del Espiritu en la vida y en el conodmiento mora! ha sido resaltado por J. MAHONEY, Seeking 
the Spirit. Bssays in Moral and Pastoral Theology, Sheed and Ward, London 1981. 

63 Super Bp. ad Romanos, c. VIII,lect. 1: n. 602. 

64 Super Bp. ad Romanos, c. XII, lect. 1: n. 967. Un texto similar se encontraba en Super Bp. ad 
Galatas, c. VI, Iect. 1: n. 344: Unde dicit vos qui spirituales estis, huiusmodi instruite. - I Cor. II, 15: 
SPIRITUALIS lUDICAT OMNIA, ET IPSE A NEMINE JUDlCATUR, etc. Et huius ratio est, quia rectum iudicium 
habet de omnibus, quia circa unumquodque ·rede disposltus est, sicut qui Sanum gustum habet, recte 



118 José Noriega Bastos 

Esta origina!idad estriba, pues, en e! valor decisivo que tienen los 
afectos y e! instinctus en orden a alcanzar un juicio recto sobre la bondad 
in particulari, por lo que la acci6n de! Espiritu se concentra tanto en rec
tificare! afecto como en mover su coraz6n por e! instinctus: es asi como 
interpreta e! texto de Rom 8,14. 

2.5. La sfntesÌ5 de la Summa theologiae 

La aportaci6n metodol6gica mas importante de la Summa tbeolo
giae consiste en plantear el problema mora! desde el sujet065 , con lo que 
debera analizar con atenci6n los dinamismos intrinsecos implicados en la 
acci6n y especia!mente la originalidad de! conocimiento del fin. Ello le 
facilita integrar los diversos aspectos que ha ido desarrollando, destacan
do tanto eì influjo de! impulso divino'6 como el papel de la dimensi6n 
afectiva"7 en el acto en virtud de la circularidad de! amor6

'. 

Los aspectos mas novedosos se encuentran, por un lado, en su 
reflexi6n sobre los principios particulares de los que parte la prudencia, 
que son los fines que le sefialan las inclinaciones virtuosas conocidos por 
connaturalidad en la reacci6n afectiva ante bienes operables convenientes 
con esas inclinaciones, citando como apoyo e! texto de EN III: 

Prudentia est reeta ratz"o agibilium/ non autem salum in universaù: se e#am 
in partieularz: in quzbus sunt actianes ... Oportet autem rationem circa parti .. 
cularia procedere n011 salurn ex principiis univcrsalibus, Sed etiafJt ex princi
più particularibus. Circa principia quidem universalia agibulium, homo recte 
se habet per naturaleln intellectum principiorum, per quem homo cognoscit 
quod nullum malum est agendum ... Sed hoc non sufficit ad recte ratiocinan
dum circa particularia ... Et ideo, sicut homo disponitur ad recte se habendum 
circa principia universalia, per intellectum naturalem vel per habitum scien
tiae; ita ad hoc quod reete se habeat circa principia particularia agibi/ium, 
quae sunt fines, oporlet quod perficiatur per aliquos habitus secundum quos 

t'udicat de sapore; solus autem spirltualis bene dispositus est circa agenda; et ideo ipse sotus de dr bene 
iudicat. Cfr, L. MELINA, "La conoscenza morale nel regime della legge nuova", en Atti IX CongresJO 
Tomistico Internazionale, t, 4, Roma 1991, 91-105 

65 Cfr. ABBA, op. cit., 164: ~<Perchè il tema de la I! Pa.rs è il motus, il problema che essa deve risol
vere è come l'uomo, e nell'uomo Dio, possa padroneggiare il motus, dargli una direzione, una stabi
lità, un'unità, un coordinamento, senza di cui non può fiorire l'atto pelfetto della beatitudine». 

66 Cfr. rU, q. 9, a. 4 et a. 6. 

67 Cfr, I-I!, q. 9, a. 2: Et quod apprehenditur .mb ratione boni et convenientis, movet voluntatem per 
modum obiecti. Quod autem aliqut"d videatur bonum et conveniens, ex duobus contingit: scilicet ex con
ditione eiuI quod proponitur, et eius cui proponitur. Conveniens enim secundum relationem dicitur: 
unde ex utroque extremorum dependet. Un texto parecido en I-II, q. 6, a. 4, ad 3. 

68 Cfr. I-Il, q. 26, a. 2. 
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fiat quoddamodo homini connaturale recte iudicare de fine. Et hoc fil per vir
tutem moralem: vt'rtuosus enim reete t'udica! de fine virtutis) quia qualis 
unusquisque est, talis finis videtur ei, ut dicitur in III Ethic69. 

La importancia del argumento gira en torno a la particularidad de 
la accion, a la que nO le valen principios universales, sino principios mas 
particulares, esto es, inclinaciones concretas. In particulari hace referencia 
nO solo a la particularidad de la accion en euanto concreta, sino tamhién a 
la "actualidad de la tendencia". Las virtudes son, por ello, necesarias no 
solo para e! modus agendi, sino también para la misma reclitud de! acto70

• 

Para explicar la rectitud de! acto nO recurre a la teoria de la cOncien
da, sino al influjo de las virtudes. Ellas aportan una luz decisiva para pro
ducir e1 acto. Esta dimension cognoscitiva que aprecia en la vittud le per
mite interpretar desde e! juido del virtuoso el conocimiento de Hieroteo, 
seglin la linea inaugurada en la Expositio sobre los Nombres divinos: 

Rectitudo autem iudicii potest con tingere dupliciter: uno modo, secundum 
perfectum usum rationis; a!io modo, propter connaturalitatem quandam ad 
ea de quibus iam est iudicandum. Sicut de his quae ad castitatem pertinent 
per rationzs inquisltionem reete iudicat tUe qui dzdicit scientiam moralem: 
sed per quandam connaturalitatem ad ipsa recte iudicat de eis ille qui habet 
habitum castitatis. Sic igitur circa res divinas ex rationis inquisitione rec
tum iudicium habere perlinet ad sapientiam quae est virtus intellectualis: 
sed rectum iudicium habere de eis secundum quandam connaturalitatem ad 
ipsa pertinet ad sapientiam secundum quod donum est Spiritus Sancii; sicut 
Dionysius dicit, in 2 cap. de Div. Nom., quod Hierotheus est perfectus in 
divinis non solurn discens, sed et patiens divina. Huiusmodi autem com
passio sive connaturaZifas ad res divinas fil per caritatem) quae quidem unit 
no!:: Deo7J , 

De esta forma, puede agrandar ahora el campo de la sabiduria, no 
solo en euanto un juicio por connaturalidad de Dios, sino también de 
toda la realidad, incluida la operable: 

Sicut Augustinus dicit, in XII de Trin., superz(JY pars rationis sapientiae 
deputatur, in/erior autem scientiae. Superior autem ratio, ul ipse in eodem 
libro dicit, intendit rationibus supernis, scilicet divinis, et conspiciendis et 
consulendis: conspiciendis quidem, secundum quod divina in seipsis con
templatur; consulendis autem, secundum quod per divina iudicat de huma-

69 l-II, q. 58, a. 5. 

70 Véase al respecto et magnifico comentario de AnnA, op. cit., 204-222. 

71 II-II, q. 45, a. 2. Ve!" también el texto de I, q. l, a. 6, ad 3. 
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nis, per divinas regulas dirigens actus homanos. Sic igitur sapientia} secun
dum quod est donum, non salum est speculativa, se etiam practica72 . 

Por otro lado retoma la indicaci6n dada en la Summa contra Gentiles 
sobre e! instinto divino en e! origen de! acto reinterpretlindola desde Rom 
8,14, y la pone en re!aci6n con la doctrina de los dones, que ahora ve e! 
Aquinate como disposiciones dadas por e! Espiritu Santo en orden a posi
bilitar un movimiento connatura! de! Espiritu. Entre estas disposiciones 
destaca e! don de sabiduria, que situa este impulso en e! marco de! conoci
miento experiencia! fruto de! contacto con Dios por la caridad, con lo que 
se a!canza la pIena interiorizaci6n e integrad6n de los diferentes dinami
smos. Con e!lo pone en e! origen primero de! acto la acci6n divina, que 
involucra e integra en si todos los dinamismos propiamente humanos al 

-l 'l'. . '. • ~ 1 1 ,,' .. ~1.· 
pUS10lliIaf un ConOClITIlento ongrnru ae 1.1108 como nll wnillO. 

2.6. Conclusi6n 

Asi, examinando la evoluci6n de sus obras, vemos que es e! don de 
sabiduria, interpretado desde el conocimiento experienda! de la mistica 
neoplat6nica, el que le hace repensar su teoria de! juicio mora!, abando
nando paulatinamente la explicad6n basada en e! juicio de conciencia 
para valorizar la prudenda aristotélica, hasta e! punto de !legar a encon
trar en la tesis aristotélica de! juido de! virtuoso la clave de interpretad6n 
con la que penetrata después en la naturaleza del juido del saLio crlslla
no, enriqueciendo y explicando e! porqué de él. Propiamente Tomas pro
fundiza en la interacci6n mutua entre entendimiento y voluntad, advir
tiendo que la dimensi6n apetitiva no tiene s610 un pape! pasivo, mera
mente ejecutivo, en el mismo juicio de e!ecd6n, sino que !lega a influir en 
su misma determinad6n por cuanto posibilita un conodmiento relevante 
de! fin ultimo y de! bien conveniente. A esta solud6n !lega al final de su 
producci6n literaria tras una paulatina asimilaci6n y reinterpretaci6n de 
sus fuentes. 

3. Reinterpretaci6n de sus fuentes 

Por cuanto respecta al uso de las fuentes es de destacar la integra
d6n que realiza de la tradici6n aristotélica y agustiniana apoyandose en la 
tradici6n paulina y neoplat6nica. Son estas dos iiltimas las que le ofrecen 

72 I-II, q. 45, a. l. 
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la clave interpretativa de! juicio moral del cristiano. Ambas influyen ya 
desde el inido de su carrera académica, ofreciéndole la novedad que 
implica en la vida del cristiano el dinamismo del Espiritu a la hora de 
conocer el bien. Estas dos tradidones se inhieren en el contexto de la 
reflexi6n personal del Aquinate sobre la caridad, vista como una detta 
amistad del hombre con Dios, con lo que se da una uni6n con Dios que 
transforma al hombre. 

La perspectiva adstotélica de la prudenda viene a insedrse paulati
namente dentro de este esquema como un instrumento conceptual al ser
vido de su gran intuid6n sobre la novedad del conocimiento del sabio 
cristiano. Si en Adst6teles la prudencia no incluia un contacto mistico ni 
implicaba una sabiduria como en Plat6n, ahora, al inserirse dentro de la 
teoria de la caddad como una derta amistad con Dios, va a experimentar 
una profunda transformaci6n. Por un lado es posible el contacto con 
Dios gradas a la uni6n de la caddad: a este contacto la tradici6n neo
plat6nica atribuia un derto valor cognosdtivo, pero Tomas lo enriquece a 
su vez y lo reinterpreta diindole un valor verdaderamente judicativo, inte
leetual. Para explicar la naturaleza intelectual, Tomas aeudinl a la teoria 
del juido del virtuoso, aspecto caro a Arist6te!es, quien la negaba, sin 
embargo, en e! campo de las realidades divinas. Con ello explica la posi
bilidad de! juicio expedendal sobre Dios. 

Por otro lado, en e! Estagirita no existia un juicio de valor de la 
realidad operable, dada su contingenda, mientras que en Agustin si, por 
e! valor normativo que tenia e! conodmiento de las rationes aeternae. 
Tomas va a asimilar este valor normativo de! juido moral reinterpretando 
la teoria agustiniana de la iluminaci6n": se trata no de una iluminad6n 
extrinseca, sino de una partidpaci6n del lumen Dei en el propio lumen 
rationis, o lumen fidei o lumen sapientiae. Ahora es este poder ilumina
dor, en virtud de la exégesis que realizara del salmo 4: QUIS OSTENDIT 

NOBIS BONA?, referido al conodmiento de! fin Ultimo, e! que es normati
vo. No en vano el principio de la ratio practica es el fin Ultimo, y del que 
el hombre en grada tiene un conocimiento singular, por la inclinaci6n de 
la caddad que reaedona ante e! bien operable. Tal reacd6n tendra un 
valor normativo porque se trata de la reaeci6n afectiva del hombre espid
tual, que ha sido renovado y transformado en su gusto espiritual. Por ello 
puede juzgar de todo, segun la tradici6n paulina. Y juzga establedendo 
la medida del actuar, segun la medida no s6lo de su dinamismo virtuoso, 
sino del dinamismo mismo de! Espiritu Santo partidpado en él. La sabi-

73 Cfr. E. GllSON, "Pourquoi Saint Thomas a critiquéSaint Augustin?",enAHDLMA (1926) 115-127. 
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duria viene ahora a poseer una dimensi6n pnlctica y normativa al ser una 
sabiduria enteramente originai, fruto de un don, de una uni6n, produ
ciendo un conocimiento por connaturalidad del fin Ultimo: Dios. 

Desde este conocimiento experiencial el hombre en gracia, trans
formado por el Espiritu, puede juzgar y valorar todas las realidades y su 
misma acci6n, ordenandola a Dios. Por ello, e! sabio cristiano, que es el 
hombre "espiritual" (tradici6n paulina), une en si la capacidad de juzgar 
(tradici6n agustiniana) y de ordenar por e! conocimiento de! fin (tradi
ci6n aristotélica) en virtud de un conocimiento experiencial de Dios (tra
dici6n neoplat6nica), siendo él mismo la regia y medida de su obrar (tra
dici6n paulina y aristotélica). 

De este modo tenemos que la tradici6n aristotélica de! virtuoso 
como medida y la tradici6n agustiniana del juicio por las reglas eternas 
confluyen en explicar la intuici6n paulina, en la que el espiritual es regia 
y medida por la transformaci6n que ha producido e! Espiritu en e! hom
bre. Esta confluencia es posible gracias al pape! de la tradici6n neoplat6-
nica sobre el valor cognoscitivo de! contacto con Dios. 

4. El modo como el Espiritu guia al hombre 

El analisis de la evoluci6n del pensamiento de! Aquinate sobre e! 
conocimiento moral y el papel que Dios tiene en él, asi como e! estudio 
de las fuentes que va usando e integrando paulatinamente en su obra, 
nos muestra la complejidad del problema planteado. Este problema 
requiere situarse en la perspectiva adecuada para poder solucionarlo. 
Esta perspectiva no es otra que la perspectiva de! sujeto que actua por 
unos fines que él mismo ha ordenado con su raz6n practica: y entre los 
fines nos interesa destacar e! fin ultimo, ya que la raz6n practica desde e! 
amor a él origina un modo de conocimiento que esta originaria e inme
diatamente dirigido a inventar, producir y ordenar acciones en re!aci6n a 
la beatitud Ultima. El elemento decisivo de esta racionalidad practica se 
situa en apreciar la originalidad misma de! conocimiento de! fin y su 
papel en la acci6n. 

El finalismo que informa la raz6n practica, sin embargo, no es 
posible entenderlo como un finalismo simplemente estructural, derivado 
de la naturaleza de las diversas potencias que concurren a la producci6n 
del acto, porque estas potencias presentan una formalidad que por si 
misma no es capaz de determinar ni el fin ultimo al que dirigir su vida ni 
las acciones concretas en raz6n de la fractura de los dos nive!es de la pro
ducci6n de una acci6n: la universalidad de las potencias espirituales y la 
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particularidad de la acci6n". Ello hace impracticable todo intento de 
deducci6n, ya sea del fin relevante en la acci6n como de acciones concre
tas, simplemente en base al anruisis de la naturaleza de dichas potencias. 
Es ésta la raz6n por la que Tomas, al final de su producci6n académica, 
abandona en la II pars la reflexi6n sobre el conocimiento moral basada 
en la sindéresis y en el juicio de conciencia para pasar a privilegiar eI 
papel de la prudencia. 

La fractura entre eI nivei universal de las potencias que producen 
eI acto y eI nivel particular concreto del acto mismo viene a ser colmada 
por eI papel que juega la afectividad en todo el proceso estructural de la 
raz6n practica, ya que todo bien operable sera aprehendido en raz6n no 
s610 de su bondad, sino sobre todo de su conveniencia con las disposicio
nes afectivas en las que se encuentre el sujet07'. La conveniencia depen
dera Eundamentalmente de la co-adaptaci6n producida por el amor, gra
cias al cual se da la determinaci6n del fin concreto: sin la dimensi6n afec
tiva no es posible un conocimiento del fin relevante para la acci6n. El 
amor, como unio affectus, entra de neno en la racionalidad practica, posi
bilitando la originalidad de su aprehensi6n76

: esto es, la aprehensi6n de 
una uni6n77

, que se da en un primer momento de forma pasiva. 
Ello implica que eI hombre, en la experiencia del amor como acon

tecimiento irreductible en la vida de una persona, deberii, a su vez, elegir 
al amado: esto es, se trata de la elecci6n o determinaci6n del fin ùltimo 
en concreto, amado propter se, especificando su rostro. De esta elecci6n 
dependera la bondad de su voluntad. En esta determinaci6n del fin Ulti
mo en concreto es donde juega un papel decisivo la propia estructura de 
la racionalidad practica y su normalidad de funcionamiento78

: por su pro
pia naturaleza ella sera capaz de determinar adecuadamente el fin ultimo 
debido, siempre y euando se haya dado la experiencia del amor. Se trata 
de una determinaci6n que es respuesta a un acontecimiento que ha acae
cido en la vida del hombre y que él puede valorar, y no una deducci6n 
puramente racional basada en la naturaleza de sus potencias. 

Es aqui donde entra el papel decisivo del Espiritu Santo, Don pri
mero dado al hombre79

• Esta donaci6n del Espiritu transforma al hom-

74 Cfr. G. ABBA, Felicità, vita buona e virtù, LAS, Roma 1989, 45-48. 
75 Cfr. R.T. CALDERA, Lejugement par inclina/ion chez saint Thomas d'Aquin, Paris 1980. 

76 Cfr. I> q. 79, a. 11, ad l: intellectus practù.:us est motivus, non quasi exequens motum, sed quasi 
dirigens ad motum. Quod conveni! ei secundum modum ruae apprehensionis. 

77 Cfr. I·II, q. 28, a. 1. 

78 Cfr.]. MAruTAIN, Nove lezioni sulla legge naturale (a cura di F VIOLA),]aca Book, Milano 1985, 37~54. 
79 Cfr. I, q. 38, a. 2. 
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bre, uniéndolo con Dios en "una cierta amistad", por lo que abora puede 
"determinar" el rostro del fin Ultimo en Dios mismo. Esta transformaci6n 
y determinaci6n se reflejani también en sus mismos dinamismos afecti
vos, que participanln ahora de una nueva ratio finis y de un nuevo dina
mismo sobrenatural. 

Las virtudes, en cuanto implican la recta disposici6n de los dinami
smos apetitivos con la raz6n al estar informados y finalizados por ella a 
causa de la ratio universalis finis, influiran en la percepci6n o reacci6n 
afectiva ante todo bien operable al ponerlo inmediata y originariamente 
en relaci6n con el fin Ultimo a través de la cogitativa. Las virtudes son por 
elIo un habito electiv080

, decisivo para poder conocer el bien a realizar en 
la perspectiva del fin querido precisamente porque originariamente per
miten un conocimiento por connaturalidad del fin al gue tiende el bien 
operable en relaci6n al fin pre-elegido. Ahora bien, aun siendo determi
nantes en el conocimiento del bien, ellas solas no son capaces de explicar 
en Ultimo término la originalidad propia de la percepci6n del bien opera
ble en el bombre en gracia. 

La especificidad de la acci6n del hombre en gracia se encuentra en 
que se trata de un motus in Deum. Motus como actualizaci6n imperfecta 
del acto de beatitud perfecta. Ello supone que el término al que tiende la 
acci6n debe entrar dentro de la perspectiva finalistica de la raz6n practi
ca. Pero "en qué modo entra? Se trata de un conocimiento singular del 
fin en cuanto implica, como las virtudes, al mismo sujeto en sus dinami
smos afectivos: esto es, la unio affectus inaugurada por la caridad. Para 
que el hombre pueda dirigir o finalizar en Dios su acci6n debe experi
mentar a Dios como el fin actual de sus dinamismos afectivos: de otro 
modo nos encontrariamos ante una acci6n ordenada extrinsecamente a 
Dios. Para ello es preciso, por un !ado el don de !a caridad, por el que 
Dios coadapta al hombre consigo haciéndole participe de su beatitud 
eterna por el don del Espiritu; y por otro el impulso del Espiritu Santo 
que active sus dinamismos en la aprehensi6n de un bien operable en la 
perspectiva del fin Ultimo. 

Ello implica, por lo tanto, que Dios debe ser conocido de alguna 
manera como fin del acto. Aqui entra de lleno el don de sabiduria, ya que 
permitiendo un conocimiento por connaturalidad de Dios, en cuanto tér
mino del dinamismo afectivo actuado por el instinctus divinus81 ante la 

80 Cfr. A. RODRfGUEZ LUNo, La scelta etica. Ill'opporto fra libertà e virtù, Edizioni Ares, Milano 
1988. 

81 Cfr. S. PINCKAERS, "L'instinct et l'Esprit au coeur de l'éthique chrétienne", en Novitas et veri/as 
vitae, ed. C. J. PINTO OUVEIRA, Fribourg 1991,213·223. 
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presencia de un bien ordenable, posibilita que Dios entre dentro de la 
originalidad propia de la raz6n pn\ctica. 

De esta manera, en la misma aprehensi6n del bien ordenable, e! 
sabio cristiano tiene un conocimiento singular de Dios, experiencial82

, 

por la inclinaci6n actuada y percibida como tal, que le permite dirigir, 
ordenar e! acto a Él mismo. Esto es lo propio de! sabio: ordenar. Y orde
nar desde e! conocimiento singular que tiene de! fin Ultimo. Tal conoci
miento implica necesariamente la prudencia, que parte de fines particula
res experimentados en la reacci6n afectiva a los que actualmente esta 
inclinado por las virtudes. Esta reacci6n afectiva en el hombre en gracia 
no alcanzara s6lo los fines de las virtudes, sino que por e! papel estructu
ral e informador de la caridad, Ilegara hasta Dios mismo, experimentado 
como fin Ultimo de toda bondad operable, como Ultimo finis cui dirigir 
todo acto. El Espiritu, reformando y transformando la afectividad huma
na, hace posible que la reacci6n afectiva no s6lo le senale al hombre e! fin 
debido en raz6n de hs virtudes morales, sino también a Dios mismo, a 
quien esta unido en amistad por la caridad. 

Por lo tanto, en la experiencia del bien operable, e! hombre en gra
cia a!canza un conocimiento singular de Dios como bien absoluto ultimo, 
quien en tal hien le Ilama a una plenitud de uni6n. 

Aquello a lo que tiende en ultimo término e! acto, su fin ultimo 
amado por si mismo, se da asi ya al principio de! acto de una forma sin
gular. Ello s6lo es posible por e! Don del Espiritu, del que derivan todos 
los demas dones. El acto de! homhre en gracia nace, por tanto, no de una 
carencia sino de una plenitud singular: de! Don personal que es e! mismo 
Espiritu. La acd6n humana adquiere asi un significado nuevo: se con
vierte en una donad6n que busca compartir lo que posee. 

Ello situa e! anruisis de! Aquinate sobre e! acto humano en e! con
texto de una re!aci6n personal con Dios, mas alla de la propia experiencia 
que a nivei consCÌente pueda tener e! hombre'J. Esta relaci6n personal es 
explicada segun la amistad singular que Dios por e! don del Espiritu inau
gura con el homhre, en la que la presencia y la acd6n de! Amado en e! 
amante es determinante84 . En Ultimo término es e! conocimiento experien
dal que eI hombre en grada tiene de la presenda actuante de! Espiritu en 
éllo que permite que ordene toda su actividad a Dios y la elija, implican-

82 Cfr. A. PATFOORT, "Cognitio ista est quasi-experimentalis", eu Ang 63 (1986) 3-13: ID., 
"Missions divmes et expérience des Personnes divines selon S. Thomas", eu Ang 63 (1986) 545-559. 

8J Cfr. I-II, q. 1, a. 6, ad J. 

84 Cfr. A. COMBES, "Siro! cognitum in cognoscente et amatum in amante. Essai d'exégèse thomiste", 
en Miscellanea Antonio Pio/ante, Lateranum, Romae 1963, 111-137. 
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dose en ella. ASI, por e! amor de! fin experimentado como tal en e! bien 
operable, e! hombre se mueve a SI mismo a querer lo que es para e! fin. 
Por ello, la prudencia ahora se convierte en ministra sapientiae"'. La cari
dad no poseerii solamente un pape! ejecntivo, motor, sino que también 
ejel'cerii un pape! directiv086

• De esta forma, reglada y dirigi da por la 
Sabidul'ia divina, l'esulta que en ultimo término es ésta misma Sabiduria 
quien dirige al hombre haciendo que e! hombre se dirija a SI mismo. 

5. Conclusi6n 

Comenzabamos preguntandonos en qué manera la presencia de! 
Espiritu en e! hombre es capaz de engendral' y guial' la vida nueva de! cri
stiano. Situando nuestro analisis en la perspectiva de la l'acionalidad 
practica y descubriendo e! pape! que en ella tiene la afectividad, hemos 
podido apreciar hasta qué punto e! papel de! don del Espiritu Santo es 
absolutamente intrinseco al dinamismo que anima la razon practica, ya 
que afecta directamente a través de la caridad al sistema aperitivo, sin el 
cual no es posible e! eonocimiento efectivo de! fin en la perspectiva ope
rable. A esta conclusion ha llegado e! Aquinate después de un largo 
recorrido de asimilacion de sus fuentes. 

El hombre en gracia, por lo tanto, "es movido" por e! Espiritu 
Santo en una sinergia unica y singular, y este movimiento es una luz que 
le guia. Su accion implica a la prudencia del hombre, la eual no sera en 
modo alguno una prudencia que busca la autonomia y procede desde 
una razon calculadora, sino que partira de una comw1ion, advertida en la 
presencia actuante de! Esplritu en e! creyente ante los bienes operables. 
El creyente vivira aSI su filiacion divina, ya que QUI SPIRlTU DEI AGUNTUR, 

Hl FIUI DEI SUNTo El camino de! hombre hacia la piena manifestacion de 
lo que esta llamado a ser se torna entonces en un camino de docilidad 
que implica su misma prudencia. Lo que es definitivo en este caminar es 
que e! hombre se deje guiar, porque 

Magir autem homo in Deum tendere potest per amorem, passive quodam
modo ab ipro Deo attractur, quam ad hoc eum propria rafia ducere porsit, 
quod pertinet ad rationem dilectionis87 . 

85 Cfr. I·Il, q. 66, a. 5, ad l. 
86 Cfr. C.A.]. VAN OUWERKERK, Cm'itas et rafia. Étude sur le double principe de la vie morale chré

tienne d'après s. Thomas d'Aquin, Drukkerij Gebr. Janssen, Nijmegen 1956,70. 
87 I-Il, q. 26, a, 3, ad 4. 
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Es en la atracci6n que ejercen los bienes operables donde e! homo 
bre en gracia percibe que es Otro quien en tal o cua! bien le llama a una 
plenitud singular que se le da ya a gustar en anticipo al inicio de su acci6n, 
alcanzandolo imperfectamente en la operaci6n. No en vano es la acci6n la 
que permite al hombre la vinculaci6n con la realidad e!egida, obteniendo 
una quasi experientiam quandam de re cui inhaeret, inquantum complacet 
sibi in ea. Unde et Sap. 1,1 dicitur: SENTITE DE DOMINO IN BONITATE'18. 

La acci6n humana es asi movida por e! Espiritu de una forma con· 
natural. Y lo propio de! hombre en esta sinergia se torna en un consenti· 
miento al impulso de! mismo Espiritu. 

88 I-II, q. 15, a. 1. En la Summa es cita unica, mientras que la encontramos en 10s Comentarios a 
Las Epistolas Paulinas en contextos con una referenda directa al conocimiento por connaturalidad: 
Super Ep. ad Rom. VIII, lect. 1; n. 616, inmediatamente después cita el texto aristotélico "Qualis est 
unusquiusque, talis finis videtur ei". Ver también: Super Ep. ad Philip. I, lect. 2; n. 17: Super Ep. ad 
Colosso I, leet. 3; n. 20. 





THE ANTHROPOLOGICAL BACKGROUND 
OF FIDES ET RATlOl 

Mary Shivanandan" 

Fides et Rafio, an encyclical in the twilight of J ohn Paul II's papacy 
has probably received wider attention and scholarly commentary than any 
of his 20 year reign. Communio, the International Catholic Review, has 
devoted a complete issue to the encyclical with contributions from such 
eminent philosophers and theologians as David L. Schindler, Kenneth L. 
Schmitz, W Norris Clarke, Angelo Scola, Javier Prades and many others'. 
I hope to make a sinall contribution to the discussion by offering a per
spective on the anthropological background of the encyclical since I belie
ve that Ftdes et Rafio cannot be fully grasped without an understanding of 
the human person as both explicit and implicit in the encyclical'. 

Let me say from the beginning that I come from the side of faith-as 
a theologian. And because of that orientation I shall begin with two quo
tes from Scripture. 

Pilot said to him (Tesus), "SO you are a king?» Jesus answered, "You say 
that I am a !cingo Far this I was born, and for this I carne into the world, 
to bear witness to the tmth. Everyone who is of the truth hears my 
voiee.» Pilate said to him, «What is truth?» (fohn 18:37-38). 
We are well aware also that the San of God has come and has given us 
understanding so that we may know the One who is ttue. We are in the 
one who is tme as we are in his san, Jesus Christ (1 fohn 5: 20). 

Pilate asks <<what is truth?». The first letter of John calls Truth a 
person. Modern man Iike Pilate and with the same skepticism asks what is 
truth and John Paul II like John gives the answer that truth is the person 

.;,' Professor ofTheology,John Paul II Institute for Studies on Marriage and Family, Washington D.C. 

1 l'his artide is based on a public lecture given at the University af Scranton (PA), in April2000. 

2 Communio 26 O. Fall1999). 

3 Scola, Prades, Schindlcr and Schmitz alI make reference to the importance of anthropology in 
Fides et Ratio, especially the relational aspect of the human person. Scola stresses particularly tbe 
contribution af Christology. 

«ANTHROPOTES" 17/1 (2001) 129-148 
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of Christ. Modern man has lost his way in the search for truth. The confi
dence in reason, which began the Age of Enlightenment has ended in 
distrust of reason as a path to truth. Even the objectivity of the sciences is 
said to depend on context and the bias of the researcher4 Al! truth to the 
modern mind is colored by relativity, the point of view of the subject'. 
Faith is viewed as a subjective personal matter with little to offer in the 
search for truth. The divorce between faith and reason is profound. 

Paradoxically it is the man of faith who is calling all men in the 
encyclical F/des et Ratio to a reinstatement of reason to its rightful piace 
as a legitimate path to truth. Indeed, J ohn Paul II is first and foremost a 
man of faith not simply because he is the head of the Church but because 
faith has heen a pre-eminent object of meditation as well as a personal 
virtue. F aith in St. J ohn of the Cross was the subject of his first doctoral 

1 • (, TT • 1 1 r . 1 1 1 1 Y'" • tnesls·. ne conswerea ralln tne Ol11y aaequate response to vatlcan 
Council II. Renewal, he said must be based on the «principle of enrich
ment of faith» and «the enrichment of faith is nothing else than increa
singly full participation in divine truth»7. Recall how J ohn Paul II desired 
to make a pilgrimage to Ur the birthplace of OUl" father in faith Abraham. 

But he is a1so a philosopher, well versed in phenomenology and 
existential Thomism. As Kenneth Schmitz relates in his book, At the 
Center 0/ the Human Drama, he has a passion for philosophy". Re taught 
philosophy for many years at the Catholic University of Lublin and is the 
author of a difficult philosophical book, The Acting Person as well as 

• 1 I -l l' 1 . C) T T h .1 . nUi11eroUS arUC!es 011 p lHu:soprl1Cal tOplC:ì', ne as "(ne grealest respect 

4 N.R. HANSON'S Pattel'11J ofDiscovery (Cambridge University Press, Cambridge 1958) is considered 
tbe pivotal work that questioned thc theory-neuU'al basis of observations on which science is erected. 

:> This is particularly true of feminist research. See FRANcrs MARTIN, The Feminist QueJtion: 
Feminist Theology in the Light 01 Christian Tl'adùion (William B, Eerdmans, Grand Rapids, MI 
1994), especially chapter seven on Foundational Hermeneutics, 119·220; and SANDRA HARDING, 
Whose Science? Whose Know!edge? Thinking Irom Women's Lives [Cornell University Press, Ithaca, 
NY 1991], 106: «Three main feminist tendencies toward generating new theories of knowledge have 
emerged: feminist empiricism, feminist standpoint theory, and feminist postmodernism (the last 
sometimes referred to as anti· Enlightenment, or antihumanist tendencies in feminist thought»>. 

6 KAROL WO)TYLA, Faith according lO Saint fohn 01 the Cross, Ignatius Press, San Francisco 1981. 

7 ID., Sources 01 Renewa!: the Implementation 01 the Second Vatican Counci!, tra05. P.S. Falla 
(Harper & Row, San Francisco 1980), 11.15. 

8 KENNETH SCHMITZ, At the Center 01 the Human Drama: The Philosophica! Anthropo!ogy oj fohn 
Paul Il (The Catholic University of America Press, Washingtol1, D.C 1993), 30. See also GEORGE 
WmGEL, Witness to Rape (Barper Collins, New York, N.Y 1999),275: «Re1axation far John Paul II 
did not mean musie or movies ... but rather catching up with philosophy». 

9 KAROL WO)TYLA, En Esprit et en Vérite: Receuil de textes, 1949·78, trans Gwendolyn}arezyk (Le 
Centurion, Paris 1978); ID., Person and Community: Se!ected Essays, trans.111eresa Sandok, ed. A.N. 
Wozniki, Catholic Thought from Lublin (Peter Lang, New York 1993); and The Acting Person, trans. 
Andrzej PotoclO, ed. A. Tymieniecka (Analecta Busserliana lO; Reidel, Dordrecht, Holland 1979). 
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for the human mind's search for truth through reason. But he sees no 
contradiction between faith and reason. As he expresses at the outset of 
the encyclical, «Faith and Reason are like two wings on which the human 
spirit rises to the contemplation of truth»lO. In Veritatis Splendor, he says, 
he was dealing with «fundamental truths of the Catholic doctrine» at 
risk, whereas in Fides et Ratio he wishes to concentrate on the «theme of 
truth itself and on its foundation in relation to faith» (FR. 6). 

J ohn Paul II goes on to say that «God has placed in the human 
heart a desire to know the truth - in a word to know himself - so that, by 
knowing and loving God, men and women may also come to the fullness 
of truth about themselves» (ibzd.). Bere he appeals first and foremost to 
the nature of man, in other words to theological anthropology, as the 
basis for discerning man's path to knowledge. 

Our Western civilization is fOlmded on both biblica! revelation and 
Greek philosophizing. So it is important to understand what each contribu
tes to our understanding of man and the path to knowledge. First of ali in 
this article I shall delineate a biblica! anthropology, which is the fruit of reve
lation and lived experience, taking up into this horizon the human capacity 
for reason. It will be contrasted with the Greel, view of man, which is the 
fruit primarily of observation and reason. I sha!l then show the implications 
these differing views of man have in the search for truth through both faith 
and reason. J ohn Patù II hirnself returns to a biblica! anthropology in Fides et 
Ratio without roscarding the Greek philosopher's emphasis on being. Tbe 
Genesis view of man and woman as made in the image of God culminates in 
Christianity with the understanding that oruy Jesus Christ revea!s man fulJy 
to himself. Tbe union of the rovine and human natures in the one person of 
Christ has implications for linking the objective visible world with invisible 
transcendent truth 11. This leads to a consideration of the convertibility of 
truth, being and the good. Tbe early Church fathers cotÙd adapt Greek phi
losophy to explain the truths of the faith because of its emphasis on the rela
tionship between being, truth and the good. John PatÙ II wishes to retrieve 
this classica! Christian philosophy. It enables him both to critique modern 
philosophy and at the same time to be open to whatever is good and true in 
it. Only a philosophy that is open to the transcendent is in accord with the 
nature and rognity of mano Tbat will form the fina! section. 

lO JOHN PAUL II, Fides et Ratio, Encyclical, Origins, 28 (19, OCL 22,1998),317. From now on this 
will be referenced in the text as FR. and the section number. 

Il As St. fohn of Damascus says, with the Incarnation a decisive change occurred in the relation
ship of material creation and God. ST. JOf-IN or DAMASCUS, On the Divine Images: Three Apologie;; 
Against those Who Attack the Divine Images, trans. with introduction by David Anderson (St. 
Vladimir's Seminary Press, Crestwood, New York 1997), 8. 
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Biblical vs. Greek Anthropology 

There is a contrast between the way biblical and Greek man 
viewed existence. . 

Language reveals this in a startling way. John Pau! II in his reflec
tions on Genesis draws attention to the word "know" used of sexual 
intercourse. Genesis 4:1 relates that «Adam knew his wife Eve and she 
conceived and gave birth to Cain». The Virgin Mary uses the same word 
in Luke 1:34, «Row can this be since I do not know man?» The very 
poverty of the language, John Pau! II asserts, contains a way of looking at 
the body and sex which raises the conjuga! one-flesh union «into the spe
cific dimension of the person»12. It encompasses the interior dimension 
of the person as well as the exterior. As John Pau! II says, 

«They reveal themselves to e.ch other, with th.t specific depth of their 
own human 'self.'".in a unique way, the woman 'is given' to the man to 
be known, .nd he to her»"-

When we turn to a poem at a comparable stage of linguistic deve
lopment, the Diad, we find Romer uses primarily external visua! images 
for sexual desire and intercourse14

• There is a scene in Book XIV in 
which Rera by means of a spell seduces Zeus, her consort and the father 
of the gods in order to trick him to doing her bidding. Three times in the 
passage HOlner uses the term eunethenai Evvll911val or "cQuched" in 
love". When the father of the gods and his consort Rera are couched in 
love on topmost Gargarus, 

Beneath them the divine earth made fresh-sprung gr.ss to grow, and 
dewy lotus, and crocus, .nd hyacinth, thick and soft that bare them up 
from the ground. 

There is no hint of any interior relation. (Incidentally Zeus charac-

12 JOHN PAUL II, The Theology 01 the Body,' Human Love in the Divine PIan (Pauline Media & 
Books, Boston, MA, 1997), March 5,1980. 

[} Ibid. 

14 ERICH AUERBACH has brought this out well in Mimesis: the Represenfatlon 01 Reality in Western 
Uteralure (Princeton University Press, Princeton, N] 1974), Chapter One, "Odysseus Scar", 3-23. 
While Homer describes his protagonists in exquisite physical detail, their characters lack "back
ground". By contrast the Bible poltrays figures like Abrahmu with a minimum of physical detail but 
their chal'actel's conceal hidden depths. 

15 HOMER, The Iliad, trans. A.T. Murray (Harvard University Press, Cambridge, MA, 1934) lines 
314,340,360. 
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terizes his desire for Rera as virtually the same as his desire for various 
demi-goddessess and women with whom he also "couched in love.") 

A biblical scholar describes Greek culture as based on tbe eye'6. 
Matter is the object of sight (which Plato calls the greatest of the senses17) 

so that the human being is analyzed first from a visible perspective. The 
body is one of the objects that can be seen. By contrast the psyche cannot 
be seen. It is defined Iike all spirit, through the negation of the body. In 
Book VI of the Republic Socrates makes the distinction between the 
good and beautiful tbing and the good and beautiful in itself. «And the 
one c1ass of things we say can be seen but not thought, while the ideas 
can be thought but not seen>,18. From a comparison of the necessity of 
Iight in order for the eye to see, Plato argues (through the mouth of 
Socrates) that when the soul «is firmly fixed on the domain where truth 
and reality shine resplendent, it apprehends and knows them and 
appears to possess reason but when it inclines to the world of becoming 
its edge is blunted, and it shifts its opinions and even seems to lack rea
SOMI9. It is the idea of good which gives «their truth to the objects of 
knowledge and the power of knowing to the knower. So it must be con
ceived as «being the cause of knowledge, and of truth so far as knoWn>,20. 
Re goes on to make a c1ear distinction between the visible and the intelli
gible representing them as being divided by a Iine21

• 

Everyone is familiar with the anaIogy of the cave in Plato's dialo
gue, in book VII of Tbe Republic. Re represents the average man as a 
prisoner in a cave who takes shadows for reality. But if he should leave 
the cave and contemplate the world of ideas, the good, the true and the 
beautiful he would not want to returnto the world of shadows22

• 

Contrast this with the biblical view, which holds that God comes to us in 
ordinary Iife «In things we know best and can verify easily. We cannot 
understand ourselves apart from everyday Iife» (PR. 12). Plato posited a 
heavenly origin for the souI, which descended into the body from the 
world of ideas. It was the goal of Iife to escape the body and attain the 

16 NORBERT BAU1V1ERT, Woman and Man in Paul: Overcoming a Misunderstanding, trans. Patrick 
Madigan and Linda Maloney (Liturgica! Press, Collegeville, MN 1996),259. 

J7 PLATO, The Republic trans. Paul Shorey (Harvard University Press, Cambridge, MA, 1956), VoI. 
Il, Book VI, 103. 

18 Ibid., 97. 
19 Ibtd., 103. 

20 Ibzd., 105. 

2J Ibid., Hl. 

22 Ibtd., 131. 
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vision of ideas in the realm of the blessed. The Christian concept of the 
resurrection of the body made no sense to the Greek2J • 

Aristotle took a m01;e positive view of the body. The soul is not so 
much a separate entity imprisoning the body but the form of the body. It 
shapes matter into this particular body. It was Platonism and especial1y 
Neoplatonism which set up a fundamental dualism between matter, 
which is suspect, and the world of ideas24 • This dualism has remained a 
characteristic of Western thought, represented today by the objectivity of 
the sciences and the isolated immanentism of thought originating with 
Descartes in the 17,h century. John Paul II describes such dualism as 
favoring «on immanentist habit of mind and the constrictions of a tech· 
nocratic 10gb> (FR. 5). 

By contrast biblical man participates interiorly in what he expe· 
riences exteriorly. Re does not proceed from the visible·invisible opposi· 
tion. Rather he takes note of what he feels or experiences as a unity of 
body and soul. Without going into detail on the parts of the body that for 
biblical man represented different aspects of his nature, it is enough to 
say that he acknowledges his deficiency as a human being because he 
experiences hunger, thirst and the need [or relationship and fulfillment. 
Re is also aware of his frailty and vulnerability because decay is visible in 
the body and the person is a unity of body and sou!. A human being does 
not have flesh but is flesh". 

On the one hand biblical man stresses his limitations and on the 
other his sense of power and vitality. Wind or breath describes the vital 
energy in mano The leb or heart not the brain represents the rationality 
and sensing capacity of human beings. In his personal experience of the 
world, biblical man comes to an awareness of thinking, consciousness, 
knowledge, insight, memory and know·how. Rere he finds also a sense of 
moral conscience, self·determination, his drives and intentions. Rere too 
he discovers his capacity for commitment. The leh or heart stands for 
him as the centrai vital organ, the 'T', the self·awareness of a person and 
the center of relationship. There is no opposition between body and soul. 
Rather the body is the expression of the person26• 

23 BAUMERT, op. cit., 259. 

24 Ih/d., 260. 

25 Ibid., 260·264. As KAROL WOJTYLA notes in a [ootnote in T'be Acting Person «'I am my body' is 
not completely accurate. Thc philosopher Gabriel Marcel distinguishes betwcen the 'body-object' 
and thc 'body-subject.' The important point is that thc body is nor a mere instrument», The Ac#ng 
Person, cit., f1) 64; and ]OE MCCOWN, Availability: Gabr/e! Marcel and the Phenomenology 01 Human 
Openness (Scholars Press, Missoula, MT, 1978),27·30. 

26 BAUMERT, op. cit., 262. 
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Anthropology and the Path to Truth 

What are the implications in the search for truth of these two anth
ropologies? 

J ohn Paul II writes in the encyclical, that men of the Old 
Testament had to wrestle not just with the world and the events of their 
history but with their relation to revelation. 

"Pondering this as his situation, biblieal man diseovel'ed that he eould 
undel'stand himself only as "being in relation" - with himself, with peo
pIe, with tbe world and with God.» The mystery that eame to hiro tbrou
gh revelation was for him «the end, the souree of true knowledge. It was 
this which allowed his reason to enter the realm of the infinite» (F.R. 21). 

John Paul II notes in no. 16 how closely related for the Israelite are 
the knowledge that comes from both faith and reason. In Fides et Ratio 
he gives as an example wisdom literature (Sirach 14:20-27). He concludes 
(16) that the Israelite contribution to a theory of knowledge is «the con
viction that there is a profound and indissoluble unity between the know
ledge of reason and the knowledge of faith». In reflecting on the Genesis 
account of the creation and fali of man, J ohn Paul II claims: 

«the righi to speak of the relationship between experienee and revelation: 
in faet, we have the right to raise the problem, even if for many people, 
there passes between them aline of demareation which is a complete 
antithesis and radical antimony. This line, in their opinion, must eertainly 
be drawn between faith and scienee, between theology and philosophy. In 
the formulation of this point of view, abstract eonsiderations rather than 
man as a living subjeet are taken into consideration»27. 

Having established the fact that biblica! man comes to truth by way 
of hoth reason and faith, J ohn Pau! II moves to how he comes to truth 
through both faith and reason. Knowledge is essentially a relational act 
and it begins with persona! self-consciousness. In this way JP II follows 
biblical anthropology, which moves from the inside out (FR. 1)28. In no. 4 

27 JOHN PAUL II, Theolog;y 01 the Body, September 26,1979, Fn. 2. 

28 In commenting on thc favorable reception of Faith and Reason by even non-believers, Angelo 
Scola draws attention to the fa.ct that the new beginning opened up by John Paul II in me discussion of 
phUosophy-tbeology is made possible precisely by a ressourcement. «'Ibis new beginning was made pos
sible predsely by me capacity for ressourcement displayed throughour tbe history of tbe Church in me 
more significant interventions of the magisterium. By ressourcement, I mean a return to tbe originary 
sources of me tradi/io catholica, and above ali to Holy Scrlpture.», ANGELO SCOLA, "Human Freedom 
and Truth According to the Encyclical Fides et Ratia" (Cammunio 26 [Fall, 1999J 486-509), 491-492. 
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he emphasizes that wonder at the creation is the source of knowledge: 

«Human beings are astonished to discover themselves as part of the 
world, in a relationship with others !ike them, all sharing a common 
destiny». 

This accent on consdousness is a characteristic feature of man and 
one thatJohn Paul II has stressed in both his theological and philosophi
cal anthropology". AsJohn Paul II says in Fides et Ratio, no. 25, 

«Within visible creation, man is the only creature who not only is capable 
of knowing, but who knows that he knows and is therefore interested in 
the rea! truth of what he perceives. 
The more human beings know reality and the world, the more they know 
themselves in their uniqueness, with the question of the meaning of 
things and of their very existence» (I). 

Re finds support for this in the Genesis account of creation. In his 
Catechesis on human love in the divine pIan, he reflects on the way the 
Yahwist author traces man's coming to awareness of himself and his piace 
in the world. Rere he has a profound meditation on the biblical word 
"know." Man comes to know (my Italics) himself though his naming of 
the animals, his discovery that only he can tili the earth and that there is 
not another creature like himself. When Eve is created he comes to know 
(my Italics) himself in a new way and then when Eve conceives Cain, they 
both have a new knowledge of themselves as parents. «Self knowledge,» 
he says, «develops at the same rate as knowledge of the world»Jo. 

True knowledge cannot be separated from love in the biblical view. 
In no. 16, the pope comments on the pIace of love in the pursuit of 
knowledge. Re cites St. Anselm on this point as saying that «the intellect 
musI seek that which it loves: The more it loves, the more it desires to 
know. Whoever lives for the truth is reaching for a form of knowledge 
which is fired more and more with love for what it knows, while having 
to admit that it has not yet attained what it desires» (FR. 42). In other 
words, the desire for truth and the good are intimately linked. 

In no. 2, John Paul II says that the Church has special responsibi
lity to the diakonia or service of truth. It is her duty «to proclaim that 
Jesus Christ is "the way, and the truth, and the life" (jn. 14:6)>>. Ris cita-

29 In The Acting Person, Wojtyla begins hi5 treatment of the person with an analysis of consdou-
sness. 

)0 JOHN PAUL II. Theology althe Body, OeL lO. 1979. 
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tion of Christ as "the way, the life and the truth" calls to mind St. John's 
Gospel as well as the First Letter of J ohn which c1early manifest the link 
between belief, truth and life. It is worth taking a moment to look at the 
relationship between faith and truth and life in J ohn to show how the 
Christian progresses from an exterior to an interior truth without beco
ming immanentist because the exterior action is always the proof of inte
rior disposition. 

Revelation, says J ohn PauI II, helps reason reach beyond sensory 
things and gives it access to the realm of the infinite (FR. 21) because it is 
part of God's pian for man to reach beyond sensory data to God himself. 
That is the meaning of the tree of good and evil. It signified that man was 
to appeal to a higher source for discernment of good and evil (FR. 22). 
Tbe Fall wounded reason in the search for truth. John Paul II interprets 
an important dimension of original nakedness in the Garden of Eden as 
the capacity of man to perceive the world with God's vision". God reveals 
himself in nature and he can be discovered there but sin has c10uded not 
only man's conscience but also his capacity to know truth (FR. 19). 

The J ewish people, says J ohn Paul II, understood that reason had 
to obey certain ruIes to be true to itself. It is grounded in the "fear of 
God" and is not a path for the proud who see knowledge as the fruit of 
conquest. To "walk in truth" is for the Israelite as important as contem
plating truth is for the Greek. 

It is constructive to contrast the Greek and biblical views of truth. 
Tbe etymological root of the Greek word for truth is "nonconcealment." 
(Note again the connection to sight) It described something that "disclo
ses itself as it really is." In historical terms it distinguished fact from myth 
and philosophically it referred to "being" in the absolute sense. The 
opposite of aletheia was doxa or appearance. Thc Greek philosophers 
from Plato onwards searched for "the truth," meaning what is true 
being? We have seen how Plato opposed true being in the world of ideas 
to the material world from which it is hidden. Hellenism developed the 
idea further into a cosmological dualismo The only true thing to alethes 
for them was the eternai divine which was not accessible to thought. The 
only way man could participate in divine reality was through ecstasy; by 
contemplating the truth he couId become the truth". 

When we turn to the Old Testament equivalent we find a striking 
contrasto Tbe equivalent is emet, which occurs 126 times and describes a 

" Ibid., Jan. 2. 1980. 

32 Theological Dictional'y 01 the New Testament, Vol. I, ed. GERHARD KlTTEL (William B. 
Eerdman's Publishing Co., Grand Rapids, MI, 1964),238-241. 
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reality that is firm, solid or binding. When ascribed to a person it means 
someone of integrity. It is closely related to pistis (belief or trust). In legaI 
terminology it refers to both judicial finding and judicial norm (Zech 
8:16). It extends beyond the particular case to a "normal state" which 
«corresponds to the divine and human order»". 

Emet found hs particular meaning in the religious sphere. 
Truthfulness arises from knowledge of God's will. «The truthfulness of 
God requires the truthfulness of mal1» (cf. Hosea 4:1). Unlike the 
Greeks, the rational element is not an essential feature but «the Word 
and Law of Yahweh are for man both the truth and the source of know
ledge of the truth (Ps. 119:160). The expression "walking in truth" means 
observing the rules oflife. (Ps. 25:5. 26:3, 86:11),,". 

Emet was also linked to trust and confidence as in Ps. 31:5. God 
was the guarantor of morai standards and so was trustworthy. The law is 
regarded as a revelation of God's truth". Truth, however is a broader 
concept than law since it signifies the revelation of the divine will as wel1 
as the mystery of God. The law is a concrete expression of God's will 
through the commandments so that when a law is called aletheia in the 
Old Testament it means both revelation of the law and its certainty. Even 
though "truth" has a wider meaning than law, the law is revelation of 
God and helps one to know divine mysteries. For the Jews the Law was 
«la connaissance exacte de la vérite» (the exact knowledge of the truth)J6 

Early Christian usage follows the biblical rather than the 
HeHenistic sense. In Rom. 2:20 the ìaw is caHed the «embodiment of 
knowledge and truth.» In Gal. 2:5 and 2:14 St. Paul refers to the truth of 
the Gospel «as the valid norm» in contrast wÌlh false teaching. It is 
applied frequently to true and authoritalÌve teaching as in Col. 1:5, Eph. 
1:13 and 1 Tim. 2:4 where the Gospel is called the «word of truth.» 
Again the common Greek usage of "the real state of affairs" is transpo
sed as in Wisdom 6:22 to revealed realityJ7. 

In John's gospel Jesus, as the revealed reality ofGod, holds centraI 
pIace. «He has manifested God's name (17:6 cf. Ex 3:13-14), his words 
are equal to Scripture (8:28; 17 :8) but most importantly, a centrality is 

" IbM., 232-235. 

J4 IbM., 235.236. 

;>5 EnWARD MALATESTA, Interiority arzd Covenant; AnaL Bib, 69 (Pontifical Biblical Institute, Rome 
1978, 139). His commandments are described as aletheia in Fs 119: 86, 151 and nomos in v. 142. (cf. 
Ps11L7). 

)6 IGNACE DE LA POTTERIE, La Vérite dans Saint Jean, Anal. Bib.73n4 (PontificaI Biblical Institutc, 
Rome 19m, 153-155. 

}7 Theological Dictionary, cit., 242-244. 
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dairned for him that Israel dairned for the Torah (see 5:39-40,46-47»>38. 
Jesus' truth is not just the doctrine he preaches but is himself, the Word, 
made flesh. (cf. 1:45.3:14.5:45-46,6:32,7:37-39,928-29)39. 

To return to John Paul II's reference to Jesus as «the way, the truth 
and the life» it is dear from the biblical context that truth for the believer 
whether Jew or Christian is bound up with trust in, fidelity and commit
ment to God and his revelation. Scripture Scholar Ignace de la Potterie 
interprets the term "hodos" or way as expressing formally the mediation 
of J esus. He is not just a prophet who teaches or just a revealer of the 
Father. He identifies himself with the truth and is the revelation of the 
Father. fohn 14:6 tells us something of Christ in his pre-existence with 
the Father since the Father is in the Son and vice versa. Through the eyes 
of faith, Jesus gives us access to the knowledge of the Father. Because he 
lives both the Father's life and ours, he alone can lead us to the Father40 

It is because Jesus ds the truth that he is for us the life and then also the 
way; the mediation of truth is ordered to the mediation of communion; 
Jesus is the truth in order to give us life». 

Scripture scholar Ignace de la Potterie gives a detailed commentary 
on the use of the two different words for "know" in 1 fohn. The word 
')'lVW<1Ketv (ginoskein) is used in a more external sense and etOEVUt (eide
nai) in a more internaI. (The word eidenai means to know with certainty 
as a result of firm faith). The two words complement one another. For 
example the Christian knows by faith (invisible-idein-the word is linked 
to the zdeas of Plato); he acts morally (visible), which is how we know 
(ginoskein) if someone is in the truth; and finally we conclude from this 
external behavior that the Christian has communion with God (invisi
ble). This can be expressed either by ginoskein or eidenai. The use of 
both for knowing the Christian has communion with God shows that, 
although God is known by faith, there is an objective experience41

• 

Another scripture scholar makes reference to this. Ginoskein 
occurs 25 times in 1 fohn and refers to knowledge of God in the biblical 
sense; it is not intellectual but experiential and dynamic, nol abstract but 
historical. It is to be contrasted with the word used by Plato for knowing 
truth, eeOlpetV (theorein) or opav (horan) in the sense of contemplating 
truth - both verbs are connected to sight. Since moral obedience is the 

J8 lbid., 71. 
}9 DE LA POTTERlE, op. cit., 152. 

40 In, "Je suis la Voie, la Vérire et la Vie (]n 14:6), in Nouvelle Revue Theologique 88, (1966) 930-m. . 
41 ID, La Vérite ... , dc, 580. 
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test of knowing God, knowledge of God and fellowship go together42
• 

John Paul n reeognizes both ways of eoming to truth. In FR 32 he 
points out that the human being aequires more truth through trust (fidu
cia) than by personal verification. <<This means,» he says, «that the 
human being - the one who seeks the truth - is also the one who lives by 
trust.» Knowledge gained through trust lfiducia) ean often be richer than 
that verified by personal experienee beeause it «involves an interpersonal 
relationship and brings into play not only a person's eapacity to know, 
but also the deeper eapacity to entrust oneself to others, to enter into a 
relationship with them which is intimate and enduring» (FR. 32). Sueh 
truths are not primarily philosophical or empirieal. What is sought, he 
says, is «the truth of the person.» And human perfeetion eonsists not in 
mastering abstraet truths but in faithful self-giving and in that self-giving 
the person finds «a fuliness of eertainty and seeurity». But that trust is 
linked to truth sinee «in the aet of believing, men and women entrust 
themselves to the truth whieh the other deelares to them» (FR. 32). 

When understood in this way, the relationship between faith and 
reason beeomes elearer. The Chureh proelaims that «the obedienee of 
faith must be given to God who reveals himself». Sinee God himself is the 
guarantor of eredibility, it is an eminent aet of reason to entrust oneself to 
the truth revealed. Sueh truth, which is a gift not a right, set within the 
eontext of an interpersonal relationship «urges reason to be open to it and 
to embraee its profound meaning» (FR. 13). J ohn Palli n makes the eate
gorical statemem that «men and women ean aecomplish no more impor
tam aet in their lives than the aet of faith; it is here that freedom reaehes 
the eertainty of truth and ehooses to live in truth» (13). Freedom is abso
lutely required for the aet of faith. Not only that but the aet of faith ena
bles individuals to give ultimate expression to their own freedom. 

Christ Supreme Truth 

Reason ean only go so far beeause it is finite. It must yield before 
the infinite. Revelation, says John Paul n, «has set within history a point 
of referenee which eannot be ignored if the mystery of human life is to be 
known» (FR. 14). Re quotes Gaudium et Spes, no. 22 «Only in the 
mystery of the Word does the mystery of man take on light» (12). For by 
revealing the mystery of the Father's love he reveals to man his destiny to 

42 S.s, SMALLEY, 1,2,3, fohn, Word Biblical Commentary, 51 (Word Publishers, Waco 1984), 44-45. 
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share in the divine mystery of the Trinity (PR. 13). With the Incarnation 
of Christ, God set in time a "reference point" which cannot be disregar
ded43 . It both harks back to the unfathomable mystery of God and 
explains the mystery of human life. Reason is called to <<inquire and 
understand» the revealed mystery without exhausting it. A «universal 
and ultimate truth» has been introduced into human history, which con
tinually challenges reason to understanding (PR. 14). 

Reason itself was redeemed by the Incarnation of Christ and freed 
from its weakness (PR. 22). BU! even reason redeemed could not have 
imagined the revelation of J esus' death on the cross. That is the «true key 
point,» says J ohn Paul II «that challenges every philosophy. It is here that 
every attempt to reduce the Father's saving pIan to purely human logic is 
doomed to failure» (PR. 23). John Paul II calls this «the reef upon which 
the link between faith and philosophy can break up, but it is also the reef 
beyond which the !wO can set forth upon the boundless ocean of truth» 
(PR. 23). Why? Because it transcends ali culturallimitations and 
demands a universal openness to truth. It cannot be contained in any 
philosophical system (idem). 

AlI men seek truth by their very nature. They are not satisfied with 
the partial truths obtained empirically or by science. Neither do they find 
that the true good is found in individuai moral acts. They want above ali 
a truth which explains the meaning of life, an absolute (FR. 34). 
Ultimately they seek for a person to whom they may entrust themselves, 
says J ohn Paul IL Christianity offers the person of Christ who in turn 
offers them coherent knowledge of the Trinity (PR. 33). As the eternai 
Logos in whom ali things were created and the incarnate Word who 
effected out redemption, J esus Christ reveals that the God of Creation is 
also the God of Salvation history. The same God, says John Paul II, «gua
rantees the intelligibility and reasonableness of the natural order of 
things upon which scientists confidently depend and reveals himself as 
the Father of Out LordJesus Christ» (FR. 34). 

The Convertibility ofTruth, the Good and Being 

In enumerating the steps by which human reason seeks truth, J ohn 
Paul II, as we saw, mentions first empirical and scientific methods and 

43 As JmrN PAUL II says in the opening paragraph of the first encyclical of his pontificate, «Tnc 
Redeemer of Man, Jesus Christ, is the centcr of thc universe and of history», Redeemer oj Man: 
Redemptor Hominis, encyclical (Unitcd States Catholic Conference, Washingtoll, DC 1979), no 1. 
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individuaI acts of decision-making through which people seek the true 
good. From there the human person searches for absolute truth and 
finally seeks a person to whom to entrust himself. It is noteworthy that he 
mentions truth, being and the good together. Kenneth Schmitz gives a 
good account in At the Center 01 the Human Drama of Karol Wojtyla's 
retrieval of the convertibility of the true, the good and ·being. Such con
vertibility is eminently clear in the case of biblical man. We saw how emet 
was both the law and the truthfulness of the law and "walking in truth" 
consisted of keeping the commandments. Such convertibility is also 
found in Plato. For example in the Republic, Socrates refers to truth, 
being and the good. "Stili higher honour belongs to the possession and 
habit of the good.» J ust as the sun gives the power of visibility, «In like 
manner you are to say that the objects of knowledge not only receive 
from the presence of the good their being known, but tbeir very existen
ce and essence is derived to them from it, though the good itself is not 
essence but stili transcends essence in dignity and surpassing powet» 44. 

John Paul II's overriding interest in philosophy centered on its 
contribution to ethics". Kenneth Schmitz shows how he approaches the 
problem of the good and value in the Lublin lectures. He returns to the 
philosophy of Plato to identify the character of the good. There he finds, 
as we have seen, that truth is intrinsic to the good and the good itself is 
identified with perfect being. Aristotle made certain corrections of 
Plato's metaphysical idealism by postulating the good as «the concrete 
goal of tendency and of action». The human being seeks good as a vaiue 
that perfects its nature. By choosing virtuous action, the human being 
becomes more himself. The good in tbis way is linked to being and rea
son protects the good befitting the human being. The ethical norm is not 
the same as truth or the good. It is «a function of reason that operates 
within both the order of being and the order of the good»". 

St. Augustine picked up on Plato's notion of participation in which 
whatever is good participates in the ideaI form of the good. He united 
this concept with the doctrine of creation. God is absolute good and also 
absolute being .Virtue is not enough to fulfill the human being. One 
must also love the good <<which is bound up with real being». St. Thomas 
went further and united Aristotelian realism to Augustinian participa-

44 PLATO. Thc Rcpublic. Book VI, 105·107. 
45 SCHMITZ says that Wojty1a's special interest in philosophy is in ethics, bue that interest is worked 

out in thc larger context of tbc nature, condition, and destiny of the human person. Cf. Al the Center 
01 the Human Drama, cit., 30. 

" Ihid .• 51. 
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tion. The good is inextricably bound up with existence. As Schmitz says, 
«the more complete the existence of something, the more complete is its 
being, and thereby the greater is its goodness»47. Wojtyla, he adds, consi
ders the interrelationship of being, trath and goodness as the «most ori
ginai teaching» of Thomas48• 

It was this convertibility of the good, truth and being found in 
embryo in Greek philosophy that made it so compatible with Christian 
revelation. As John Paul II points out in Fides et Ratio, early church 
fathers such as SI. Justin and Clement of Alexandria could appeal to 
Greek philosophy in defense of the faith.(FR. 38) The Cappadocian 
Fathers, St. Augustine and Dionysius the Areopagite ali made use of phi
losophy to illuminate traths of the faith. In SI. Augustine, writes J ohn 
Paul II, «the great unity of knowledge, grounded in the thought of the 
bible, was both confirmed and sustained by a depth of speculative 
thinking» (FR. 40). 

Modern Philosophy and the Abandonment 01 Convertibility 

And it is this convertibility which is being denied today. J ohn Paul 
II points to «the deep-seated distrast of reason which has surfaced in the 
most recent developments of much philosophical research to the point 
where there is talk at times of "the end of metaphysics"» (FR. 55). Again, 
«there are signs of a widespread distrast of universal and absolute state
ments, especially among those who think that trath is born of consensus 
and not of a consonance between intellect and objective reality». This 
results in a fragmentation of fields of knowledge so that it becomes diffi
cult «to acknowledge the full and ultimate meaning of Iife, which has tra
ditionally been the goal of philosophy». The pope calls philosophers «not 
to abandon the passion for ultimate trath». Be attributes to faith the 
power to urge reason «beyond ali isolation and willingly to run risks so 
that it may attain whatever is beautiful, good and trae» (FR. 56). 

It might also be said that J ohn Paul II's commitment to the conver
tibility of trath, the good, and being enables him to be open to whatever 
is good in modern philosophies while acknowledging their defects. Be 
applauds what he calls «the great merit» of modern philosophy in focu
sing attention on man (FR. 5). This has resulted in tremendous develop-

47 lbid .• 51. 

48 Ibid., 52. 
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ments in the fields of logic, the natural and human sciences, linguistics 
and history but in the process modern philosophy, he says, «seems to 
have forgotten that men and women are cal!ed to direct their steps 
toward a truth which transcends them». In other words they are not cal
led just to discover truths but to commit themselves to truth itself. This is 
a denial of the very nature of man which is oriented toward truth. Giving 
up the investigation of being, modern philosophers concentrate their 
research on human knowing and end up questioning the very ability to 
know truth (FR. 5). 

J ohn Paul II elaborates on this when he asserts that the positivistic 
mentality of scientific research has rejected not just the Christian vision 
of the world but any appeal to a metaphysical or moral vision. Without 
taking the person into account in his entirety, some scientists claim a 
quasi-divine power over the human being (FR. 46). Philosophy itself has 
abandoned «the contemplation of truth and the search for the ultimate 
goal and meaning of life». Instead it has been reduced to «instrumental 
reason» which develops forms of reasoning that promote power or utili
tarian ends (FR. 46). 

Yet he is ever willing to retrieve what is good in any human under
taking. Re refers to «precious and seminal insights» especially in the area 
of «analyses of perception and experience, of the imaginary and the 
unconscious, of personhood and intersubjectivity, of freedom and values, 
of time and history» (FR. 48). Re, himself in his philosophic work The 
Acting Person makes full use of this research. But a «mind and heart righ
tly tuned» are the prerequisite if these seminaI insights are to be retrie
vedo Implicit here is the notion that philosophy is not simply a matter of 
abstract research but involves the philosopher in his whole being. 

Philosophy and a Christian Vision 01 Man 

Theological anthropology takes first pIace when towards the end of 
the encyclical, John Paul II enumerates the tasks before a Christian philo
sophy. First of al! he mentions theological anthropology. «In Sacred 
Scripture,» he says, «are fonnd elements, both implicit and explicit, which 
allow a vision of the human being and the world which has exceptional 
philosophical density» (FR. 80). Man is created in the image of God, 
which has implications for his freedom and immortality. At the same time 
he is shown as dependent on his Creator. Ali illusions of self-sufficiency, 
which deny man's dependence on God and other creatures «subvert,» 
J ohn Paul II says, «the rational search for the harmony and the meaning 
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of human life» (FR. 80). The bible also addresses the problem of moral 
evil. The wound man and woman received as a result of abusing their 
freedom is linked to moral evil and not to any material deficiency. 

Revelation teaches that God ultimately offered to mankind J esus 
Christ «as the perfect realization of human existence» (FR. 80). This 
immediately does away withany materialism, pantheism or relativism. In 
the mystery of the God-Man, the essence of both God and man become 
intelligible. As J ohn PatÙ II says, <<In the mystery of the word incarnate, 
human nature and divine nature are safeguarded in all their autonomy, 
and at the same time the unique bond which sets them together in mutua
lity without confusion of any kind is revealed» (FR. 80). Tbis cotÙd be a 
metaphor for tbe «mutuality without confusion» of faith and reason49• 

To be in accordance with the Word of God, philosophy needs to 
return, says J ohn PatÙ II to the search for the tÙtimate and overarching 
meaning of life. Not only will this restore the ttue nature of philosophy 
but it will provide a framework for .the different fields of scientific lear
ning. Unless man returns to ultimate values, he is in danger of being 
destroyed by his technology (FR. 81). Tbe Word of God reveals man's 
ultimate destiny and explains the world in a unified way. It is the task of 
philosophy first of a1l to provide the natural foundations for the tÙtimate 
meaning of life. Secondly it must validate the human capacity to know 
and reach objective ttuth and such ttuth is not confined to observable 
data alone (FR. 82). 

Thirdly and flowing from the second requirement, there is a need 
for a philosophy that is capable of transcending empirical data, one that 
is ttuly metaphysical. Only such a metaphysical philosophy Can attain 
«something absolute, tÙtimate and foundational in its search for ttuth». 
This is as important in knowing the moral good as in analytical knowled
ge because the tÙtimate foundation of moral good is found in the supre
me good, God himself (FR. 83). And here the pope makes a crucial sta
tement on the relationship between metaphysics and anthropology. In 
affirming that reality and ttuth transcend the empirical and factual he 

49 DAVlD SCHINDLER brings this out well in his arride on Fides et Ratto, "God and the End of 
Intelligence: Knowledge as Relationship", Communio 26 (1999)3, 511·540. «The relation of faith and 
reason - the simultaneous unity and distinctness between the two - should be seen finally in a chri
stologicallight: in light of the hypostatic union of God and man in Jeslls ChrisL ... The pettinent 
point, then is that it is within the unity of the divine hypostasis that the complete distinctness of divi· 
ne and human occurs. In other words, the divine and tbe buman do not need to be juxtaposed or 
separated in order to retain tbeir mutuai integrity as divine and as buman .... Tbis simultaneous order 
of unity and 'perfect' distinctness is asymmetrical, with divinity baving priority, since tbe single hypo
stasis is divine. This paradoxical affirmation of (cbalcedonian) Cbristology tbus pl'ovides tbc analoga
tum princeps fol' understanding properly tbe re1ation between faith and reason», 516. 
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also affirms the capacity of the human being to Imow transcendent truths 
even if imperfectly and analogicaIly. 

In this sense, metaphysics should not he seen aS an alternative to anthro
pology, sinee it is metaphysics which malees it posslble to ground the con
cept of personal dignity in virtue of their spiritual nature (F.R. 83). 

He describes the person as «a privileged locus for the encounter 
with being, and hence with metaphysical enquiry» (FR. 83). 

Wherever men and women discover a calI to the absolute and transcen
dent, the metaphysical dimension of reality opens up before them; in 
truth, in beauty, in moral values, in other persons, in being itself, in God 
(ibid. )50. 

The great task set before philosophy in the third millenium is to 
move beyond phenomenon to fow1dation. It is not enough that experien
ce reveals the interiority and spirituality of the human being. Speculative 
thinking must reach to the very core of the spirituality of the human 
being and only a metaphysics can do that. Metaphysics also plays a vital 
role in rendering inteIligible the word of God which constantly makes 
reference to things that are transcendent. A philosophy that confined 
itself to sense experience alone would be of no use to theology. 
Metaphysics aIlows theology «to give a coherent account of the universal 
and transcendent value of reveaìed truth» (FR. 83)Ji. 

John Paul II makes dear the anthropological implications of philo
sophy and the convertibility of truth, the good and being with his next 
statement. His firm insistence on the importance of the metaphysical 
dimension stems not only from the crisis affecling large segments of con
temporary philosophy but in order «to correct certain modes of behavior 
now widespread in our society» (FR. 83). In other words ways of 

50 Von Balthasar 1S the 20th centuty thcologian who has recovered beauty as one cf thc transcen
dentals indissolubly linked ta alI the others. See "Revelation and thc Beautiful" in HANS URS VQN 
BALTHASAR, Explorations in Theoiog;y, VoI. I, The Word made Flesh Ugnatius Press, San Francisco 
1989),95-126. 

51 Livio Melina stresses thc link between metaphysics, ethics and ontoIogy. «Ethics, though it is 
not deducible from ontology, nevertheless requires ontological and anthropological foundatiollS. 
Starting from the ethical experience, it is possible to elaborate an anthropology and more radically a 
metaphysics that justrries it. The ethical dimellsion is in fact full of meaning for speculative reaSOl1, 
which ascends to ultimate causes, and which aims to understand them as the ultimate explanation of 
being.», LIVIO MELINA, Lecture. al the }ohn Paul II Institute lor Studies on Marriage and Family 
(Washington, D.C., February 1997), Lecture no. 3, "An Ethics Founded on thc Truth about the 
Good of the Person». 
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thinking about life have consequences in behavior. Among the examples 
he gives are scientism and pragmatism. Scientism as heir to positivism 
denies any valid truth to theological, religious ethical or aesthetic know
ledge. Values are considered the "mere products of emotions". Instead it 
makes fact supreme and denies validity to any concept of being. This is a 
great impòverishment of the human person. Without any basis for ethical 
judgment, scientism promotes the idea that if something is technically 
possible it is also morally admissible (FR. 88). 

Pragmatism also rejects theoretical premises in making moral judg
ments. This has particular consequences in the political sphere. A view of 
democracy is gaining ground that majority vote not an unchanging set of 
moral values determines what is permissible. Various institutions of 
society are taking over the role of making «the great moral decisions of 
humanity» (FR. 89). It can only result in an inadequate anthropology, 
which promotes a reductionist view of the human person. There is no 
piace for considering the great questions of life and death, of suffering 
and sacrifice (FR. 88). The consequences of rejecting a philosophy of 
being which are especially prevalent in nihilism are catastrophic for the 
human person. When being is denied the human being loses touch with 
objective truth. 

Once the truth ìs denied to human beings, it is pure illusion to try to set 
them free. Truth and freedom either go together hand in hand or together 
they perish in misery (FR. 90). 

At the same time let us not forget that J ohn Paul II warns against 
ali forms of fideismo It is erroneous for example, «to make the reading 
and exegesis of sacred Scripture the sole criterion of truth» (FR. 55); It is 
also mistaken to give little or no consideration to speculative philosophy 
and to disdain classical philosophy which has given the terms and formu
lation ofChristian dogma. Such attitudes flow from the same distrust of 
reason and its ability to know anything about God Ubid.). 

Conclusion 

In the final sections of the encyclical, John Paul II reiterates the link 
between philosophy and anthropology, which is most evident in the con
vertibility of being, truth and the good. It is through the median of a phi
losophy of being <<which is also true wisdom» that people will discover 
that in entrusting themselves to the Gospel they also realize more fully 
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their own humanity (F.R. 102). And he calls on philosophers «to explore 
more comprehensively the dimensions of the true, the good and the beau
tiful to which the word of God provides access» (F.R. 103). He enjoins 
them to «always strive for truth, alert to the good which truth contains». 
Only then will they be able to respond to the needs of the times. 

J ohn Paul II makes a final appeal lO <<look more deeply at man» 
whom Christ has saved and his unending search for truth. Philosophies 
which would deceive man into thinking that he is autonomous and abso
Iute master of his own destiny cannot lead him to fulfillment. It is only 
within the horizon of true wisdom that man will fully grasp his freedom. 
Only within that horizon will he realize that to know and love God is the 
supreme realization of his true self (F.R. 107). 



UNE THÉOLOGIE DU DON 

Les occurrences de Gaudium et spes, n. 24, § 3 chez Jean-Paul II 
(premiére partie) 

Pascal Idei' 

«Saint Jean nous presse d'etre logiques dans notre vie. li le fait très claire
ment et simplement: ncus avons été aimés par Dieu, çonc, en retour, naus 
devons aimer notre prochain. Ses paroles sont extrémement énergiques: 
«(Si quelqu'un dit: '}'aime Dieu', et n'aime pas son frère, eelui-Ià est un 
rnenteur; car edui qui n'aime pas son frère qu'il voit ne peut pas aimer 
Dieu qu'ti ne voit pas" (1 Jn 4,20),,1. 

1) Introduction 

a) l} hypothèse de travail 

Le don est un concept centrai de la pensée de Jean·Pau! II. S'il est 
impossible de proposer une étude systématique de cette théologie dans 
l'espace d'un artide, il y a cependant un moyen de l'approcher: repérer 
les citations que le pape fait d'un passage centrai de la Constitution 
pastorale sur l'Église dans le monde de ce temps Gaudium et spes: « ... 
l'homme, seu!e créature sur terre que Dieu a vou!ue pour elle·meme, ne 
peut pleinement se trouver que par le don désintéressé de lui·meme,l. 

En effet, d'une part, Jean·Paul II souligne à plusieurs reprises 
l'importance primordiale que revet ce «passage assez simple mais d'une 
extraordinaire densité»" en des termes d'une radicalité qui attire l'atten· 

'* Officier à la Congrégation pour l'Education Catholique. 

l ]EAN-PAUL II, Allocution aux jeunes à Bombay, au pare de Shivaji, le 10 février 1986, n. 2, 
Documentation catholique, n° 1914, 16 mars 1986, 314. Sauf mentioo expresse, tous Ies mot,> souli
gnés dans une dtation le sont dans celle-ci. 

2 CONCILE (ECUMÉNIQUE VATICAN II, Constitution pastorale sur l'Eglise dans le monde de ce 
temps Gaudium et spes [désormais abrégé GS], n. 24, § 3. Voilà le texte latin: «. .. hominem, qui in 
terns sola creatura est quam Deus propter seipsam voluerit, pIene seipsum invent're non posse nisi per 
sincerum sui tpsius donum». 

J Discours à la Fédération italieone des consulteurs familiaux d'inspiration chrétienne, 2-3-1990, 
n. 4. A la fin de l'article, on trouvera un tableau des réfél'ences complètes de chacun des textes de 
J ean-Paul II cités. 
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tion. Certes, le texte est récent, mais il s'inscrit «dans la ligne de toute la 
tradition»4. Son objet est centra!, car, comme le dit déjà la première cita· 
tion explicite entière du passage, le 2 février 1979, il exprime «la vérité 
qu'est l'homme»'. Et de cette vérité sur l'homme, de cette anthropolo
gie, es 24 livre un point clé6

, un des "fondements"7, un résumé (<<dans 
ces paroles de la Constitution pastorale du Concile, est résumée toute 
l'anthropologie chrétienne»8), une synthèse (expression qui revient plus 
souvent: ce «t ex te remarquable synthétise» «la vérité essentielle sur 
l'homme»9; il révèle «le secret des iìmes et la conscience humaine»JO Il 
«présente d'une manière synthétique l'ensemble de la vérité sur l'hom
me et sur la femme [. .. ] comme la structure qui porte l'anthropologie 
biblique et chrétienne»ll Il révèle «le secret des ames et la conscience 
humaine»12 «Qu'est-ce que l'homme? Le dernier Concile répond». Suit 
la citation de roUl le passage. «Cette réponse est la synthèse de la vérité 
contenue dans l'Évangile, de la vérité qu' ont approfondi et vérifié les 
générations de ceux qui ont suivi le Christ dans le cours des siècles»13 et 
méme, la déjinition de l'homme (le passage final de es 24 est «d'mie 
certaine manière la déjinition de l' homme que nous a donnée le Concile 
Vatican 1h14

• Plus exactement encore, il est une "description" et "meme 
en un certain sens" une "définition", et le pape précise: «ce n'est pas là 
une interprétation purement théorique, ou une définition abstraite, car 
elle montre de manière essentielle ce que signifie l'tre homme», à savoir 
se donner 1'). 

D'autre part, le passage de Gaudium et spes, qui consti tue «une cles 

4 Discours à la Curie romaine pour la Présentation cles vceux de NoCI, 22-12-1992, n. 2. 

5 Homélie à la féte de la Présentation du Seigneur, 2-2-1979, n. 2. 

6 «Dn cles points clés de toute l'anthropologie chrétienne» (Lettte apostolique Salvtfici doloris SUl' 

le sens de la soufrance humaine, 11-2-1984, n. 28. Cité dans Audience à la Conférence Internationale 
organisée par le Consci! pontificai de la Pastorale de la Santé, 25-11-1995, n. }). 

7 Message pour la 11e réunion du "Centre médico-moral de recherche et d'éducationJean XXIII", 
20-1-1990,11.2. 

8 Lettre encyclique SUl' l'Esprit Saint dans la vie de l'Eglise et du monde Dominum et vivificantem, 
18-5-1986, n. 59. 

9 Lcttre apostoliquc aux jeunes du monde pour l'Annéc Internationale de la Jeuncsse, 31-3-1985, 
n. 14. Formule presque identique dans le discours à la rencontl'c avec Ics jeunes de Castiglione delle 
Stivicre à la mémoire de s, Louis de Gonzague, 22-6-1991, n. 3. 

lO Homélie à la Présentation du Seigneur, 2-2-1979, n, 2, 

Il Lettre apostolique Mulierù dignitatem sur la dignité et la vocation de la femme du 15-8-1988, n, 7. 

12 Homélie à la féte dc la Présentation du Seigneur, 2-2-1979, n. 2, 

o Aux jeunes venant du monde cntier, 24-3-1991, n. 4. 

14 Discours à la Curie romaine pour la Présentation des vceux de Noci, 22-12-1995, n, 2. 

15 Lettre apostolique MuHeris dignitatem sur la dignité et la vocation de la femme du 15-8-1988, n. 18. 
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clés de l'enseignement conci!iaire»16, propose une véritable théologie cen
trée sur le don. De prime abord, cette affirmation étonne. Pourtant, l'hy
pothèse de travai! que je souhaite défendre est que ce texte du Conci!e 
contient en gèrme toute une théologie du don progressivement (ce qui ne 
signifie pas totalement!) élaborée par le pape dans ses discours. 

Avant d'en venir au travai! d'explicitation opéré par le Saint-Père, 
il vaut la peine de tester l'hypothèse sur le texte conciliaire lui-méme. 
Cela permettra aussi de mesurer la nouveauté introduite par Jean-Paul II. 
l'en resterai à ce seul membre de phrase et à son histoire immédiate. 

li me semble que l' on peut distinguer trois parties: 
1. « •.. l'homme, seule créature sur terre que Dieu a voulue pour 

elle-méme ... » 
2. « ... ne peut pleinement se trouver ... » 
3. « ... par le don désintéressé de lui-méme». 
Puisque ma perspective est celle de la théologie du don, je com

mencerai par ce qui en traite de la manière la plus manifeste: le troisième 
membre. 

Troisième membre: « ... par le don désintéressé de lui-meme» 

La corrélation entre la fin du paragraphe 24 et le don est évidente: 
non seulement le terme don y est présent, mais i! en constitue le signifiant 
principal, précisé par un complément d' objet (de soi) et une épithète 
(désintéressei. La seule difficulté concerne ce qualificatif ou plutot sa tra
duction du latin sincerum en français. On en trouve globalement trois. 

La traduction officielle du texte conciliaire en français, que l' on 
doit au cardinal Gabriel-Marie Garonne est celle que je viens de donner: 
désintéressé. Cimmense majorité des traductions ultérieures lui embolte 
le pas. La polyglotte vaticane parle de "don total", principalement voire 
seulement, dans la traduction de l'encyclique Evangelium vitte. li demeu
re la traduction la plus évidente, la plus transparente: "sincère". On la 
rencontre plus d'une fois dans la traduction officielle17 . Citalien parle lui
méme de dono sincero. 

En fait, les deux premières traductions sont plus une interprétation 
qu'un retour au texte méme. Le mérite de "désintéressé" est, par sa 
redondance, de souligner la gratuité du don, celui de "total" d'en rappe-

16 É. MrcHELIN, "La vocation ultime de l'homrne est unique, à savoir divine. Thérèse de l'Enfant
JéSllS au creur de Vatican II'', in Thérèse de l'Enfant-fésus Docteur de l'Amour, Vénasque, Ed. du 
Carmel, 1990,73 à 110, ici 101, note 190. 

17 E:xhortation apostolique F'amiliaris Consortio sur Ies dches de la famille chrétienne dans le 
monde d'aujoul'd'hui, 22-11-1981, n. 22; Audience générale, 28-4-1982, n. 6; Discours il. la Curie 
fomaine pom la Présentation des vc:eux de NoCI, 22-12-1995, o. 2; etc. 
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ler la radicalité. L'inconvénient commun est de perdre la nuance 
apportée par le terme Iatin sincerum, voire d'en enjamber le sens précis. 

Je pense qu'i! faut préférer la dernière traduction. En effet, faute 
d'une étude précise de l'histoire de ce mot et de ses autres occurrences 
dans les documents préparatoires du Concile et dans celui-ci, partons de 
son étymologie qui est aussi suggestive que concrète: sincerum vient de 
sine cera, sans cire. A l'origine, la sincérité désigne la qualité d'un miei 
qui n'est pas mélangé à de la cire en vue de bénéfices illicites. Transféré 
du monde des choses au monde des personnes, ce terme signifie le 
caractère non mélangé d'une attitude, d'une parole, etc. «sincérité signi
fie pureté, explique le Père Cottier; la sincérité est la transparence à la 
vérité,,18. Un don sincère sera par conséquent un don pur de toute 
recherche de soi: Par ailleurs, don insiste sur le caractère objectif de l'ac
te, comme le montre le contexte, sincère sur sa dimension subjective. 
Donc, loin d'etre une répétition, l'expression "sincerum [ .. .J donum" 
cherche, de manière originale, à conjuguer une double démarche objecti
ve (qu'est-ce que l'acte humain bon? C'est un acte de don) et subjective 
(comment se vit l'acte humanisant, notamment le don? Dans la 
sincérité19

). Or, on sait combien r actuel Souverain Pontife, par formation 
(thomiste et phénoménologique) comme par conviction, veut dépasser la 
séparation que ces derniers siècles a introduit entre ces deux perspectives 
dans la pensée en général et la morale en particulier20• Voilà pourquoi 
désormais, en vue d'honorer la réconciliation de ces deux dimensions de 
ì'homme et de la réaiité, ce qui est un vceu de KaroÌ Wojtyia de Jean-Paul 
II, je traduirai le latin sincerum ou l'italien sincero par le français sincère. 

18 Le Pèl'c M.-M. C0111ER note aussi que ce sens subit un inf1échissement subjectivistc: «A l'origine, 
sincérité signifie pureté; la sincérité est la transparence à la vérité. Mais aujourd'hui est sin.cère celui qui 
agit co conformité avec sa cooscience dans son état actuel; est smcère celui qui suit le verdict spontané 
de sa conscience» ("Pauvreté e~ (lmOur de la vél'ité", in Nova et Vetera, juillet-septembre 1960, 168). 

19 En ce sens, la formule de E D'ORNELLAS: «La sincédté n'a de valeur que dans l'objectivité" doit 
se comprendre dans un sens éthlque OÙ objectivité s'oppose à subjectivisme (par exemple de la eréa
tion des valeurs), non dans un sens anthropologlque où objeetivité s'oppose à appropriation subjecti
ve, puisqu'il dit, quelques lignes plus bas: l'adjectif "sineère" exprime l'objectivité du don, c'est-à
dire sa conformité à la 10i inserite dans le cceur de l'homme» (Liberté, que dir-tu de toi-meme? Une 
relecture des travaux du Concile Vatlcan II. 25 janvier 1959-8 décembre 1965, Saint-Maur, Ed. Parole 
et Silence, 1999,587). C'est ainsi que Lumen Gentlum parIe de la recherche de Dieu «aveC un cceur 
sincère» (n. 16). 

20 C'est ce qu'affirme avec beaucoup de farce et de dal'té l'encydique Splendor Veritatis. Voiei pal' 
exemple ce que dit R. SPAEMANN avec d'autl'es mots: <<Je crois quc notl'C problème, le problème dc 
notte civilisation consiste en une dialectique du natul'alisme et du spiritualisme. D'un coté on 
conçoit le monde, toutes Ics choses y compris Ics hommcs comme des objets, des objets purement 
matériels qu'on peut manipuler, qu'on peut compl'endre comme des objets. De l'autre çoté il y a 
l'intériorité: l'expérience, le sentiment, la pensée, la manièl'e que l'homme a de se comprendre lui
mème camme intél'iorité. Il n'y a pas moyen, dans la pensée moderne, d'intégrer ces deux pel'specti
ves» (Entretien avec P. SABUY, in Acta Phllosophlca S(Il, 1999,321-332, id 323). 
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Premier memhre: ,,/' homme seule créature sur terre que Dieu a voulue pour 
elle-meme . ... » 

De prime abord, le premier membre de la phrase de Gaudium et 
spes ne nous parle pas du don'l. Il n'en fait aucune mention explicite. 
Plus encore, il explique l'origine de l'homme qui est créé par Dieu; or, la 
cause précède l'effet; donc, ce passage traite non pas du don lui-meme, 
mais de son fondement, de sa source . 

. Est-ce si sur? Le Concile dit que Dieu veut l'homme pour lui
meme. Or, vOLùoir, pour Dieu, ce n'est pas chercher le bien, le connaìtre, 
mais c'est le créer, en etre l'auteur: la créature est mesurée par le bien; 
mais Dieu qui est Bonté le mesure (cf. Gn 1-2,4). Mais Dieu est amour (1 
Jn 4,8.16). Donc, tout ce qu'il accomplit est un acte d'amour. Or, aimer, 
pour Dieu, c'est se donner (en envoyant son Fils et en donnant «de son 
Esprit>>: 1 Jn 4,9-13). Par conséquent, dire que Dieu veut l'homme, c'est 
dire qu'illui fait un don, voire qu'il se donne à lui. 

Or, recevoir et donner sont les deux p61es du don. Le terme don pré
sente en effet une double acception: la première, plus passive (par exemple 
dans la phrase: «on m'a fait un don»), signifie le don que l'on reçoit (le 
datum); la seconde, plus active (par exemple dans l'expression: <Je don du 
sang»), signifie le don que l'on faìt, que l'on offre (le donum). Donc, autant 
le troisième membre parle de l'homme en tant qu'il donne, autant le pre
mier membre traite de celui-ci en tant qu'il reçoit (et reçoit de Dieu). 

Il demeure que le texte, d'une part, n'emploie pas explicitement le 
terme don, d'autre part, ne précise pas en quoi consiste le don de Dieu. 

Second memhre: «~o .. ne peut pleinement se trouver ... » 

Moins encore que le troisième membre de phrase, le second ne 
semble entretenir de relation avec le don: le signifiant, comme le signi
fiant, sont absents. Certes, on peut répondre que l'homme ne se trouve 
qu'en se donnant; mais justement, s'il se trouve en se donnant, c'est que 
tant qu'il n'a pas donné, il ne s'est pas trouvé. En termes techniques: 
autre est la réalisation, autre est la possibilité; il faut bien qu'existe un 
hiatus entre les deux termes pour que soit ménagé un passage du possi
ble vers son effectuation. C'est donc que l'instance appelée à "se trou
ver", dont parle le second membre de la phrase, se contre-distingue du 

21 La précision "sur terre" veut, bien entendu, réserver le cas de l'auge. Par ailleurs, l'assertion 
"pour elle-rneme" est très conforme à la doctrme de Thomas d'Aquili, meme s'il n'en est pas fah 
mention: «Nnsi done, par la divine providence, les créatures intellectuelles sonI gouvernées providen
tiellement pour elles-memes et les autres créatures pour celles-Ià» (Somme contre les Gentih, III, ch. 
112. C'est mai qui souligne). 
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don de soi dont pade le troisième membre de la phrase et n'est justement 
rien de ce don. Le meme raisonnement vaut à l'égard du don reçu. Sinon, 
c'est la distinction des trois membres de phrase (et de la logique du don 
qui la sous-tend) qui s'évanouit. 

Quel est le sujet du verbe "se trouver"? Sans aucun doute c'est 
l'homme. Mais le verbe est employé à la forme pronominale. Et cette forme 
pronominale, autrement dit réfléchie, caractérise la capacité de réflexion et 
d'auto-appropriation de l'homme, en un mot, sa liberté. Donc le sujet pro
pre du verbe invenire est la liberté humaine: c'est l'homme en tant que 
libre qui se trouve (en se donnant). De prime abord, ce membre de phrase 
ne dit pas plus. Mettons-le maintenant en relation avec le premier membre. 
D'où vient cette liberté? Bien évidemment, à moins d'opter pour une con
ception totalement constructiviste de la liberté, celle-ci, au moins à ritre de 
capacité, est un don: J ean-Pau! Sartre lui-meme le constatait, l'homme n'est 
pas l'origine de sa liberté, il la reçoit. Or, et là nous quittons l'existentialiste 
français, celte liberté étant une réalité spirituelle transcendant toute causa
lité matérielle, la personne la reçoit comme un don de Dieu. 

Si, en affirmant que Dieu fait l'homme libre, le contenu des dons 
par lesquels Dieu a gratifié la personne humaine s'est précisé, nous n'a
vons néanmoins toujours pas quitté la logique passive du don reçu 
exprimé par le premier membre de la phrase. Pour honorer le second 
membre et en justifier la distinction d'avec le premier, i! faut montrer en 
quoi consiste ce don non plus en sa réception passive, mais en son appro
priation par le sujet humain ("se trouver"). Surtout, notre hypothèse 
demande de tester s'i! existe un lien particu!ier entre la liberté et le don. 
Le seui texte conciliaire ne permet pas de dire plus. A mon sens, ce sera, 
notamment, l'ceuvre de Jean-Pau! II, que de manifester le lien intime exi
stant entre don et Iiberté: pas seulement un Iien d'origine, archéologique 
(ce qui réduirait le second membre au premier, au don reçu: Dieu donne 
la liberté à l'homme), ou un Iien terminaI, téléologique (ce qui réduirait le 
second membre au troisième, au don offerto l'homme s'accomplit en se 
donnant), mais une relation originale, constitutive de la Iiberté et présen
tant un troisième regard sur le don: ni don reçu, ni don offerto 

L'histoire du texte conciliaire confirme et précise cette hypothèse. 
Une version précédente, acceptée par la Commission plénière mixte, 
disait (je donne le paragraphe entier, mettant en italiques le membre de 
phrase que je commente): 

«La fai chrétienne nQUS ouvre à ce propos des perspectives taut à fait 
nouvelles que notre raison n'aurait jamais pu découvrir. Car elle nQUS 

enseigne que~ s'il n'existe qu'un seuI Dieu, il y a en lui trois Personnes, 
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dont chacune vit tellement pour les autres qu'elle est constituée par cette 
reladon meme, Créé à l'image de Dieu un et trine, comment la personne 
humaine n'en porterait-elle pas la marque? Aussi bien, si l'homme est la 
seufe créature terrestre que Dieu a voulue paur elle-meme) il est aussi rela
tion aux autres) à ce point qu'il ne se tfauve qz/ en se donnant»22, 

La version définitive est la suivante: 

«AIlons plus loin: quand le Seigneur Jésus prie le Père pour que (]n 
17,21-22), il ouvre des perspectives inaccessibles à la raison et il nous 
suggère qu'il y a une certame ressemblance entre l'union des personnes 
divines et celle des fils de Dieu dans la vérité et dans l'amour, Cette res
semblance montre bien que l'homme) seufe créature sur terre que Dieu a 
voulue pour elle-méme, ne peut pleinement se trauver que par le don sincè
re de lui-meme». 

Quelles motivations ont présidé à cette évolution? Plusieurs experts 
se sont résolument opposés à la première version du texte conciliaire qui 
contredit la notion dassique et thomiste de la personne humaine, En effet, 
cette version définit la personne comme etre en relation, Mais Thomas 
d'Aquin avait réservé cette caractérisation à la Personne divine: seule 
celle-ci est relation subsistante2l , c'est-à-dire une relation qui est à elle
meme son propre sujet. En revanche, suivant en cela la Ieçon de Boèce et 
de l'Occident chrétien, le Docteur Angélique fait de la personne humaine 
une suhstance douée de raison, donc de liberté, donc capable de relations, 

Cette objection est-elle la seule source de la version définitive24 ? 
Elle ne rend pas compte de l'importance accordée au don, qui polarise 
toute la formule, Et si, loin d'etre un retour sécuritaire à une formulation 
éprouvée, cette phrase était véritablement novatrice, créatrice? Écartant 
la notion de relation, elle privilégierait celle plus profonde, plus intégra
trice et moins équivoque de don, 1'avenir promis à cette phrase semble 
confirmer cette hypothèse25 , 

22 Cité par Mgr.John J. WRIGHT, évèque de Pittsburgh, dans san Panégyrique de Jeanne d'Are, 
prononcé dans la basilique de Sainte-Croix d'Or1éans, le 8 mai 1966, in Documentation Catholique, 
16-10-1966, n' 1480, col. 1799-1808, iei col. 1806, 

23 Cf. Saint THOMAS D'AQUIN, Somme de théologie, la, q. 29, a. 4. 

24 Pour Ics infarmations, mais non pour l'interprétation, je suis P. HAUBTMANN, "La communauté 
humaine", in Vatican Il. I:Eglise dans le monde de ce temps. Tome II, Commentaire, coll. "Unam 
Sanctam" n° 65b, Paris, Le Cerf, 1967,267 et 268. 

25 Déjà la présence de eette phrase n'est pas dénuée d'un secret dessein de la Providenee. Eo effet, 
il est «surprenant que ce passage demeure puisque 195 Pères, nous est-il rapporté, om demandé que 
le paragraphe sur la création de l'homme à l'image de Dieu un et trine et sur le don de sai camme 
seule manière pour l'homme de se trouver, soit supprirné» (D'ORNELLAS, op. ci!., note 403, 586). La 
contingence n'est-elle pas le revers d'un don gratuit? 
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Enfin, un indice grammatical qui ne me semble pas insignifiant 
confirme cette structuration tripartite de la phrase: le terme latin 
"ipsum", voire "seipsum" apparaJt trois fois en à peine deux lignes: "sei
psam)), "seipsum", "ipsius" suivant "sui"; Of, à chaque fois, il est associé à 
l'un des trois moments du don. Une traduction plus ajustée cherchant à 
honorer cette répétition le montre elairement (je souligne en gras la répé
tition et en italique le membre de phrase que je rajoute): «!'homme, seule 
créature sur terre que Dieu a voulue pour elle-méme, ne peut pleinement 
se trouver lui-meme que par le don sincère de lui-meme». 

Si théologie du don il y a, elle est au minimum non contradictoire 
avec le texte, mais elle n'est pas explicitée. Cette première analyse m'invite 
donc à mettre en pIace une cellule de base où je distingue sans les séparer 
en quelque sorte trois sens, pòles, figures ou moments (ontologiques plus 
que chronologiques) du don. Par commodité, ne pouvant encore quallfier 
que le premier (don reçu) ou le troisième (don offert) de ces moments, je 
les numéroterai parfois, les appelant don 1, don 2 et don 3'6. En tout cas, 
la elef, partiellement cachée, de compréhension de ce texte central serait 
le don, celui-ci étant décliné de trois manières diverses. 

b) Les dijficultés 

Non seulement cette hypothèse demande à etre établie, mais elle 
est discutable. J e retiendrai trois objections majeures, de la plus superfi
cielle à la plus profonde. 

En tout premier lieu, on l'a vu, le texte parle de don de soi mais 
n'associe en rien le "se réaliser" à la notion de don. L:hypothèse d'une 
théologie du don se déployant en trois pòles semble donc transgresser la 
littéralité du texte. 

Ensuite, cette phrase de GS 24 semble non pas tripolaire mais 
bipolaire. Grammaticalement, elle comporte deux phrases; sémantique
ment, elle affirme deux choses, la première concernant l'etre de la per
sonne (Dieu a créé l'homme en lui accordant une attention toute particu
lière) et la seconde son agir (l'homme doit se donner). Notre texte conci
liaire, dit expressément le pape, parle de la «vérité au sujet de l'homme» 
présente <<deux accents principaux», correspondant à ce que nous avons 
appelé don reçu et don offert". 

26 Pour Wl premier développement sur la distinction cles trois moments constitutlls du don, je me 
permets de rcnvoyer à mon Quvrage (clont la perspective est d'abord pastorale): E'h bien dites: doni 
Petit éloge du don, Paris, L'Emmanuel, 1997. 

27 Audience généralc, 16-1-1980, n. 3. 
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Enfin, c'est la phrase meme du Conci!e qui pose problème. Au 
minimum, elle iuxtapose deux affirmations qui ne présentent pas de lien 
apparento la création de l'homme par Dieu et sa destination. Au maxi
mum, elle est contradictoire et cela doublement. D'une part, comment 
un etre vou!u par quelqu'un d'autre peut-i! etre réellement autonome? 
Or, l'homme est un etre libre. D'autre part, i! y est dit que Dieu veut 
l'homme pour lui-meme; puis i! y est affirmé que l'homme n'existe qu'en 
se donnant, donc en étant pour autrui. D'ailleurs, la conscience queJean
Pau! II a de ces deux paradoxes est à ce point vive qu'i! en fait parfois le 
point de départ de sa réflexion. 

«Le destin ultime de l'homme n'est-i! pas en désaccol'd avec l'affirmation 
que Dieu veut l'homme? Si l'homme est créé pour la vie divine, existe-t-i! 
vrairnent "pour lui-meme"? Voilà une question clé, de grande importance 
[, .. l. En destinant l'homme à la vie divine, i! pourrait sembler que Dieu le 
soustraie définitivement à son existence l'pour lui-meme"»28. 

c) Remarques de méthode 

Mon travai! couvrira les écrits de Jean-Pau! II depuis le début de 
son pontificat iusqu'à la fin de l'année 1998. Pour le'; années 1979-1997, 
ie me suis servi des volumes d'Insegnamenti; pour l'année 1998, ie me 
suis aidé du tri opéré par la Documentation catholique. 

Je ne m'occupe que des citations de la fin de es 24 et non de tout 
le numéro. Autrement dit, i' opérerai un repérage lexical, matériel du 
signifiant, notamment de l'expression "don de soi". En revanche, ie ferai 
appel au début du troisième paragraphe, mais seu!ement à titre de signi
fié, dans son contenu conceptuel, car ce contexte est indispensable pour 
la iuste compréhension du passage que nous étudions. 

Comment repérer toutes les références? Lire les quelques vingt 
années d'Insegnamenti aurait été préférable, mais la tache était écrasante 
sachant que chaque année i! y a deux àquatre volumes de mille à deux mille 
pages chacun. J'ai fait appel à des aides: les tables de fm d'années qui, quoi
que bien faites, laissent passer des références29 et les instruments informati
ques qui eux aussi sont défaillants, car ils ne collectent pas tous les textes de 
Jean-Pau! II et, de toute manière, ne ratissent pas tout. Au total, comme 
aucun moyen n'est totalement satisfaisant, il a fallu croiser les informations. 

28 Lettre aux farnilles Gratissimam sane, 2-2-1994, n, 9. 

29 Par exemple, Ies tables ne signalent pas: Allocution à la réunion plénière du Sacré Collège, 11-6-
1979, n. 7; Homélie de la messe à Alatri (Frosinone), 2-2-1984, n. 3; Lettre apostolique aux jeunes du 
IDonde pour l'Année Internationale de la Jeunesse, 31-3-1985, n. 14; etc. 



158 PascalIde 

Du fait des Iimites de la méthodologie employée, les statistiques 
sont forcément discutables et sujettes à caution. Néanmoins, meme si 
toutes les occurrences n' ont pas été repérées, un mouvement se dessine: 
certes, il· est corrigible et meme très améliorable dans le détail mais il 
semble possible à dessiner dans son ensemble. 

Les citations seront principalementJO de trois sortes: explicites, 
implicites et autoréférentes. J'appelle citations explicites les citations de 
GS 24 Jl référencées dans le texte officiel. En droit, je ne devrais retenir 
qu'elles, mais les formules - notamment la dernière: «sincerum sui ipsius 
donum», ou, en italien: «dono sincero di se» - sont tellement typiques 
qu'elles ne peuvent pas ne pas etre une référence au passage de Gaudium 
et Spes", d'autant que la précocité de la citation intégrale de celui-ci sous 
la pIume du pape montre que l'emploi de ces mots n'est pas une pure 
co"incidence. Voilà pourquoi j'ai aussi fait appei à des références impiici
tes. Enfin la citation autoréférente constitue un cas intermédiaire entre 
citation explicite et implicite: il arrive que Jean-Paul II ne fasse état de 
GS 24 qu'à l'occasion d'un passage qui, lui, le mentionne expressémentJJ • 

On peut aussi répartir les textes selon leur contenu. Certains textes 
font seulement mention au texte conciliaire; d'autres le citent Iittérale
ment sans plus; d'autres, enfin, et c'est la majorité, commentent et appor
tent souvent une précision complémentaire, parfois une véritable lumière 
nouvelle. Reste que nulle part, le Souverain Pontife n'offre un exposé 
systématique de GS 24 et encore moins sur le don. Ce n'est pas le labeur 
du Magistère que de présenter une théoìogie au sens propre du terme. 
1'auditus fidei n'est pas l' intellectus fidei. Pour autant, certains textes font 
plus qu'exposer le donné révélé; ils l'élaborent. 

30 Bn effet, il poutta atriver, mais très rarement, que je fasse appel à d'aunes passages traitant 
explicitement du don mais sans allusion à es 24. Te! est par exemple le cas du n. 5 du Discours aux 
participants au VII symposium cles éveques d'Europe, du 17-5-1989, cal' ce passage exprime adrnira
blement la Ici de surabondance présente au coeur du don. 

31 La précision du § (id le § 3) ne se trouve que dans le texte français, non dans Ics versions latine 
ou italienne; néanmains je l' emplaie à cause de san exactltude. 

32 Par exemple, dans la Lettre encyclique Evangeltum Vitae sur la valeur et l'inviolabilité de la vie 
humalne, 25-3-1995, Ics n. 25, 81, 86, 88 parlent du «sincerum sui ipsius donum» (tradu!t iei officiel
lement par "don totaI"), sans jamais faire mention de es 24. Seui le fait le n. 96, et encare par un 
simple con/er. Autre exemple: Lettre apostolique Tertio Millennio Advel1iel1te sur la préparation du 
Jubilé de l'an 2000,10-11-1994, n. 9. 

:n Deux exemples: l'Audience à la Conférence Intcrnationale organisée par le Consci! pontifical de 
la Pastorale de la Santé, 25-11-1995, n. 3 qui cite la Lettre encyclique Salvi/id doloris sur le sens de la 
soufrance humaine, ll-2-1984, n. 28, citant elIc-meme es 24. Bncore plus embolté et autoréférent: 
l'Allocution à l'Ambassade du Bangladesh près le Saint-Siège, 10-ll-1988, che le Message pom la 
journée mondiale pom la paix, 8-12-1987, § 3, qui mentionne la Lettre encydique sur l'Esprit Saint 
dans la vie de l'Eglise et du monde Dominum et vivijù:antem, 18-5-1986, n. 59, qui, enfin, renvoie à 
GS24! 
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Enfin, le concept de don semble centraI dans un certain nombre 
de texte du Saint-Père. Or, le plus souvent, la réflexion est alors ali
mentée par le texte conciliaire. On peut les graduer se!on leur portée. On 
trouve d'abord des textes importants par leur taille et leur autorité 
comme les lettres encycliques Veritatis Splendor (1993), Evangelium Vita? 
(1995), la lettre apostolique Mulieris dignitatem (1988), la lettre aux 
familles Gratissimam sane (1994). li y a ensuite tout un ensemble qui, 
quoique de moindre autorité, impressionne par son ampleur et sa 
profondeur systématique: je veux parler des audiences (des "catéchèses") 
sur la dimension "sponsale" du corps humain (notamment 1979-1982). 
Te! est enfin le cas de textes plus brefs et de portée magistérielle encore 
moindre que nous rencontrerons chemin frusant. N otre travail vise à res
saisir l'unité de la pensée du pape dans son ampleur: il est de théologie 
systématique et non de théologie fondamentale; je ne chercherai donc 
pas à graduer les degrés d'autorité - ce qui ne signifie pas que je les igno
re -, mais plutòt à les coordonner. En conclusion, je tenterai une mise en 
perspective historique. 

Rassemblons maintenant de manière systématique, sous six chefs 
principaux, les divers passages OÙ le pape cite le texte de la constitution 
pastorale et le commente avec une ampleur insoupçonnée. Les objections 
se résoudront d'elles-memes. 

2) Les quatre moments du don: 

Là encore, partons du don le plus évident, le don de soi (don 3). 
e est de lui que traite la fin de la phrase. 

a) «. .. dans le don sincère de soi» 

Le pape confirme et manifeste l'importance de l'expression par les 
muItiples références qu'il en fail. Surtout il précise le sens de l'enseigne
ment très général de GS 24 sur quatre points. 

Que signzfie don "de soi"? 

Le Concile parle non seuIement de "don", mais de «don de soi». 
Ce complément d' objet signifie trois choses. 

li permet d'abord d'écarter une fausse interprétation du don. En 
effet, on pourrait "falsifier" cette expression: <J'homme doit devenir un 
dOl1», en l'interprétant dans «un sens utilitariste, pensant que l'homme 
devient plus homme quand il gagne plus». li vivrait alors dans le don, il 
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s'agirait alors d'un don, mais d'un don pour soi (il accumulerait les hiens 
pom soi), non d'un don de soi''' ce qui suppose la sortie de soi. 

Ensuite, le don de soi dit plus que le seul don. Il ne s'agit pas sim
plement de donner, mais de se donner. Dit dans un autre registre, il ne 
s'agit pas de donner ce que l' on a, mais ce que l' on est: «la vraie richesse, 
dit le pape en se fondant sur es 24 et 35, ne consiste pas dans le fait d'a
voir quelque chose et de donner quelque chose, mais dans la capacité de 
se donner soi-mème»". 

Enfin et plus encore, se donner, c'est aussi accepter de se perdre: 
«Que signifie, en fait, devenir un "don désintéressé pour les autres" «don 
désintéressé pom les autres», si ce n'est pas "donner l'ame'', "perdre 
l'iìme"?»36 Et Jean-Paul II cite implicitement le verset de saint Luc 17 qui 
sous-tend es 24. 

Que signzfie «(sincère))? 

Jean-Paul II précise ce qualificatif en lui suhstituant parfois d'au
tres épithètes, parfois des expressions. Son explicitation porte sur la 
motivation: il pade un moment de «don généreux»J7. Elle porte aussi sm 
sa structure ohjective de l'acte: il pade alors d' «amour gratuit et 
oblat$>J8; donner sincèrement, c'est «offrir sans aucune récompense»", 
autrement dit refuser de chercher un retour. Suivent parfois des caracté
ristiques dont on ne sait si ce sont des précisions ou des ajouts, mais qui 
semhlent relever de l'explicitation ici ohjective: «un don sincère de soi» 
«"un don sincère de soi" sans aucune condition et pour toujoms, ni sans 
aucune limite»40 

A qui se donne-t-on? 

On ne se donne pas à un quoi: «L'homme ne peut se donner à un 
projet seulement humain sur la réalité, à un idéal ahstrait ou à de fausses 
utopies», mais à un qui: «En tant que personne, il peut se donner à W1e 
autre personne ou à d'autres personnes et, finalement à Dieu»41. Il y a 

H RCllcontre avec Ics jeunes de Rome cn préparation du dimanche des Rameaux, 24-3-1994, n. 2. 

,5 Discours aux religieuses à la Cathédrale de Notte Seigneur à La Paz, 10-5-1988, n. 7, 

% Aux jeunes venant du monde entier, 24-3-1991, n. 4. 

}7 Discours aux entrepreneurs de la Faculté Pomificale de Théologie d'Italie méridionale, 11-11-
1990. Il. 7. 

38 Méditation à Castel Gondolfo, 31-7 -1994, n. 1. 
39 Discours aux participants d'un congrès sur Ics transpJantations d'organes, Rome, 20-6-1991, n. 3 

4°Homélie à la célébration de la messe à Kalisz, devant le sanctuaire de Saint Joseph, 4-6-1997, n. 4. 

~1 Lettre encyclique Centesimus annus pour le premier centenaire de Rerum novarum, 1-5-1991, n. 41. 
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donc deux et seulement deux destinataires du don: les autres" et Dieu: 
,de don de soi [s'accomplit] dans le service de Dieu et de ses frères»". 
Or, ces deux donations s'articulent et se hiérarchisent: "le don sincère de 
soi», c'est-à-dire «l'amour de Dieu à travers l'amour pour les prochains 
que sont les hommes». Et de citer 1 Jn 4,20 44. L'exemple de ]ésus confir
me cette articulation hiérarchique: lui qui "était totalement donné à son 
Père céleste et, dans le Père, donné à tout homme»45. Ce qui éclaire d'un 
jour totalement théologall' amour et le service d'autrui. L'encyclique 
Centesimus annus citée ci-dessus précise que Dieu est le premier bénéfi
ciaire du don parce que "seul, [il] peut accueillir pleinement ce don»46. 

A quoi répond le don de soi dans le sujet humain? 

On l'a déjà souligné: le pape est particulièrement attendf à toujours 
conjuguer, en anthropologie et en éthique, la double approche, subjective 
et objective. ]usqu'à maintenant, nous avons vu le don de soi en sa struc
ture objective. A l'acte objectif de sortie de soi, de don de soi, répond un 
état intérieur, un vécu phénoménologique. Triple est l'acte ou le retentis
sement affectif du sujet humain en donation de soi:amour, paix et joie. 

Le don de soi est identiquement l'amour au sens plein du terme. 
Aimer vraiment, c'est se donner: «la liberté s'accomplit dans l'amour, 
c'est-à-dire dans le don de soi» 47. "La pleine fructifièation de la liberté est 
l'amour, en particulier l'amour par lequell'homme se donne lui-meme»48, 
''Précisément cet amour dans lequell'homme-personne devient dom>49. 

Le don de soi est ensuite source de paix: "Là OÙ cherche le bien de 
l'autre, parce qu'il "est la seule créature que Dieu a voulu pour elle
meme", là donc OÙ l'on aime vraiment, naìt la véritable paix. Le fonde
ment de la paix est l'amour»5o. C'est le don de soi et lui seuI qui est sour
ce de la paix entre les hommes, aussi bien au pIan interpersonnel qu'au 

42 Si 1'on vaubit etre précis, la citation précédente invite eOCOte à distinguer deux manières dont 
l'autre se présente comme destinataire: eo individuel et eo colleetif. Selon la première manière, le 
don de sai devient la règle de l'éthique inclividuelle; selon la seconde manière, il norme l'éthique 
sociale. 

4} Lettre encyclique Veritatis Splendor SU! quelques questions de l'enseignement moraI de l'Eglise, 
6-8-1993. n. 87. 

44 Rencontre avec le monde de la culture au Grand Thé1ìtre national de Varsovie, 8-6-1991, u. 2. 

45 Homélie à Wrodaw pour la dòture du 46c Congrès Eucharistique international, 1-6-1997, n. 5. 

46 Lettre encyclique Centesimus annus pour le premier centenaire de Rerum novarum, 1-5-1991, u. 
41. Le pape renvoie à es 41. 

47 Ibid., n. 87. 

48 Allocution à la réunion plénière du Sacré Collège, 11-6-1979, u. 7. 

49 Audience générale, 16-1-1980, n. 1. 

50 Discours à une rencontre avec des jeunes de France, Luxembourg, Belgique, 3-4-1986. 
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plan international: «La paix commence à etre une réalité, au niveau des 
individus et des peuples, lorsqu'existe "le don de soi-meme aux 
autres"»51. Jean-Paul II pader de la paix extérieure, la concorde, mais il 
n'est pas interdit d'élargir à la paix intérieure: le don de soi s'expérimen
te à travers la paix durable qu'il engendre. 

Enfin, le don de soi engendre la joie. Le personnalisme, qui est, 
pour le pape, la réponse à l'individualisme égocentrique, «porte la per
sonne à faire le don d'elle-meme aux autres et à trouver sa joie dans le 
don d'elle-meme. C'est la joie dont pade le Christ»". Citant aux sémina
ristes de Naples la parole du psalmiste: «Bienheureux qui donne avec 
joie», Jean-Paul II indique la nature de cette joie, joie qui est liée à son 
origine, non pas sentimentale ni meme seulement volontaire, mais théolo
gale". Il précise ailleurs: <{( oie profonde du don véritable, joie qui est 
plus qu'un sentiment car elle vient de i' amour du Christ et de la certitude 
de combattre le bon combat pour la gioire du Christ, en étant un pro
chain pour chacun de ses frères>,". 

b) « ... seule créature sur terre voulue pour elle-meme ... » 

J e disais que le premier membre de phrase nous pade du don en 
tant qu'il est reçu. Mais l' objection soulignait à juste titre l'absence de 
référence faite au terme don. Est-ce si sur? 

D'abord, à au moins deux reprises, Jean-Paul II met le premier 
moment en reiation avec Ìe don55• Notamment) dans la lettre aux familles, 
il emploie l'expression <<don reçu» qu'il associe au terme de «talent»56. 

Surtout, lorsqu'il commente ce passage, le pape fait appe! aux 
différents dons reçus. Ce faisant, non seulement il ratifie notre interpréta
tion, mais ilI' explicite considérablement. 

Quel don lait à l' homme? 

Le con cile ne précise pas en quoi consiste le don que Dieu fait à 
l'homme. S'agit-il du don de la création - c'est-à-dire, passive assumpta, de 

51 Discours aux religieuses et membres cles Instituts séculiers au sanctuaire de Maipu (Chili), 3-4-
1987, n. 6, Bien que placée entre guillemets, la citation de es 24, une fois n'est pas coutume, n'est 
pas littérale. 

52 Lettre aux familles Gratissimam sane, 2-2-1994, n. 14. Cite Jn 15,11; 16,20.22. 

5:1 Homélie au séminaire Majeur à Naples, 10-11-1990, n. 1. 

54 Message au cardinal Etchegaray, 27·9·1995, n. 5. 
5' Audience générale, 21-5-1986, n_ 5. 

56 Lettre aux familles Gratissimam sane, 2-2-1994, u. 9. 
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l'l'tre créé - puisque le texte parle de l'homme comme d'une "créature"? 
Ou bien s'agit-il du «second don», pour parler comme Maurice Blondel, 
celui de de la vie théologale, puisque le début du troisième § de es 24 
souligne la vocation de l'homme à entrer dans la communion trinitaire? 
Le pape va lever l'aporie en déployant les différente facettes du don reçu. 

Dieu fait d'abord don de l'l'tre créé. En effet, on vient de le dire, la 
phrase conciliaire caractérise l'homme par son statut de créature. Or, le 
propre d'une créature est de recevoir son l'tre de Dieu. La notion de créa
ture est relationnelle: elle implique, de manière essentielle, une dépendan
ce à l'égard de son Créateur. On voit aussitòt l' objection très actuelle: 
comment un etre dépendant peut-il l'tre libre? Cette relation essentielle 
puisqu'elle est constitutive de l'l'tre n'introduit-elle pas une hétéronomie 
essentielle? Ce don vaut de l'l'tre de l'homme en général; mais il s'entend 
encore davantage de son etre spirituel; et plus encore de <da liberté que 
leur a donné le créateur, "de l'autonomie des ètres créés"»". Chomme est 
voulu pour lui-meme, car il possède la dignité de l'autonomie. 

Camour de Dieu pour la personne humaine ne s'arrete pas à l'in
stant de la création mais s'étend à toute l'histoire et à son gouvernement 
providentieL Il concerne non seulement l'l'tre de l'homme, mais toute son 
histoire: Dieu exerce une sollicitude toute spéciale sur le quotidien de la 
vie humaine. C'est ce que dit Jean-Paul II en commentant les paroles de 
Jésus sur l'abandon à la Providence (Mt 6,25-26): «Ces paroles nous font 
comprendre ce que doit l'tre l'attitude fondamentale de toute vie spirituel
le: ouverture, confiance et sérénité, dans la certitude de l'amour spécial de 
Dieu pour tout etre humain, "qui est la seule créature que Dieu ait voulu 
pour elle-meme"»58. Si es 24 parle de la Providence divine, il est un appel 
à l'espérance en celle-ci. Jean-Paul II commente ainsi les paroles du Christ 
faisant immédiatement suite au passage de l'Ecriture cité ci -dessus (Mt 
6,26-3 O): «Ces paroles du Christ constituent un appel à l'espérance. Si 
Dieu se préoccupe avec une paternelle sollicitude des oiseaux du ciel [ ... l, 
comment cessera-t-il de se préoccuper de l'homme? Comment pourrait-il 
abandonner l'unique créature de la terre qu'il aime pour elle-meme»"? 

Non seulement Dieu donne mais il se donne. Il ne le gratifie pas 
seulement du don de l'l'tre créé providentiellement gouverné, il lui 
octroie la vie divine, c'est-à-dire sa grace. Jean-Paul II en propose un 
développement btef et admirable dans une de ses audiences: «Chistoire 
du salut est celle de l'aurocommunication progressive de Dieu à l'huma-

57 Audience générale, 21-5-1986, n. 2. 

58 Homélie de béatificfttion de Sceur Mary MacKillop, 18-1-1995, n . .3. 

59 Homélie à la célébration de la parole pour Ies familles indigènes à Tuxtla Gutiérl'ez, 11-5-1990, n. 3. 
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nité, qui atteint son sommet en Jésus-Christ. Dans le Verbe fait homme, 
Dieu le Père veut communiquer à tous sa vie elle-meme. En définitive, il 
veut se communiquer lui-meme»6o. 

Confirmation 

Le don vaut et la valeur croìt avec son unicité. Or que Dieu veuille 
l'homme pour lui implique aussi, toujours au pIan anthropologique, l'u
nicité de l'homme. «L'homme est pour Dieu un "Quelqu'un" (ein 
'Jemand"<<Jemand»): unique et irrépétable»61. Une raison vient de ce que 
Dieu fait à l'homme de multiples dons, ainsi que nous l'avons vu (l'exi
stence et la vie divine); or, ces dons sont propres à chaque homme. C'est 
ce que dit J ean -Paul II dans sa première encyclique, dans un superbe 
paragraphe consacré à la sollicitude de Dieu passant par la médiation 
humaine. il vaut la peine de citer généreusement: 

«Chaque homme [ ... l a été inclus dans le mystère de la Rédemption, et 
Jésus-Christ s'est uni à chacun, pour toujours, à travers ce mystère. Tout 
homme vient au monde en étant conçu dans le sein de sa mère et en nais
sant de sa mère, et c'est précisément à cause du mystère de la Rédemption 
qu'il est confié à la sollicitude de l'Église. Cette sollicitude s'étend à 
l'homme tout entier et est centrée sur lui d'une manière toute particuliè
re. L'objet de cette profonde attention est l'homme dans sa réalité humai
ne unique et impossible à répéter, dans laquelle demeure intacte l'image 
et la ressemblance avec Dieu lui-méme. C'est ce qu'indique précisément 
le Concile lorsque, en parIant de cette ressemblance, il rappelle que 
'Thomme est la seule créature sur terre que Dieu ait voulue pour elle
meme". L'homme, teI qu'il est "voulu" <<voulu»par Dieu, "chois" «choÌ
si»par Lui de toute éternité, destiné à la grace et à la gIoire [ ... l, dès l'in
stant de sa conception près du creur de sa mère»62, 

Et l'amour humain prend le relais en reconnaissant «la dignité per
sonnelle de l'autre et [' .. l son unicité sans équivalent»63. Une conséquen
ce de cette unicité irrépétable est que Dieu confie choisit, aime et confie 
à chacun «une mission spéciale»"'-

60 Audience générale, le 26-8-1998, n. 1. 

61 Homélie à la rete de s. Jean-Baptiste, à Vienne, 24-6-1988, n. 5. Sui! une citation du début de la 
phrase de es 24. 

67. Lettre encyclique Redemptor hominis, 4-3-1979, n. 13. 

6} Lettre aux familles Grati.uimam sane, 2-2-1994,19. 

M Discours aux participants d'un Congrès nadonal de la Commissiol1 épiscopale de la CEI sur 
"Les femmes, nouvelle évangélisation et l'humanisation de la vie", 4-12-1993, n. 4. Le pape parle ici 
aux femmes mais le contexte montre que ces paroles peuvent s'appliquer aux hommes. 
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il est donc légitime d'affirmer que le premier membre de la phrase 
conciliaire pade du don en tant qu'il est reçu: dire que l'homme est la 
seule créature voulue pour elle-meme, c'est dire que Dieu, en créant 
l'homme, le fait exister, donc lui a fait don de l'etre; voulu par Dieu, 
l'homme est un don et, voulu pour lui-meme, il est le don par excellence. 

Que l'homme soit voulu pour lui-meme a des implications cosmo
logiques, anthropologique et éthiques. 

Conséquence cosmologique 

Cela signifie d'abord qu'il existe une hiérarchie dans la création. 
C'est pour cela que le pape établit une connexion entre GS 24 et la domi
nation (ou, mieux, la régence) sur l'univers que, selon Gn 1,28, l'homme 
a reçu de Dieu65 • Ce texte «qui est un des axes de la pensée chrétienne» 
oblige à refuser une fausse conception de l'évolution biologique qui con
sidérerait «l'esprit comme émergeant des forces de la matière vivante ou 
comme un simple épiphénomène de celte matière»". Nous allons mieux 
le comprendre par le développement suivant. 

Conséquence anthropologique 

La seconde conséquence est anthropologique. Jusque maintenant, 
nous avons répété que l'homme est voulu par Dieu pour lui-meme. Mais 
qu' est -ce que cela signifie, au pIan de l'etre? Quelle est la portée ontolo
gique d'une telle affirmation théologique? La réponse la plus fréquente 
est la dignité de l'homme: c'est parce que l'homme est doué d'une insi
gne dignité que Dieu le veut, l'aime pom lui-meme et non pour autre 
chose. Mais une telle réponse est courte. En effet, le concept de dignité 
est éthique, axiologique. Or, le bien, la valeur se fonde sur la vérité, ainsi 
que le montre longuement Veritatis Splendor. Appliqué à la question de 
l'homme: l'anthropologie (qui détermine la vérité sur l'homme) fonde 
l'éthique (qui cherche le bien de l'homme), ainsi que nous le redirons 
plus baso Faire appel à la dignité humaine ne suffit donc pas à répondre à 
la questiono La dignité se fonde sur une réalité humaine qu'il convient de 
déterminer. L'homme, explique Jean-Paul II, est voulu par Dieu pour lui
meme car il est esprit (certes incarné, mais doué d'une dimension spiri
tuelle). En effet, etre esprit, c'est avoir une intelligence et une liberté. Or, 

65 Par exemple le message pour la 1le réunion du "Ccmre médico-moral de recherche et d'éduca
tion Jean XXIII", 20-1-1990, n. 2. Cf. ce qui est dit plus bas de la nature ou de la vie qui font partie 
de la création non-humaine. 

66 Message à la l'éunion plénière de l'Académie Pontificale des Sdences, sur l'évolullon, 22-10· 
1996, n. 5. 
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le propre de la liberté est d'etre cause autonome de ses actes, d'etre à soi
meme sa providence. Si Dieu voulait l'homme pour autre chose, il nierait 
donc l'etre de l'homme. Il contredirait sa propre création, à savoir ce 
qu'est la liberté. Cela ne signifie certes pas que l'homme soit indépendant 
(liberté n'est pas indépendance), puisque cette liberté est reçue et d'autre 
part appelée à se donner, mais qu'il est autonome, c'est-à-dire qu'il est 
réellement la source de ses opérations. Le pape revient plusieurs fois sur 
cette question capitale de l'autonomie valorisée jusqu'à l'excès par les 
penseurs modernes. «Aussi la pensée chrétienne est-elle constante et 
cohérente quand elle assocÌe étroitement la grandeur de l'esprit humain à 
une intervention divine spéciale (cf. Gn 1,26)>>67. Il y a donc un lien étroit 
entre l'action spéciale de Dieu, la vérité sur l'homme et sa valeur. Ce qui 
est une réponse à l' objection athée: Dieu, 10m de nier l'homme, en garan
tit l'excellence. 

Conséquence éthique 

Ce que l'anthropologie lit comme une vérité à contempler, l'éthique 
y discerne un bien à accomplir. Cette affirmalÌon présente enfin une 
dimension éthique. Elle n'est pas seulement descriptive, elle est aussi pre
scriptive. En effet, que l'homme soit voulu pour lui-meme par Dieu signi
fie qu'il est voulu comme fin et non comme moyen. Or, fin s'oppose à 
moyen, comme aimer s'oppose à utiliser68 • C'est donc que, à l'mstar de 
Dieu, l'homme doit faire de l'autre homme une fin et non un moyen. 
Traduisons dans le registre éthique des valeurs: l'homme n'est jamais une 
valeur subordonnée à une autre (la réussite, la performance, le bien com
mun de l'État, etc.), mais il est «la valeur principale et essentielle». Sinon, 
«notre mode de pensée s'éloigne de la pensée du Créateur qui, entre toutes 
les créatures de la terre, n'a voulu l'homme que pour lui-meme,,6'. Jean
Paul II l'exprime en faisant appe! au registre du bien (ou de la dignité), 
moyennant les prémisses implicites suivantes: le vouloir a le bien pour 

67 Discours à la Conférence internationale sur l'Esprit humain organisée par le Conseil PontificaI 
pour la Pastorale de la Santé, 17-11-1990, n. 2. A noter que le Catéchlsme de l'Eglise catholique qui 
citc deux fois littéralement cette phrase de GS 24, § 3 (o. 356 et 1703), d'une part se limite au début 
(le don 0, done, étrangement, ne fait pas mentioo du don sincère de soi, et, d'aurre part, au n. 1703, 
la met eo corrélation étroite avec la structure de la personne humaine, «dotée d'une àme spirituelle 
et immortelle» (cf. la note précédente), 

68 Nous retrouvons id des distinctions classiques: celle dufrui et de l'uti chez saint Augustin, celle 
de l'amour de convoitise et de 1'amour de bienveillance chez saint 'Thomas, celle de la captation et de 
l' oblation ou de la fUS1011 et de 1'altérité, en psychologie, celle du jouir-user et de 1'aimer chez K. 
WOJTYLA (Amour et responsabilité, Étude de mQ/'ale sexuelle, trad, 'Thérèse Sas revue par Marie
Andrée Bouchaud-Kalinowska, Paris, Ed, du Dialogue et Stock, 1978, 13·)6), 

69 Homélie à la messe pour Ies familles, au sanctuaire de Sameiro à Braga, 15-5-1982, 11, 2, 
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objet. Donc, vouloir 1'homme pour lui-méme, c'est y discerner un bien. 
Ayant rappelé le passage de GS 24 relatif au don reçu, le pape peut souli
gner: «Les différents commandements du Décalogue ne sont en effet que 
la répercussion de l'unique commandement du bien de la personne»70. 

Cette règle fonde toute l'éthique. Elle norme les relations interper
sonnelles, notamment homme-femme, ainsi que le montrent longuement 
les catéchèses sur le corps, à partir de 1'Écriture. Elle mesure l'éthique de 
la vie, depuis la conception jusqu'à la mort: «je condamne, de la manière 
la plus explicite et la plus formelle, les manipulations expérimentales fai
tes SUl' l'embryon humain, car l'etre humain, depuis sa conception 
jusqu'à sa mort, ne peut etre exploité pour quelque fin que ce soit», affir
me solennellement Jean-Paul II en citant GS 24 71 • Cette norme est aussi 
décisive en matière sociale: «ce qui sert [ .. .] de guide [. . .] à toute la doc
trine sociale de l'Église, c'est la juste conception de la personne humaine, 
de sa valeur unique, dans la mesure où "1'homme est sur la terre la seule 
créature que Dieu ait voulu pour elle-meme',>>,2. En plein, car se donner, 
c'est voir en 1'autre un homme et entrer dans la famille humaine; en 
creux, car le don fonde aussi le pardon et le refus de la haine et des inju
stices71 • Cette norme éclaire en outre les questions économiques, démo
graphiques et sociologiques de pauvreté et de répartition des richesses: 
«est le sujet des droits et des devoirs primordiaux qui précèdent (which 
are antecedent) ceux qui dérivent de la vie sociale et politique»74. Enfin, 
elle est fondatrice en politique: «L'homme - la seule créature SUl' terre 
que Dieu a voulu pour elle-meme - est le sujet de droits et de devoil's pri
mOl'diaux, qui précèdent ceux dérivant de la vie sociale et politique»75. 
Bl'ef, le passage conciliaire est la premièl'e norme de toute la praxis au 
sens le plus global du terme: «L'homme est la seule créature que Dieu 
aime pour lui-meme, et il est au fondement de chaque valeur (he is at the 
basis of every value»>,6. Le rapprochement qui est davantage qu'une jux
taposition est on ne peut plus significatif. 

70 Lettre encyclique Veri/atis Splendor sur quelques questions de 1'enseignement mora! de l'Eglise, 
6-8-1993, n.B. 

n Discours aux participants d'un Congrès de 1'Académie Pontificale des Sdences sur l'expérimen-
tarion biologique, 23-10-1982, n. 4. 

72 Lettre encydique Centesimus annus pour le premier centenaire de Rerum novdrum, 1-5-1991, n. Il. 

73 Allocution aux travailleurs, Luxembourg, 15·5-1985, n. 7. 

74 Discours au,.;: participanrs de la semaine d'étude sur Ressources et Populations organisé par 
l'Académie pontificare des Sciences, 22-11-1991, n. 6. 

75 Allocution à l'Académie pontificale des sciences, 22-11·1991, n. 6, Le textc renvoie à l'encycli
que deJEAN XXIII, Pacem in terris, 11-4-1963, 5,35. 

76 Message pour la X( assemblée du Bureau catholique international pour l'Education, 18-3-1982. 
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c) «", ne se trouve pleinement que, , ,» 

Passons enfin au centre de la phrase, On se souvient que ce mem
bre de phrase est celui qui pose la difficulté la plus délicate et la plus 
décisive, Le texte conciliaire nous pade de la Iiberté; or, celle-ci est non 
pas le don, mais sa condition, sa source, Ou, si on considère non plus la 
relation au don offert, mais au don reçu, la Iiberté est un don en tant 
qu'elle est passivement reçue, non en tant qu'elle est exercée: alors, elle 
est plutot principe d'autodétermination, Bref, la liberté semble effacer le 
don dès lors qu' on l' observe non plus dans son origine ou dans son terme 
mais en son effectuation; or, celle-ci constitue son originalité. 

De fait, Jean-Paul II distingue parfois nettement la Iiberté et le don 
que la première «rend possible [au pian anthropologiquel et qualifie [au 
pIan éthique]>>: la liberté «est indispensable à l'homme pour qu'il puisse 
"se donner lui-meme" [la mention de GS 24 est faite au n. d' avantl, pour 
qu'i1 puisse devenir don»77, La Iiberté est aussi indispensable que diffé
rente du don dont elle est l'origine, Mais justement, le passage définit «la 
Iiberté comme maitrise de soi», Or, cette approche n'est que partielle: 
elle ne considère pas le cceur de la Iiberté qui est l'autodétermination. 

Un autre texte invite à penser que Jean-Paul II pense la liberté 
dans la lumière de la dynamique du don: «La Iiberté n'est pas seulement 
un don de Dieu: elle nous est aussi donnée comme tache>>,8, Certes, la 
Iiberté est envisagée dans sa distinction et d'avec le don reçu et d'avec le 
don de soi qui est sa tache, comme le montre la suite du texte; il n'empe
che qu'elle est prise dans le flux du don, 

La réponse la plus claire à la difficulté nous est proposée dans un 
texte capitai de l'encyclique Veritatis Splendor qu'il vaut la peine de citer 
en entier tant il est lumineux: 

«La réflexion rationnelle et l'expérience quotidienne montrent la faiblesse 
qui affecte la liberté de l'homme, C'est une liberté véritable, mais fiilie: 
elle n'a pas sa source absolue et inconditionnée en elle-meme, mais dans 
l'existence dans laquelle elle se situe et qui, pour elle, consti tue à la fois 
des limites et des possibilités, C'est la liberté d'une créature, c'est-à-dire un 
don, qu'il faut accueillir comme un germe et qu'il faut faire murir de 
manière responsable, Elle est constitutive de l'image d'ètre créé qui fonde 
la dignité de la personne; en elle, se retrouve la vocation originelle par 
laquelle le Créateur appelle l'homme au Bien véritable, et, plus encore, 

77 Audience générale, le 16·1-1980, n. 2. 

78 Homélie à Wroclaw pour la dòture du 46C Congrès Eucharistique international, 1-6-1997, n. 5 
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par larévélation du Christ, ilI' appelle à entrer en amitié avee Lui en par
tieipant à sa vie divine elle-meme. La liberté en possession inaliénable de 
sai en meme temps qu'ouverture universelle à tout ce qui existe, par la 
sortie de soi vers la eonnaissanee et l'amour de l'autre [ici la note 138 ren
voie à es 24]. Elle s'enracine done dans la vérité de l'homme et elle a 
paur fin la communion»79. 

li est clair que l'intention du texte, qui est celle de toute l'encycli
que Verifatis Splendor, est de montrer que la liberté n'est pas à elle-meme 
sa propre source. Loin de s'autofonder, elle s'enracine doublement: d'a
bord dans l'action créatriee de Dieu, ensuite dans la vérité. Mais il n'est 
pas inexact de relire le texte dans notre perspective qui est celle du don. 
Plus eneore, c'est lui qui, citant GS 24, nous incite à le faire. 

Tout d'abord, en effet, il est expressément dit que la liberté humai
ne est un don: elle est la liberté d'une créature; or, le propre de la créatu
re est de recevoir son etre d'un autre qu'elle. «C'est la liberté d'une créa
ture, c'est-à-dire un don». Ce don appartient au registre du don reçu 
(don 1). 

Ensuite, il est dit que la liberté ne trouve pas sa fin en elle-meme, 
mais dans une «ouverture universelle à tout ce qui existe, par la sortie de 
soi vers la connaissance et l'amour de l'autre», au «Bien véritable» et, 
nous le reverrons, l' «amitié» avec Dieu. Autrement dit, la liberté est faite 
pour le don. I:encyclique le dira plus précisément au paragraphe suivant 
dans un texle déjà cité: da liberté s'accomplit dans l'amour, c'est-à-dire 
dans le don de soi»80. 

La liberté se trouve donc ouverte, mais différemment, en son prin
cipe et en sa destination, en son alpha et son oméga, et cette double 
ouverture réfère à un double don, reçu et offerto li faudra s'interroger SUI' 

la relation existant entre ces deux dons. 
Enfin, en quelque sorte au centre, la liberté est aussi référée au 

don, mais d'une nouvelle manière. Comment est-elle décrite? Elle est à 
«accueillir», elle est «un germe» à «faire murir de manière responsable», 
elle est .«constitutive de l'image d'etre créé qui fonde la dignité de la per
sonne» et «possession inaliénable de soi». En un mot, etre libre, c'est etre 
confié, c'est etre donné à soi-meme. Nulle part, il est vrai, le pape n'utili
se cette expression «donné à soi». Mais n'est-elle pas synonyme de «con
fié à soi»? Une fois, dans sa lettre aux familles où il semble avoir mis 

79 Leme encyclique Veritatis Splendor su!' quelques questions de 1'enseignement moraI de l'Eglise, 
6-8-1993, n. 86. C'est moi qui souligne. Suit un second paragraphe qui précise non plus la limite de 
la liberté mais "son drame") à savoil' son péché. 

80 [hM., n. 87. 
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beaucoup de lui-meme, Jean-Paul II écrit: «1'amour n'est [ ... ] pas une 
utopie: il est donné à l'homme (homini datur) comme une action à 
accomplir avec l'aide de la grace divine»". Et, quelques paragraphes 
avant, commentant le «pour lui-meme» du premier membre de la phrase 
de GS 24 (propter seipsam), il précise: «Dieu remet l'homme à lui
meme»82. Or, cette remise signifie deux choses: la capacité de décision, 
mais aussi ce que le pape appelle l'auto-téléologie. Dit autrement: «Dans 
la constitution personnelle de chacun est inscrite la volonté de Dieu, qui 
veut que la lin de l' homme soi! en un sens lui-méme»". 

I.:exégèse affinée du texte que le Saint-Père propose dans ses différen
tes interventions confinue qu'il invite à discemer non pas seulement deux 
mais trois aspects eux-memes référés, au moins implicitement'l4 au don. 

d) Un quatrième moment? 

En rester aux trois moments du don est insuffisant. Le don de soi 
ne trouve pas safin en lui-meme mais dans la communion85 • 

Ce quatrième moment semble se dessiner jusque dans le contexte 
du passage de GS 24. En effet, contrairement à ce qu' on croit souvent, ce 
texte se trouve non pas dans le premier chapitre portant sur la dignité de 
la personne humaine, mais dans le chapitre suivant consacré à la commu
nauté humaine. Le contexte immédiat est encore plus éclairant. Nous 
avons cité plus haut la version définitive de la totalité du troisième para
graphe. Il appara!t a10rs que c'est en parlant de la communion entre les 
hommes que le Con cile en vient à parler du don. Dès lors, celui-ci n'est 
plus considéré comme le terme ultime qui est la communion. En revan
che, il en est le chemin et le chemin obligé. Le texte conciliaire n'insiste
t-il pas SUl' la corrélation, lui qui dit «celte ressemblance montre bien»? 

La communion est un exchange 01 gi/ts constituant l'unité. En effet, 

81 Lettre aux familles Gratissimam sane, 2-2-1994, n. 15. C'est moi qui souligne. 

82 Ibid., n. 9. 

83 IMd. C'est moi qui sùuligne. 

84 Il reviendra au travail théologique de prédser llotamment la relation entre la liberté et le don à 
soi (notamment en s'aidant des travaux de C. BRUAlRE, La 10m; de l'espdt. Entretiens avec E. 
HmsCH, France Culture, Paris, DDB, 1986, chap, 2: "Donnés à nous-mbnes", 25s; Uètre et l'esprit, 
collo "Epiméthée", Paris, PUF, 1983, par exemple p. 83; ''L'étre de l'esprit", in Encyclopédie philo
sophique universelle. L L:univers philosophique, sous la direction d'A. }ACOB, Paris, PUF, 1989,34 à 
38, iei 37). En un mot, pour moi, cette expression heureuse rassemble à la fois une dynamique de 
donation originaire ("donné") et la stabilisation de cette donation en la réalité subsistante d'un don 
("à soi"); autl'ement dit, elle signifie que la liberté est tout à la fois réelle ("à soi") et engendrée 
("donné"). 

85 Cf. !DE, Eh bien diteJ ... , op. cit., chap. 21, pp. 296-311. 
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laissé à lui seul, le don est asymétrique. li ne répond pas à une requete fon
cière du cceur humain qui est de faire un avec l'ètre airné. Seule la commu
nion concrétise ce désir, dans le don réciproque. Voilà pourquoi, on le verra 
plus bas, le modèle par excellence du don n'est pas l'Incamation ni meme le 
don de l'Esprit qui ne peut totalement résorber l'asymétrie entre donateur et 
récipiendaire, mais la vie intra-trinitaire, la communion entre les Personnes 
divines86 où la donation et la réception sont totales sans pour autant intro
duire d'inégalité - ce qui constitue le plus profond mystère. On le voit, la 
communion qui est don partagé le présuppose, mais aussi le finalise et l'a
chève. L'homme est fait pour le don et plus encore pour la communion. 

Emboitant le pas, le pape souligne souvent celte orientation du 
don vers la communion87 • Le passage de l'encyclique Veritatis Splendor 
commenté ci-dessus ne se termine-t-il pas en affirmant que le don «a 
pour fin la communion» et l' «amitié» avec Dieu88? Or, l'amitié se définit 
classiquement comme un amour bilatéral. Le «don, par sa réciprocité, 
crée la communion des personnes». Et celte réciprocité est le double
ment mouvement de donation et d' «accueil» du don offert89

• Si la com
munion est le terme, la racine est le don sincère de soi-meme: «C'est là 
que prend naissance le rapport de»«communion»90. 

Par ailleurs, pour Jean-Paul II, cette communion prend la forme 
concrète de la damille humaine». Celte expression, qui n'est pas rare 
sous la pIume du pape9l et déjà présente dans la constitution Gaudium et 
spes, est à la fois le lieu de réalisation, l'incamation de la communion et 
son symbole privilégié. En effet, la famille humaine est à l'image de la 
famille des Personnes Divines au sein de la Sainte Trinité. 

3) Les relations entre les moments du don 

La phrase de GS 24 commentée par le Souverain Pontife nous 
introduit dans une dynamique du don à trois voire quatre moments. Mais 

86 «certe unité et cette communion cles personnes» est «à la ressemblance de l'union des personnes 
divines (cf. es 24)>> (Audience générale, 24-11-1982, n. O. 

87 Le Saint-Père cite le début du troisième paragraphe de es 24 pour lui-meme (pal' exemple 
Allocution au Secrétariat pom Ics religions non-chrétiennes, 3-3-1984, in La Documenta/ion catholz~ 
que, nO 1874,20-5-1984,521), mais beaucoup moins souvent que la fin. Cette citation ne concerne 
bieu sur pas directement notte sujet. 

88 Lettre encyclique Veritatis Splendor sur quelques questions de l'enseignement moraI de l'Eglise, 
6-8·1993, n. 86. 

89 Audience générale, le 16-1-1980, n. 4. 

9{l Lettre apostolique Mulieris dignitatem sur la dignité et la vocation de la femme du 15·8·1988, n. lO. 

91 Par exemple Discours à la Curie romaine pour la Présentation des voeux de Noel, 22-12-1992, n. 2. 
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comment s'articulent-ils? Leur conjugaison confirmera leur distinction 
autant que leur unité. 

a) Entre don 1 et dons 2-3 

On l'a noté, la structure grammaticale de la phrase porte parfois à 
regrouper les dons 2 et 3, pour les mettre en relation avec le don l selon 
un rythme binaire qui est celui du datum-donum: je reçois, je me donne. 

Tantot le pape juxtapose ces trois moments rassemblés en deux. 
Un exemple parmi beaucoup: «L'homme est, en effet, comme personne, 
"la seule créature que Dieu a voulue pour elle-meme" et, en meme 
temps, il est celui qui "ne peut pleinement se trouver que par le don 
sincère de lui-meme",,92. Tantot il cherche à les entrelacer. Ce lien est tri
ple: causai, ontologique et éthique. 

li est d'abord de relation causale: à de nombreuses reprises, le pape 
souligne que c'est "précisément" parce que l'homme est voulu pour lui
meme qu'il est appelé à se donner". L'homme, «créature que Dieu a vou
lue "pour elle-meme" [ ... l, par conséquent, ne peut se trouver complète
ment que par le don d'elle-meme,,94. Mais en quoi consiste cette relation 
générale de cause à effet? Les deux autres caractéristiques vont la préciser. 

Elle est ontologique, c'est-à-dire infuse dans l'etre de l'homme. 
Dieu a déposé en l'homme la capacité à le recevoir et aussi à répondre à 
ce don reçu par l'amour qui est le don offert. S'adressant à une eommu
nauté de moines bénédictins, le pape ieur dit que non seuiement Jésus 
nous a appelés, mais qu'il «a engendrés" en nous, par son saerifice au 
Père sur la Croix, «la disponibilité à devenir comme Lui et en Lui, un 
don gratuit à son Peuple saint',". Le pape parle aussi parfois d'ouverture 
et ce terme permet une articulation nouvelle entre les divers moments du 
don. En effet, l'homme est ouvert au don reçu et au don offerto Mais la 
première ouverture est ordonnée à la seconde: en effet, en créant l'hom
me pour lui-meme, Dieu lui donne une «ouverture essentielle au mystère 
infini de Dieu,,", cela grace à ses faeultés spirituelles. 

Enfin, celte relation ontologique est assumée dans un acte de la 
volonté, une libre réponse de l'homme. Elle est done aussi éthique. La 

92 Audience générale, 23"7 ·1980, u. 4. 

9} Audience générrue, 21-5-1986, Il. 2. 
94 Meme Ben dans l'Audience générale du 16-1-1980, n. 5. C'est moi qui souligne. Cf. Ies autres 

dtations ci-dessous. 

95 Homélie à la célébration des vepres à l'abbaye de Pannonhalma, 6-9-1996, n. 3. 
96 Message pour la XIC assemblée du Bureau catholique international pour l'Educatioll, 18-3-1982. 
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disposition, l'ouverture de l'etre doit s'accomplir dans une action, donc 
mettre en oeuvre l'intelligence et la volonté libre. Le pape l'explicite dans 
une audience déjà citée à deux reprises tant elle est riche pour notre propos: 

«Done si Dieu se communique à l'homme par son Esprit, l'homme est 
sans cesse appelé à se donner à Dieu de tout son etre. C'est là sa vocation 
la plus profonde. li y est sans cesse sollicité par l'Esprit Saint qui, éclai
rant son intelligence et soutenant sa volonté, l'introduit dans le mystère 
de la filiation divine en ]ésus-Christ et l'invite à en vivre de manière cohé
rente»97, 

Chaque mot porte. D'abord, la conjonction de coordination 
"donc" montre qu'existe une relation de cause à effet entre le don reçu et 
le don offerto Ensuite, il est dit que la cause du don offert est bien surna
turelle: elle trouve sa source dans l'Esprit-Saint. Enfin, celui-ci, loin de 
nier notre autonomie, agit par la médiation des causes secondes que sont 
l'intelligence et la volonté, en leur proposant d'entrer dans notre vocation 
de fils de Dieu. 

b) Entre don 1 et don 2 

Dans d'autres passages, le Saint-Père découple les dons 2 et 3 pour 
mettre en relation le don 2 avec soit le premier moment soit le second 
moment du don. Tout d'abord, quellien existe-t-i1 entre le don de Dieu 
et la Iiberté de l'homme? 

En premier lieu, au don divin répond une capacité ontologique. La 
capacité à recevoir ce don est déposé dans sa nature meme: l'homme est 
«créé comme sujet capable d'accueillir l'auto-communication divine [ .. .], 
capable L .. ] d'accueillir le don qu'i1 [Dieu] fait de lui-meme»98. Tel est le 
sens de la formule c1assique: eapax Dei. 

En second Iieu, à cette capacité innée répond une attitude active et 
libre de réceptivité. Dans le meme texte, le pape continue en disant: 
«créé à l'image et à la ressemblance de Dieu, l'homme est en mesure de 
vivre un rapport personnel avec lui et de répondre par une obéissance 
d'amour à la relation d'alliance que lui propose son Créateur»99. En quel
que sorte, c'est comme si la réceptivité ontologique, la capacité d'accueil 
était reprise, s'appropriait en une obéissance intérieure, une soumission 

97 Audience générale, 26-8-1998, n. 2. C'est moi qui souligne. 

98 Audience générale, 26-8-1998, n. L 

99 Audience générale, 26-8-1998, n. 1. 
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de tout l'étre. Dans un texte déjà cité, le pape parle de «l'attitude fonda
mentale de toute vie spirituelle: ouverture, confiance et sérénité, dans la 
certitude de l'amour spécial de Dieu pour tout ètre humain»'OO. 

Enfin, faisant appe! à un registre plus biblique et phénoménologi
que, le pape parle volontiers du don de soi comme d'une «réponse» au 
don de Dieu'Ol • Plus précisément, une réponse est logiquement corrélati
ve d'un appel; or, le don du Christ est un appe!: «Le Christ vous a 
appe!és par le don unique et gratuit qu'il a fait de lui-mème»'02. 

c) Entre don 2 et don 3 

Enfin, quelle relation existe-t-il entre la liberté humaine (qui est 
don à soi) et le don de soi? 

Le pape expìicite ce ìien en partant du groupe de mots utilisé par 
le Concile: « ... ne peut pleinement se trouver (invenire) que ... ». 

D'avoir précisé le sens de cette expression est probablement l'un de 
ses apports les plus odginaux du travail du Saint-Père. A une reprise, dans 
un texte dont nous retrouverons le contenu plus bas, il mentionne explici
tement ce travail d'exégèse: <<Etre une personne signifie tendre à la réalisa
tion de soi (le texte conciliaire dit «se ttouver»)>>103. La parenthèse qui 
double le texte manifeste la conscience et la décision de celte interpréta
tion créatrice. 

Là encore, selon l'approche originale qui caractérise la pensée du 
pape actuel, le travail à' expiidtation s' effectue en deux directions: plus 
objective et plus subjective, autrement dit, joue sur le double registre 
ontologique et anthropologique. 

Le registre ontologique fait appe! à trois concepts: la disposition, la 
finalité et la réalisation. Tout d'abord, on trouve chez le sujet humain une 
"disposition" à se donnerlO4 • La présence de celte disposition empéche de 
faire du don de soi une violence. C'est de l'intérieur que l'homme (se) 
donne. Celte disposition fait partie de la structure de la liberté. 

Ensuite, la liberté a pour finalité de se donner. Pour Jean-Paul II, 
répondant en cela à Kant, la liberté de l'homme n'est pas fermée sur elle, 
mais ouverte. En termes rigoureux: la liberté humaine est finalisée; or, sa 

100 Homélie de béatification de Sreur Mary MacKillop, 18-1-1995, n. 3. 

101 Cf. Discours à la Curie romaine pour la PrésentatiOl1 cles vreux de NocI, 22-12·1995, 11. 2. 
102 Homélie à la célébration cles vèpres à l'abbaye de Pannonhalma, 6-9-1996, n. 3. 
103 Lettre apostoliquc MU!ù?IÙ dignitatem SUl" la dignité et la vocation de la femme du 15-8·1988, 

n.7. 
104 Audience générale, 28-4-1982, n. 6. C'est moi qui souligne. 
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finalité, c'est le don de soi. Cette destination est inscrite dans la structure 
ontologique de la liberté. 1'homme, explique le pape, est «un ètre à fina
lité personnelle: en tant que personne il possède une finalité propre 
(auto-téléologie), en vertu de laquelle il tend à l'autoréalisation»IO'. 

Enfin, le "se trouver" peut s'interpréter dans les termes de 
l'actua(lisa)tion et de ses synonymes que sont la réalisation ou l'accom
plissement. 1'actuation: le «don sincère de soi [ ... ] constitue la pleine 
actuation de la finalité propre à la personne humaine. Son autotéléologie 
ne consiste pas à l'tre pour soi-meme [' . .J, mais à l'tre pour les autres, 
l'tre don»106. La réalisation: «Etre une personne signifie tendre à la réali
sation de soi (le texte conciliaire dit «se trouver» )>>107. 1'accomplissement: 
,da créature est dotée d'une subjectivité, qui est source !fonte) de respon
sabilité autonome dans la gestion de sa propre vie. Une telle subjectivité, 
loin d'isoler et d' opposer les personnes, est au contraire la source (sorgen
te) de relations constructives et trouve son accomplissement dans l'a
mour [. .. ] dans le don sincère de SOÌ»!08. 

Il est difficile de ne pas voir dans les trois termes de disposition, 
finalité et actualité, une reprise des concepts centraux de la métaphysique 
aristotélicienne de l'acte comme finalité de l'l'tre. Une fois, le pape a dou
blé ces expressions philosophiques et abstraites d'une métaphore, précisé
ment une parabole empruntée à l'Écriture: «chacun de nous, sans excep
tion, meme s'il ne fait pas partie du monde de la culture et de la science, 
dispose par-dessus tout de l'un d'eux: ce talent universel est notre huma
nité, notre l'tre d'homme». Mais l'Évangile nous demande de mlùtiplier ce 
talent humain. Or, «ce talent se multiplie par le "don sincère de soi"» 
«don sincère de SOi»!09. La parabole des talents signifie donc que le don 
reçu de notre humanité est appelé à fructifier (s'actualiser) dans le don 
offert. De meme, dans le texte précédent, le pape exprimait la relation 
entre la Iiberté et le don dans le langage symbolique de la source. 

Surtout, Jean-PalÙ II puise dans les ressources du registre anthro
pologique. Il interprète alors le "se trouver" dans les termes de l'expérien
ce humaine. Cet achèvement dans le don n'est possible que si l'homme 

J05 Audience générale, 21-5-1986, n. 5. 

106 Rencontre avec le monde de la culture au Grand Théatre national de Varsovie, 8-6-1991, n. 2. 
Cf.n.5. 

107 Lettre aposrolique Mulieris dignitatem sur la dignité et la vocation de la femme du 15·8·1988, 
n. 7. «ti. la réalisation de sai» traduit ad se peificiendum. 

108 Angelus en vue de la IVe Conférence mondiale sur Ics femmes à l'ONU (en septembre), 18-6-
1995, n. 2. 

109 Rencontre avec le fionde de la culture au Grand Théatre national de Varsovie, 8-6-1991, n. 2. 
Cf. n. 5. 



176 Pascal Ide 

s'approprie cette orientation vers sa finalité qui est de se donner. Or, 
cette appropriation se fait en deux temps, prendre conscience et décider: 
la connaissance qu'a l'homme de «la "verité" de son etre propre», du 
«"sense" de son existence» qui est ,<le don de soi comme route et conte
nu fondamental de l'authentique réalisation de soi» (et de renvoyer à GS 
24); et, l'<<obéissance convaincue et cordiale» à cette vérité, autrement dit 
la libre décision de se donner"o. 

La prise de conscience consiste en la découverte non pas, comme 
on le croit souvent, qu'il faut s'ouvrir et se donner, mais que se donner à 
l'autre n'est non pas se nier mais se trouver, s'accomplir. Souvent empri
sonné dans une dialectique de l'altruisme et de l'égoYsme, parfois sous
tendue par une opposition de l'extérieur et de l'intérieur, de l'autre et 
de soi, de l'objet et du sujet, l'homme s'imagine que les deux amours, de 
soi et de i' autre, sont ennemis et ne sauraient coexister dans un meme 
creur. 

La relecture que J ean -Paul II offre du concile permet de sortir de 
la mortelle dialectique de l'égoYsme et de l'altruisme qui empoisonne 
encore aujourd'hui le sens chrétien du don de soi et de la charité. 

Dès lors, les quatre expressions du groupe verbal (<< ... ne peut 
pleinement se trouver que ... ») composant le texte de Gaudium et spes 
prennent tout leur sens: «se trouver» (invenire) évoque plus la dimension 
subjective; «peut» (posse) introduisant un enracinement anthropologique 
dans les puissances ou facultés et l'ouverture à la décision éthique; «plei
nement» (pIene) évoque la réaìisation qni elie-meme s'expiicite ou dans le 
registre métaphysique de l'actualisation ou dans le registre vécu, anthro
pologique de l'épanouissement; enfin, le «ne ... que» (nisi) exclusif se 
rapporte au complément, c'est-à-dire au don offerto 

Et cette réalisation fait le lien entre les trois moments du don. Elle 
transforme le don offert en don reçu par la médiation de la liberté con
sciente, c'est-à-dire du don à soi. Jean-Paul II joint au moins une fois clai
rement ces trois temps, dans un texte qui traite de l'amour des époux: 

«en tant qu'ètre humain, dit-il, chacun d'eux a été choisi par Dieu pour 
Iui~mèmel parmi les créatures de la terre; cependant [le latin dit verum 
uterque et l'italien pero], par un acte consdent et responsable, chacun fait 
de lui-mème un don libre à l'autre et aux enfants reçus du Seigneur»lll. 

110 Exhortation apostolique postsynodale sur la formation des prétres dalls Ies drconstances 
actuelles Pastores Daho vobis, 25-3-1992, n. 44. 

111 Lettre aux familles Gratissimam sane, 2-2-1994, n. 19. 
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d) Une logique de la surahondance 

Je crois qu'une logique implicite sous-tend ces diverses relations. 
Le lien intime unissant les trois moments du don est la surahondance l12

• 

C'est par surabondance qu'à l'origine, Dieu donne; c'est par surabondan
ce que l'homme à son tour donne; et c'est à surabondance qu'il recevra 
d'avoir donné: «N'est-ce pas le Christ qui a assuré que lorsque l'homme 
"se retrouve lui-méme", il "donne du fruit au centuple" «donne du fruit 
au centuple>>>>!13? 

Cette surabondance peut se comprendre selon trois perspectives, 
objective, subjective et métaphysique (Hegel dirait absoluel. 

D'un point de vue ohjecti/, don de soi est le signe d'une surabon
dance qui est le signe meme de ce qu'il effectue. Celui qui donne, alors 
meme qu'il donne gratuitement, et dans cette mesure, reçoit en surabon
dance. Voilà pourquoi la liberté qui se donne «est vraiment créatrice»1l4. 
La réponse de l'homme au don de Dieu s'explique par cette générosité. 
C'est peut-étre dans le cadre du mariage que l'on observe le plus claire
ment cette surabondance du don: le don des époux fructifie dans le don 
de la vie: l'enfant, «s'est le fruit de leur don réciproque d'amour devient, 
à son tour, un don pour tous les deux: un don quijaillit du don»! 15! 

Au plan suhjecti/, cette surabondance se concrétise a minima dans 
toute relation interpersonnelle qui est l'échange d'un donner et d'un 
recevoir. En effet, la personne s'accomplit en se donnant, ce qui se vérifie 
particulièrement lorsqu'e]]e se sent accueillie dans le don qu'elle fait d'e!
le-méme. Cet accueil permet «une conscience toujours plus intense du 
don lui-meme»; or, la conscience dispose la personne à donner à nou
veau: le «fait de se retrouver soi-meme dans son propre don devient source 
d'un nouveau don de soi qui croìt en vertu de la disposition intérieure à 
l'échange du don et dans la mesure où il rencontre une acceptation et un 

112 La thématique de la surabondance s'oppose notamment à celles de l'échange (don verSUJ con
tre-don, chère à M. MAUSS: "Essai SUl,' le don. Forme et raison de 1'échange dans Ies sociétés archaY
ques" (in Sociologie et anthropologie, Paris, PUP, 1973, 145-284), de la dette (cf. N. SARTHOU-LA]US, 
L'éthique de la dette, collo "Questions", Paris, PUF, 1997; cf. la mise au point: P. IDE, "Une éthique 
de l'homme comme étre-de-don", in Uberté politique. Sortir de l'école unique, nO 5, été 1998, 29-48. 
Réponse à N. SARTHOU-LA]US, "Une anthropologie de la dette", Liberté politique, Le retour du tra
vail, n° 7, hiver 1998-1999, 145-148) ou de la redondance effaçant la consistance du présent (cf, l-L. 
MAlUON, "Médiarion immédiate", in J;idole et la dirtance. Cinq études, coli. "Le livre de poche" n° 
4073, Paris, Grasset, 1977, 201-219). 

lH Auxjeunes venant du monde entier, 24-3-1991, n, 4, 

114 Homélie à Wroclaw pour la dature du 46c Congrès Eucharistique international, 1-6-1997, n. 5, 

115 Discours aux participants au VI( symposium des évèques d'Europe, 17-5-1989, n. 5, C'est moi 
qui souligne. 
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accuei! identiques et meme plus profonds»1l6. Plus encore, lorsque 
l'homme répond au don de Dieu, ce!ui-ci à son tour le comble encore 
davantage. C'est ce qu'explique le pape aux douze éveques qu'i! ordonna 
à la fete de l'Epiphanie en 1995. Il compare leur démarche à celle des 
rois mages: venant de diverses nations, vous apportez vos richesses aux 
pieds de la Sainte F amille; en retour, <<vous recevez un don nouveau: le 
don» de l'épiscopat qui prolonge la mission apostolique dans l'Églisell7 

Enfin, cette loi de la surabondance emprunte sa lumière ultime à la 
métaphysique. Une fois, le pape fait appe! à un principe ontologique: 
«bonum est dijfusivum sui», «le bien tend à se communiquer». La sura
bondance du don est l'expression de la diffusivité du bien. Le bien, 
comme perfection et acte, rayonne, est fécond, autrement dit, cherche à 
se donner. Le pape en tire une conclusion capitale qui permet de réconci
lier la liberté et le don, l'identité et l'ouverture: «Plus le bien est com
mun, plus il est particulier également: mien, tien, nòtre. Telle est la logi
que intrinsèque de l'existence dans le bien, dans la vérité et dans la cha
rité»1l8. Dit autrement: on croit souvent que bien commun s'oppose à 
bien propre (et alors, comment ne serait-il pas aliénant?), alors qu'i! s'op
pose à bien singulier, délimité dans son unicité. Or, le bien commun est 
de l' ordre de l'ouverture et du don, alors que le bien particulier est de 
l'ordre de l'identité. C'est donc qu'il n'y a nulle contradiction entre eux. 
Voilà pourquoi le pape dit que le bien commun est "mien". 

116 Audience générale, 6·2-1980, n, 5. 

1I7 Homélie à la solennité de l'Epiphanie du Seigneur pour l'ordination de douze éveques, 6-1-
1995. n. 2. 

118 Lettre aux familles Gratissimam sane, 2-2·1994, n. lO. 



VITA DELL'ISTITUTO 

Il3 marzo 2001 il Sommo Pontefice ha nominato 
SEGRETARIO DEL PONTIFICIO CONSIGLIO PER LA 

PROMOZIONE DELL'UNITÀ DEI CRISTIANI, 

il Reverendo Padre 

MARC OUELLET 

della Provincia Canadese della Compagnia dei Sacerdoti 
di S. Sulpizio) 

Professore Stabile dell)Istituto Giovanni Paolo II 
per studi su Matrimonio e Famiglia) 

elevandolo in pari tempo alla Sede vescovile titolare 
di Agropoli. 
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