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Introduction
de Vincenzo Paglia
Gran Chancelier
Avec la fondation du nouvel Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les Sciences du Mariage et de la Famille, le Pape François a voulu relancer l'intuition de son prédécesseur, Saint Jean Paul II, en relevant pleinement son défi. A l'occasion de l'ouverture de l'année académique 2016-2017, le Pape François, tout en réitérant le choix fait par Saint Jean Paul II, a voulu lui donner un nouvel élan. Il s'agissait de croître dans la continuité. Le Pape François a déclaré : « L'intuition clairvoyante de mon vénéré Prédécesseur, Saint Pape Jean-Paul II, qui a ardemment souhaité cette institution académique, pourra être encore mieux reconnue et appréciée dans sa fécondité et dans son actualité. Son discernement avisé des “signes des temps” a vigoureusement fait resurgir à l'attention de l'Église et de la société humaine, la profondeur et la délicatesse des liens qui jaillissent de l'alliance conjugale de l'homme et de la femme. Le développement que l'Institut a connu sur les cinq continents confirme la validité et le sens le plus noble de la forme “catholique” de son programme. La vitalité de ce projet, qui a donné naissance à une institution aussi prestigieuse, encourage le développement d'autres initiatives de dialogue et d'échange avec toutes les institutions académiques, y compris celles d'autres religions et cultures, qui se sont engagées à réfléchir sur cette frontière si fragile de l'humain ». 
Il ajoutait que le témoignage de la profonde humanité et de la beauté pure de l'idéal chrétien de la famille aurait dû inspirer encore plus profondément l'Institut. De plus, l'Église, dans sa mission évangélisatrice, est appelée à dispenser l'amour de Dieu pour toutes les familles du monde : « L'Église - qui se reconnaît comme un peuple familial - voit dans la famille l'icône de l'alliance de Dieu avec la famille humaine toute entière. Un mystère de grande portée - souligne l'Apôtre - qui s'applique au Christ et à l'Eglise (Ep 5, 32). La charité de l'Église nous engage donc à développer - sur le plan doctrinal et pastoral - notre capacité à rendre intelligible, pour notre temps, la vérité et la beauté du projet créateur de Dieu. L'irradiation de ce projet divin, dans la complexité de la condition d'aujourd'hui, exige un intellect spécial d'amour. Et aussi un profond dévouement évangélique, animé par une grande compassion et miséricorde pour la vulnérabilité et la faillibilité de l'amour entre les hommes ».
Trois ans se sont écoulés depuis la fondation de la nouvelle réalité académique. Ce fut une longue période au cours de laquelle, au sein du siège central et dans les sièges régionaux, un débat complexe et articulé s'est ouvert, qui a impliqué la réflexion scientifique et la structuration de l'Institut en tant que telle. Il fallait répondre au mieux à la demande du Pape François qui, par ailleurs, nous invitait à voir grand et à faire preuve d’un enthousiasme nouveau pour que l'alliance entre l'homme et la femme pour le développement du monde retrouve une place centrale. Enfin, nous avons atteint la fin de ce chemin de renouveau. Ce fut un voyage marqué par des moments de forte convergence mais aussi par des visions parfois différentes. A la fin de ce parcours, les autorités du Saint-Siège ont approuvé le Statut du nouvel Institut et ont remis le nouveau plan d'étude pour la mise en œuvre qui doit lui correspondre, de la meilleure des façons et avec le plus grand engagement possible. Nous sommes conscients du fait que l'Institut est « pontifical » dans le sens le plus beau et le plus profond du terme. En effet, il est appelé à soutenir la nécessaire ouverture de l'intelligence de la foi dans la perspective d'un service spécial pour la sollicitude pastorale du Successeur de Pierre, qui nous invite à cultiver instamment une sensibilité particulière pour l'articulation de la mission chrétienne aux regards de l'assistance de la condition humaine: « les bons théologiens, comme les bons pasteurs, sentent les hommes et la rue, et avec leur réflexion, ils versent de l'huile et du vin sur les plaies des hommes » (3 mars 2015). Et nous savons bien que théologie et pastorale vont de pair. Une doctrine théologique qui ne se laisse pas guider et façonner par la finalité évangélisatrice et par le soin pastoral de l'Église est tout aussi impensable qu'une pastorale de l'Église qui ne sait apprécier la révélation et sa tradition pour une meilleure intelligence et transmission de la foi. C’est cette harmonisation « catholique » de la fidélité et de la recherche qui définit le cadre de la restructuration des programmes de formation. 

Dans la nouvelle proposition, il convient tout d'abord de reconnaître et d'apprécier la double et précieuse extension des parcours fondamentaux vers l'obtention des qualifications, obtenue également grâce à l'optimisation des disciplines dans le cadre de l'orientation. Les programmes d’études de spécialisation ont été multipliés par deux et renforcés sur les plans théologique et culturel. Un parcours éminemment théologique (y compris dans la détermination de la valeur juridique du titre lui-même, qui est configuré comme un véritable titre de théologie à tous égards) et un parcours dit de « sciences du mariage et de la famille » qui permet d'approfondir la forme familiale de la vie humaine dans sa complexité, et pour cette raison ne nécessite pas forcément un baccalauréat canonique. Ce dernier est un parcours académique rigoureux, particulièrement destiné aux laïcs qui, aujourd'hui, jouent un rôle de plus en plus actif et de formation dans la pastorale de la famille et dans l'accompagnement des familles.
L'articulation plus précise des deux parcours est soutenue par un élargissement correspondant de l'offre de formation et des efforts de recherche liés aux disciplines fondamentales (dont l'intégration, déjà prévue selon un schéma de base dans les deux domaines, peut être davantage modulée et adaptée au niveau des programmes d’études individuels). La proposition théologique est enrichie et précisée (sont naturellement confirmés de nombreux cours et professeurs de l'institut précédent) : la nécessité d'une réflexion fondamentale sur la théologie de la foi et de la forme chrétienne, avec une attention particulière à l'amour humain, prend une importance particulière par une optimisation appropriée des espaces disciplinaires et, par conséquent, l'évidence explicite d'un approfondissement des dimensions ecclésiale et communautaire de la foi, par rapport aux dimensions élargies du sacrement conjugal en matière de constitution, mission et pastorale de l'Eglise. C'est dans la perspective du renforcement de la sphère culturelle de la connaissance anthropologique et des transformations sociales que s'explique la nouvelle évidence des enseignements qui permettent de comprendre le caractère concret de l'expérience historique des familles: Histoire et culture des institutions familiales, Sociologie du mariage et de la famille, Politique et économie des institutions familiales, Droit canonique et comparé de la famille, spiritualité familiale et transmission de la foi.
Ce petit volume ne recueille que les écrits que certains professeurs, parmi les nouveaux appelés à enseigner ces matières, ont rédigé au cours de ces derniers mois pour présenter leur appréciation et leur adhésion à la nouvelle proposition universitaire de l'Institut Jean-Paul II. C'est une petite introduction visant à tester la qualité de la proposition de formation mise en place pour le bénéfice de toute l'Église et à se mettre à l'écoute des questions qui, dans cet Institut, sont à la frontière quotidienne de son engagement rigoureux et de son dévouement passionné.

.

Vincenzo Paglia

Grand Chancelier

Entre foi et réalité 
Approbation des statuts de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II 
de Pierangelo Sequeri
Président 

La contribution de la recherche théologique à la culture chrétienne et à la culture humaine dans son ensemble ne peut demeurer le thème d'une simple reconnaissance de principe. La qualité de son travail - de réflexion et de recherche, de formation et d'orientation - doit se faire apprécier sur le terrain, par rapport à l'intelligence de la foi et de la réalité qu'elle est en mesure de susciter et de mettre en circulation.
Le « principe de réalité » doit être considéré aujourd'hui comme un thème crucial pour le sérieux et la rigueur de la « pensée de la foi ». L'adage d’or du thomisme, qui dirige audacieusement l'intelligence intime de la foi vers l'intentionnalité réaliste de la connaissance (fides non terminatur ad enuntiabile sed ad rem, la foi ne se résout pas ultimement dans la formule mais dans la chose), n'a jamais été autant d’actualité. L'intelligence de la foi et l'intelligence de la réalité vivent en une symbiose étroite, ou ne vivent pas du tout. En ce sens, la théologie ne se soustrait nullement à l'attitude de sa recherche pour éclairer la réalité : celle qui est ouverte par la révélation accueillie dans la foi et qui aboutit à la réalité de Jésus Christ, et celle qui s'épanouit dans le dynamisme créatural du monde habité et de l'histoire humaine qui reconnaît dans l'avènement de Jésus Christ son ancrage dans les profondeurs de l'amour divin et la promesse de son rachat advenu dans les entrailles de Dieu.

L'union intime entre foi et réalité, qui constitue l'horizon du ministère théologique visant à renforcer la contemplation admirée de l'œuvre de Dieu et la joie sereine de l'évangélisation de la créature humaine, est aussi l'axe fondamental de la disposition au dialogue et au discernement critique avec lequel la théologie évolue dans les différentes formes de la connaissance humaine concernant la réalité et le sens des choses et de la vie. Cette orientation, poursuivie de manière franche et transparente, honore la qualité non idéologique et autoréférentielle de la pratique théologique, tout en la rendant libre de rester strictement cohérente avec le témoignage de vérité qui l'engage en raison de la foi. « Les écoles de théologie se renouvellent avec la pratique du discernement et à travers une façon dialogique de procéder capable de créer un climat spirituel et de pratique intellectuelle adapté. [...] Un dialogue capable d’intégrer le critère vivant de la Pâque de Jésus avec le mouvement de l’analogie, qui perçoit dans la réalité, dans la création et dans l’histoire des liens, des signes et des renvois théologaux» (François, Discours à la Faculté Pontificale de Théologie de l’Italie Méridionale, Naples, 21 Juin 2019).

L'approbation des statuts de l'Institut Pontifical Théologique « Jean-Paul II » pour les Sciences du Mariage et de la Famille ouvre et soutient la nouvelle phase opérationnelle de son adaptation à ces critères qui inspirent l'intelligence croyante et la culture chrétienne, nécessaires à la mission de l'Église à cette nouvelle époque. Les lignes fondamentales de cette adaptation, ainsi que la structure disciplinaire qui définit la physionomie de son exercice institutionnel dans le contexte de la variété des formes académiques qui, dans l'Église, sont consacrées à la recherche et à la formation de la pensée chrétienne, ont été présentées dans le texte de la constitution apostolique Veritatis gaudium du Pape François. Les sollicitudes de renouveau qui sont spécialement assignées à notre Institut théologique ont été explicitement confiées par le Pape aux indications essentielles de la lettre apostolique sous forme de motu proprio Summa familiae cura, puis enrichies par les discours adressés, dans d’autres circonstances, aux autorités et à toute la communauté de l'Institut.
Quelles sont donc les orientations du renouvellement qui définiront la nouvelle structure ? En premier lieu, l'expansion et le renforcement (nouvelles chaires, nouveaux enseignants) des deux « volets » qui caractérisent la spécificité de la mission initialement confiée à l'institut : le volet théologique-pastoral et le volet anthropologique-culturel. Le premier sera généreusement intégré en accordant une importance systémique à l'approfondissement de la théologie de la forme chrétienne de la foi, de l'ecclésiologie de la communauté et de la mission évangélique, de l'anthropologie de l'amour humain et théologal, de l'éthique théologique globale de la vie, de la spiritualité et de la transmission de la foi dans la citée séculière. Le deuxième, en particulier, sera considérablement remodelé en fonction de l'urgence d'actualiser la confrontation et le dialogue de la pensée et de la culture chrétiennes dans les domaines du droit comparé (religieux et civil), de la sociologie des transformations économiques, politiques et technologiques de la communauté, du rôle des institutions familiales dans la formation de l'être humain et dans l'articulation des corps intermédiaires destinés à l’intégration éthique et affective du lien social.
Les deux volets seront repensés de manière à contribuer à leur pleine harmonisation dans le cadre d'une recherche et d'une formation chrétienne unitaire et de haut niveau. En même temps, leur organisation permettra de suivre des programmes de spécialisation visant à obtenir une qualification de compétence spécialisée dans les deux domaines distincts, avec une reconnaissance académique adéquate et la possibilité d'investissements ciblés dans les institutions ecclésiastiques et civiles de différents pays. En ce sens, une offre raisonnée de cours complémentaires sera également préparée, et ces cours seront confiés à des spécialistes de compétence reconnue (organisés auprès du siège principal ou en collaboration avec des institutions universitaires spécifiques, en premier lieu l'Université Pontificale du Latran, notre point de référence par excellence).
Le nouvel Institut « Jean-Paul II » entend ainsi honorer les raisons profondes et toujours valables de la tradition fondatrice qui l'a précédé, en l'adaptant de manière encore plus décisive à la nouvelle dimension globale assumée par l'objet qui définit sa mission théologique et culturelle. Dans cette phase, l'Institut entend le faire non seulement en confirmant - et même en augmentant, en quantité et en qualité - les instruments de sa projection internationale, mais aussi en acquérant une capacité de dialogue (théologique, culturel, universitaire) d’envergure mondiale : à la fois par le renforcement du corps enseignant, qui pourra enrichir une communauté de chercheurs chargée de la mission d'interagir, dans un esprit de coopération et sans une ombre de soumission, avec les horizons les plus vastes et les forces intellectuelles les plus vives, et par la préparation de parcours de formation spécialisés et différenciés, afin de valoriser au mieux les attitudes et les différentes destinations des étudiants, dans le domaine des Églises locales et en vue de la mission ecclésiale universelle.
Notre souhait, bien évidemment, est de mériter, par là même, la confiance des pasteurs de l'Église, pour que nous puissions les soutenir dans leur service à la communauté de foi, dans un domaine si délicat et stratégique pour la communication de la foi catholique et pour l'interprétation de la réalité humaine. Notre engagement vise également à honorer au mieux notre prérogative spéciale d'Institut théologique « Pontifical », c'est-à-dire étroitement lié au ministère suprême et universel du successeur de Pierre. La confiance que le Pape François nous a accordée et qu'il renouvelle à bien des égards, est un point d'honneur, certainement pas secondaire, pour notre engagement au service fidèle d'une Église encouragée, de par cette autorité morale, à se libérer de toute autoréférence craintive, pour relever la tâche qui consiste à témoigner une vérité évangélique qui s’offre avec joie. Nous sommes convaincus, en toute humilité et avec la plus grande certitude qui nous viennent de la foi, que l'Esprit a en réserve des trésors de sagesse pour la mission des disciples destinée précisément à notre temps.
L’Osservatore Romano, 18 juillet 2019
Mariage et famille au cœur de parcours de « conversion pastorale » 
L'enseignement de l'Église et l'écart de plus en plus profond avec le vécu de nombreux chrétiens. Une réflexion à la lumière de la « refondation » de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II 
de Gilfredo Marengo

Professeur d'Anthropologie théologique
La saison synodale sur la famille, qui a commencé à l'automne 2013 et s'est achevée avec la publication de l'Exhortation apostolique Amoris Laetitia (19 mars 2016), a mis en lumière deux centres d'intérêt fondamentaux : l'émergence de problèmes nouveaux et sans précédent et un écart toujours plus grand entre l'enseignement ecclésial sur le mariage et la famille et le vécu de nombreux chrétiens. Dans un contexte culturel et social où le sentiment commun est de plus en plus étranger aux paradigmes chrétiens sur l'homme et sur l'amour et le mariage, les membres de la communauté ecclésiale ont eux-mêmes beaucoup de mal à en percevoir les raisons et ne les considèrent donc pas comme étant des critères de vie. C'est précisément cette fragilité de l'expérience chrétienne qui conditionne fortement la capacité de la vie de l'Église à se mesurer avec succès aux nouveaux enjeux présents dans le monde contemporain, puisque la seule ressource qui peut être déployée avec succès c’est le témoignage renouvelé des familles chrétiennes.
C'est là que réside le véritable cœur de la question : force est de constater qu'il y a un écart évident entre la richesse et l'ampleur peu communes de l'enseignement ecclésial sur ces questions, produit d'une manière unique dans ces décennies, son accueil effectif dans la vie de la communauté ecclésiale et la capacité à influencer la vie des hommes de notre temps. Ce fut le Concile Vatican II, notamment avec la constitution Gaudium et spes, qui donna presque un « nouveau départ » au magistère ecclésial sur le mariage et la famille, en raison des contenus exprimés et du choix de placer ces thèmes au premier rang sur la liste des « problèmes plus urgents » dans l'élaboration de son second volet : nous pourrions dire, en employant le langage conciliaire, que ceux-ci furent reconnus comme des « signes des temps » (GS 4). Au cours du demi-siècle qui a suivi le Concile, la communauté ecclésiale s'est progressivement identifiée à cette orientation du Concile, bien que ce chemin n'ait pas toujours été linéaire et exempt de difficultés.
Le rôle joué par Humanae vitae et sa trajectoire réceptive complexe ont été déterminants. Ce n'est pas un hasard si, de nos jours, certains interprètent - injustement - la refondation de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les sciences du mariage et de la famille, voulue par François, comme le énième épisode de cette querelle épuisante et ennuyeuse sur le document de Paul VI. La physionomie de « festin de pierre » de ce texte pontifical, bien présente tout au long de ces décennies, dépend de facteurs qui vont bien au-delà du contenu de son enseignement et apparait très clairement si l'on analyse l'investissement que Jean-Paul II a fait sur les thèmes du mariage et de la famille, en accordant une attention particulière à la réception approfondie de cette encyclique. Il suffit de rappeler le corpus singulier des Catéchèses sur l'amour humain (1979-1984) et la fondation de l'Institut Jean-Paul II pour les études sur le Mariage et la Famille (1981).
L’Encyclique Humanae vitae avait profondément caractérisé la dernière décennie du pontificat du Pape Montini. Elle fut considérée par beaucoup comme étant l'un des événements les plus marquants de la première saison post-conciliaire. Aux yeux du Pape « venu de loin », le fait d'en reprendre en main l'enseignement était nécessaire non seulement pour lui offrir un fondement théologique plus adéquat, mais aussi pour accompagner la communauté ecclésiale à sortir du marasme de polémiques théologiques sources de division qui ont considérablement influencé la pastorale et l'action dans le monde. Le fait d'atteindre une « paix » doctrinale a été jugé nécessaire pour accompagner et soutenir le changement de rythme que Jean-Paul II souhaitait apporter à la vie de l'Église : l'annonce de la nouveauté absolue de l'événement chrétien et sa capacité à se mesurer à toutes les provocations de l'histoire et du monde, dans un climat qu'il voyait comme étant dramatiquement marqué par une gigantesque « controverse sur l'humanum ».

Des échos de cette préoccupation apparaissent clairement surtout dans Familiaris consortio (1981), où l'enseignement de Humanae vitae est réaffirmé avec une certaine solennité et adressé aux théologiens, tout en les invitant à continuer à approfondir ce qu'elle propose et en leur demandant de ne jamais abandonner « l’adhésion convaincue au Magistère qui est l'unique guide authentique du peuple de Dieu »  (n° 31).

Ce n'est que bien des années plus tard, avec l'encyclique Veritatis splendor (15 août 1993), qu'une formalisation pourvue d'autorité morale aura effectivement lieu «sur quelques questions fondamentales de l’enseignement moral de l’Eglise». Ce document évoquait largement la réception contrastée d'Humanae vitae, lorsqu'il constatait que « dans le cadre des débats théologiques post-conciliaires, se sont toutefois répandues certaines interprétations de la morale chrétienne qui ne sont pas compatibles avec la ‘saine doctrine’ » dans « l'intention de préciser certains aspects doctrinaux qui paraissent déterminants pour faire face à ce qui est sans aucun doute une véritable crise ».

Aujourd'hui encore, l'on propose parfois un critère interprétatif pour lequel Humanae vitae et Veritatis splendor simul stabunt aut simul cadunt afin de sauvegarder la « vérité » de la vie chrétienne et de la présence de l'Église dans le monde. Il en a parfois découlé une pastorale familiale où l'accent a été mis notamment sur la proposition de l'utilisation des méthodes naturelles de régulation des naissances, lui assignant le rôle de papier tournesol de la pleine appartenance ecclésiale des familles. Sans vouloir diminuer l'importance de cette dimension de l'expérience conjugale, il est clair que l'élément spécifique chrétien de la famille a un horizon et une portée globale qui ne sauraient être réduits au seul critère moral de l'exercice de la paternité et de la maternité. 

Placé en son temps, le Magistère de Jean-Paul II ne perd rien de son originalité et de son autorité morale, mais permet de mettre en exergue certains malentendus dans la manière dont il a été assumé et divulgué. Son accueil a été conditionné par le fait que, pendant des décennies, prendre parti pour ou contre Humanae vitae a parfois coïncidé avec des choix radicaux et a été interprété comme la vérification nécessaire et préalable de profils identitaires forts dans l'Église. Ainsi, deux attitudes extrêmes se sont rapidement imposées : le refus préjudiciel de son enseignement ou sa défense - sans appels - qui lui a attribué le rôle disproportionné de rempart définitif à tout avènement de crise dans l'Eglise et dans le monde.
Pour toutes ces raisons, nous n’avons pas été capables d'exploiter pleinement la proposition de Jean-Paul II visant à dépasser radicalement la théologie des « deux fins » du mariage (procréatif et unitif) : un trait de nouveauté absolue de son magistère qui a remis en question l'un des contenus les plus traditionnels des enseignements religieux sur ces questions. Des observations similaires peuvent également être formulées en ce qui concerne la tentative, bien présente dans les Catéchèses, de mener une réorganisation évidente du registre de la nature, intégré dans le contexte de l'anthropologie biblique. En effet, c'est à la soi-disant « théologie du corps » que revient la tâche de montrer la pertinence universelle de la compréhension chrétienne des actes de l'amour sponsal, en réalisant un double gain : la pleine valorisation de la donnée révélée et le dépassement de la logique objectiviste et essentialiste. Le magistère du « Pape de la famille » paraît presque pionnier si on le compare à ce que la réflexion théologique avait pu dire jusqu'alors. Il est clair, néanmoins, que les éléments inédits et inattaquables ne peuvent être évalués dans leur profondeur qu’à la condition de ne pas en faire un corpus doctrinaire achevé et défini, protégé de toute tentative d'approfondissement et de comparaison critique.
Il est difficile de saisir la nouveauté de la méthode présente dans Amoris laetitia sans s'identifier à ce jugement : « nous devons être humbles et réalistes, pour reconnaître que, parfois, notre manière de présenter les convictions chrétiennes, et la manière de traiter les personnes ont contribué à provoquer ce dont nous nous plaignons aujourd’hui. C’est pourquoi il nous faut une salutaire réaction d’autocritique » (EG 36). De nos jours, François considère qu'il est indispensable de corriger une considération de la pastorale qui est instituée - par défaut ou par excès - par rapport à la doctrine. Une « décentralisation » de l'instance doctrinale est proposée, sans pour autant négliger la tutelle intégrale du depositum fidei, comme pour consentir avec nonchalance à un relativisme dogmatique improbable et à une vision iréniste de l'ambiance historique actuelle.
L'appel à une « conversion pastorale », en vue d'une « transformation missionnaire de l'Eglise » (EG 20-33) n'a pu que parvenir à cette réorganisation du registre doctrinal et du rôle joué par le magistère pontifical : ce n'est pas par hasard que le Pape a expressément introduit l'idée d'une « conversion de la papauté » (EG 32) pertinente non pas à son profil constitutif, mais aux formes d'exercice. 

Dans ce contexte, de nouvelles possibilités s'ouvrent pour mieux prendre conscience de la nouvelle lumière que l'événement chrétien projette sur l'amour humain, le mariage et la famille. Celle-ci a beaucoup lutté pour s'imposer dans le langage et dans l'action ecclésiale jusqu'à ce que le regard sur ces réalités soit conditionné de bien des façons par d'autres problèmes : une relation conflictuelle Église-monde où il a paru nécessaire de miser sur le caractère compact du Corps ecclésial du Pape, en mettant le monde au défi sur le terrain universel de la raison et de la nature, dans un conflit épuisant entre deux modèles, mondain et chrétien, d'humanité et de société.

Aujourd'hui, au contraire, les chrétiens sont mis au défi de prendre soin de la situation difficile dans laquelle beaucoup de personnes mettent leur liberté en jeu dans leurs relations affectives ; les conditions liées au climat historique actuel ne sont pas des plus anodines mais, plus que jamais, il faut garder vivantes la promesse d'un bien possible et d'une vie heureuse. Une fois la considération de la famille purifiée de tout excès problématique, elle mérite d'être présentée comme une « opportunité » pour tout un chacun. Aller au-delà de la tendance à investir dans une image idéale de la famille nous permet de garder la certitude de la foi dans le dessein de Dieu sur la vie des hommes (le rêve de Dieu) - dont la famille est une des parties constitutives - et, en même temps, de nous rendre compte que la pleine adhésion à ce projet passe aussi par l'expérience de l'erreur et de la fragilité: c'est précisément dans l'espace de la distance et des conflits que chacun a toujours l'occasion de faire l'expérience de la proximité de Dieu qui n'abandonne jamais ses enfants (cf. François, Discours à la fête des familles, Philadelphie, 26 septembre 2015).
Soulagé d'un peu de poids, le soin ecclésial pour le mariage et la famille - l'un des thèmes dominants de la vie de l'Eglise au cours des dernières décennies - peut aujourd'hui tranquillement valoriser au mieux le chemin suivi dans les années soixante et, provoqué par le « changement des temps », s'engager avec énergie et joie pour montrer toute la capacité que la nouveauté chrétienne possède pour accompagner chaque homme à risquer sa liberté et la mettre au service du grand « travail » de la vie et de l'amour.
Ce style pastoral renouvelé pose des questions et des provocations non négligeables à la réflexion théologique. Il faut espérer qu'à la lumière d'un réajustement flagrant des impératifs doctrinalistes, l'étude et la recherche scientifique retrouveront tout leur profil original qui ne saurait se réduire à une simple caisse de résonance pour le magistère ecclésial. Il faut plutôt réaffirmer que l'étude et l'enseignement de la théologie n'ont pas de raison d'être, si ce n'est de collaborer à la vie et à la mission de l'Église, dans la mesure où celle-ci est appelée à offrir « l’apport précieux de la pensée et de la réflexion qui explorent de façon très approfondie et rigoureuse, la vérité de la révélation et la sagesse de la tradition de la foi, en vue de sa meilleure compréhension dans notre temps » (Summa familiae cura).

Quant aux thèmes qui nécessitent plus d'approfondissement, il suffit de rappeler ici combien il est nécessaire de remettre au premier plan la nouveauté révélée du sacrement du mariage. Déjà en 1969, un jeune Joseph Ratzinger percevait la fragilité d'un regard sur le mariage qui se limitait aux profils de la loi naturelle, mais aussi à ceux d'une vaste lecture « personnaliste » de l'expérience de l'amour humain (Per una teologia del matrimonio, trad. it., Venezia 2018 [or. all. : 1969]), nous invitant à investir dans la singularité de la « sacramentalité » du mariage chrétien, à considérer bien plus que l'«élévation » du mariage « naturel », selon le vocabulaire traditionnel post-tridentin.

Dans ce sens, il est possible de corriger le schématisme avec lequel le rapport entre anthropologie et morale a été étudié, et dans lequel la première apparaît trop souvent comme une hypothèse « théorique » afin de légitimer la seconde à ce qu'elle occupe tout le terrain de la pastorale et de l'action pratique. A une époque où le mariage et la famille ont été considérés comme un domaine particulièrement sensible des relations entre l'Eglise et le monde, à aborder avant tout avec les instruments de l'éthique, l'on a privilégié des paradigmes anthropologiques en mesure de tenir ensemble la nouveauté/singularité de l'annonce chrétienne et son être « pour tous », c'est-à-dire capable d'avoir une emprise universelle effective. L'évolution des conditions historiques et culturelles, la pluralité confuse des figures anthropologiques présentes aujourd'hui, ont introduit de nombreuses difficultés, car il est devenu pratiquement impossible d'identifier un interlocuteur véritablement représentatif. L'investissement séculier dans des catégories telles que la « raison » ou la « nature » parait désormais ô combien inadéquat.
Par contre, en s'appuyant sur la vocation missionnaire des chrétiens et des communautés, l'ampleur de ces problématiques peut être réduite : Il ne s'agit pas tout d'abord d'établir un dialogue avec l'image que l'homme contemporain a de lui-même, à la lumière d'un modèle anthropologique chrétien, mais plutôt de le rencontrer dans les circonstances réelles, bonnes ou mauvaises, où se trouve son existence. Il est nécessaire de manifester - en action - la capacité de la communauté ecclésiale à accompagner l'amour humain dans toutes les expressions, dimensions et circonstances historiques dans lesquelles il se manifeste dans l'existence des hommes et des femmes de notre temps..

La Stampa, 30 juillet 2019
Famille, les raisons du tournant décisif
Pourquoi a-t-on considéré urgent d'étendre le champ d'étude aux sciences sociales·
de Vincenzo Rosito

Professeur d'histoire et de culture des institutions familiales

L'approbation récente des Statuts et du Programme d’Études de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les Sciences du Mariage et de la Famille est une occasion importante pour réfléchir à la nature et aux tâches des études ecclésiastiques. L'inspiration centrale et particulière du nouvel Institut est d'élargir le champ des études sur la famille, en promouvant avec conviction un dialogue toujours plus intense et fécond entre la théologie et les sciences humaines et sociales. Contrairement à certaines lectures restrictives et limitatives, la perspective particulière de la théologie morale n'est pas exclue, ni sacrifiée en faveur d'une dérive sociologique dans le domaine de ces études. Fidèle à la pensée initiale de Saint Jean Paul II et à l'élan pastoral renouvelé que prône le Pape François, le programme d’études du nouvel Institut traduit, dans son offre de formation, la nécessité d'intégrer et d'élargir les perspectives scientifiques sur le mariage et la famille. En effet, dans le motu proprio Summa Familiae Cura, le document fondateur de la nouvelle institution académique, le Pape François lance une invitation particulièrement importante et urgente : « être des interprètes conscients et passionnés de la sagesse de la foi dans un contexte où les individus sont moins soutenus que par le passé par les structures sociales dans leur vie affective et familiale ». 

En vertu de ces paroles, les soi-disant « urgences pastorales » ou « émergences éducatives » ne découragent ni endurcissent le cœur des croyants, mais autorisent le peuple de Dieu à devenir promoteur de véritables « engagements herméneutiques ». Toute la communauté chrétienne peut donc légitimement être perçue comme une communauté historique qui interprète le monde et les réalités sociales dont elle fait partie. Les institutions académiques n’ont donc pas le monopole d’une herméneutique chrétienne du temps présent, mais elles exercent une diaconie culturelle et formative particulière, tout en soutenant les pas du peuple de Dieu, qui est fidèle et interprète les évènements. Cette vision de perspective se dégage nettement du programme d’études de l'Institut et des critères adoptés pour la création de nouvelles chaires et de nouveaux enseignements. Tout cela s’inscrit clairement dans la volonté exprimée dans le préambule de la Constitution apostolique Veritatis gaudium : œuvrer pour que les études ecclésiastiques constituent « une sorte de laboratoire culturel providentiel où l’Église fait un exercice d’interprétation performative de la réalité qui jaillit de l’événement de Jésus Christ ». 

L'image du laboratoire culturel est particulièrement efficace pour redéfinir les tâches des institutions académiques et, en particulier, d’un Institut théologique spécialisé dans les sciences du mariage et de la famille. En premier lieu, la dimension de laboratoire interpelle la théologie non seulement dans sa dimension de connaissance, mais aussi de pratique. La médiation linguistique et discursive de la théologie exige la fidélité à l’apprentissage mutuel entre interlocuteurs multiples, ne pouvant s’épuiser dans l’adhésion à une pensée affinée dans la solitude. 

Un laboratoire théologique efficace sur la famille peut donc devenir un « laboratoire culturel providentiel » non seulement en élargissant le spectre des disciplines utiles à son étude. Tout laboratoire culturel authentique autorise des pratiques et des gestes de proximité vers une réalité vivante et vitale telle que la famille. L’interprétation performative de la réalité est une démarche pratique, en mesure d’impliquer et de transformer ceux qui y participent. Plus précisément, l’interprétation performative de la réalité sociale nous invite à reconnaître l'importance de la médiation conjugale-familiale. La paternité, la maternité, la filiation et la fraternité construisent l’humain que nous avons en commun et en même temps le différencient culturellement. C'est pourquoi, et en vertu de l'appel à une interprétation performative de la réalité, la théologie s'ouvre aujourd'hui à un dialogue privilégié et fécond avec les sciences sociales, tout en considérant avec confiance le champ vaste et multidisciplinaire dont elle est une composante particulière et partielle. La philosophie sociale et les études culturelles pourraient n'être que quelques-unes des multiples approches disciplinaires dont nous avons besoin pour « l’interprétation philosophique du destin des hommes dans la mesure où ils ne sont pas de simples individus, mais les membres d’une communauté » (Max Horkheimer).

Les sciences du mariage et de la famille doivent donc être orientées et organisées de manière à ce que les relations entre les pratiques croyantes et l'humain qui est en commun apparaissent clairement. C'est précisément le « commun », compris comme un paradigme alternatif à l'opposition rigide public/privé, qui joue aujourd'hui un rôle crucial dans l'interprétation performative de la réalité familiale. En fait, la famille ne peut jamais être pleinement identifiée avec les nombreux « problèmes » qui, pourtant, la concernent et l'affligent. Lorsque la vitalité magmatique du commun entre en contact avec la sphère des relations familiales, des énergies nouvelles et insoupçonnées s'éveillent. Quand la portée sociale de la médiation familiale n'est pas compressée dans les relations privées et de propriété, des ressources sans précédent de socialité et de participation émergent, des impulsions de solidarité et des aspirations à la participation à la construction de l'humana communitas apparaissent.
Avvenire, 30 juillet 2019
Des urgences qui interpellent
Les nouveaux défis de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II 
de Manuel Jesús Arroba Conde
Directeur du Département de Recherche en Droit

Dans les pages de ce journal, il y a quelques semaines, le Président de l'Institut Jean-Paul II a annoncé l'approbation des nouveaux statuts, tout en soulignant, d'une part, la forte empreinte interdisciplinaire qui va caractériser le nouveau programme d'études et, de l'autre, l'attention accrue qui sera accordée à la composante juridique et canonique de l'institution familiale. J'ai accueilli cette nouvelle de manière très positive et j'en expliquerai brièvement les raisons. 
Si le droit est un instrument visant à protéger et promouvoir la qualité humaine et humanisante des relations interpersonnelles et sociales les plus significatives, il ne fait aucun doute que le Droit de la famille doit être inclus dans l'ensemble des contenus fondamentaux du nouveau diplôme en « Sciences du Mariage et de la Famille ». Il en va de même pour la discipline canonique, si elle est comprise comme un instrument qui facilite la vie chrétienne et l'accomplissement efficace de la seule norme contraignante : la « norma missionis ». La promotion d'une bonne expérience familiale, même avec des normes ecclésiales appropriées et efficaces, est au centre de l'évangélisation, comme l'enseigne le magistère permanent de l'Église. Une connaissance suffisante des différentes législations nationales et supranationales en matière familiale, ainsi qu'une meilleure connaissance de la législation canonique, semblent donc indispensables pour une action pastorale fructueuse en direction de la famille.
Cependant, la principale justification de ce regain d'intérêt pour le droit de la famille ne réside pas dans les connaissances juridiques à acquérir. Comme dans toute autre approche scientifique de la réalité, notamment dans les diplômes de licence et de doctorat des études ecclésiastiques, il est essentiel de porter un regard critique et constructif sur les aspects juridiques de l'institution familiale, qui montre immédiatement l'existence de lacunes importantes et de nouveaux domaines de formation. Trois questions méritent d'être mentionnées à cet égard.

La première concerne la nécessité d'enrichir le droit de la famille en revalorisant sa dimension de droit public. Il s'agit de surmonter la réduction excessive de son contenu au domaine du droit privé, avec ses questions traditionnelles (bien qu'essentielles) de filiation, d'autorité parentale, de succession, d'éducation et autres questions similaires, en plus du mariage, bien sûr. Cette considération n'enlève rien à l'importance tout aussi urgente que revêtent aujourd'hui, notamment d'un point de vue canonique, les questions juridiques internes à la vie familiale, ayant trait aux relations interpersonnelles entre membres (à commencer par celles entre époux) ainsi que la dimension spirituelle de l'union. Cependant, de nouveaux efforts sont nécessaires pour faire en sorte que le « droit de la famille » le soit vraiment, ce qui implique d'étudier la réglementation des politiques sociales et économiques qui ont le plus grand impact sur la vie familiale, comme celles concernant la prise en charge des plus faibles : enfants, personnes âgées, malades. 
Repartir de la famille, au sens juridique du terme, c'est se doter des outils nécessaires pour que le droit public de la famille soit considéré comme un référentiel pour évaluer la pertinence des règles propres aux autres domaines du droit : fiscalité, santé, travail, école, aide aux personnes qui prennent en charge les personnes non autonomes, etc. L'impact existentiel de ces législations sectorielles sur la stabilité et l'unité de la famille peut donc devenir un critère et un exemple critique, conformément à l'objectif de permettre à la famille de jouer son rôle irremplaçable en tant que capital social. Telle est la perspective de la Charte des Droits de la Famille, présentée en 1983 par le Conseil Pontifical pour la Famille, qui se proposa à la communauté ecclésiale et internationale comme un « appel prophétique en faveur de l'institution familiale » et comme un ensemble de « principes fondamentaux pour l'élaboration de la législation et le développement de la politique familiale » qui inclut les droits de la famille à un niveau de vie digne, à une organisation du travail qui ne conduise pas à la désagrégation, à un logement décent et au regroupement, dans le cas des familles immigrées.

Sur ce point, nous devons nous servir d'outils empiriques lucides et ne pas nous contenter d'initiatives fondées uniquement sur la bonne volonté. Une plus grande compétence juridique est donc nécessaire, soutenue par des analyses interdisciplinaires appropriées de la réalité familiale. Ce n'est qu'à partir d'analyses fiables qu'il sera possible de dégager des stratégies législatives réellement utiles pour promouvoir une législation familiale adéquate.
Une deuxième question importante, du point de vue canonique, est la nécessité de surmonter la « matrimonialisation » excessive du droit de l'Église en matière familiale. Au risque d'appauvrissement de la théologie de la famille, trop réduite à la théologie du mariage (et souvent centrée uniquement sur la dimension morale), s'ajoute l'approche canonique insuffisante. En effet, il faut accorder une plus grande attention à la subjectivité canonique de la famille, qui découle de sa conception comme Église domestique, ainsi qu'à la formulation du « bonum familiae » comme concept juridique, dont le contenu et la pertinence doivent être étudiés au regard de la validité du mariage. La subjectivité juridique de la famille a des applications spécifiques dans le domaine de l'éducation à la foi, mais aussi dans le ministère qui lui revient en dehors du cadre familial et au profit de la communauté toute entière : la promotion et le soutien, au moins au niveau du témoignage, de la qualité des relations interpersonnelles entre époux, entre parents et enfants, entre familles; la protection des familles les plus fragiles; la proximité avec ceux qui vivent des épreuves particulièrement douloureuses; l'accueil des familles en difficulté;  la promotion de la confiance envers ceux qui hésitent à assumer des engagements, un accompagnement adéquat des personnes ayant vécu l'échec de leur mariage. Sur ce point, il est important d'observer et de promouvoir les associations et donc d’étudier l'expérience des mouvements et des associations des familles.
Un troisième défi pour l'étude de la dimension juridique de la famille est représenté par le pluralisme législatif et la réflexion qui, à cet égard, mérite l'évolution des règles, de plus en plus éloignées du seul idéal évangélique de famille, fondée sur le mariage entre homme et femme. Il y a lieu d'étudier l'importance juridique des unions affectives non matrimoniales, en se demandant dans quelle mesure est applicable ce qui a déjà fait ses preuves dans la doctrine du Magistère de Jean-Paul II sur les lois dites « imparfaites » en matière de bio-droits. Les urgences qui interpellent aujourd'hui les systèmes juridiques de nombreux pays sont très diverses, d'où la nécessité d'examiner en profondeur d'autres questions d'ordre juridique. Parmi celles-ci figure la notion d' « intérêt supérieur de l'enfant », thème essentiel en ce qui concerne la législation sur les adoptions et les conflits familiaux.
L’Osservatore Romano, 11 octobre 2019
La famille est la manière évangélique de considérer le monde 

La perspective ecclésiologique de l'Institut 

Jean-Paul II 
de Giovanni Cesare Pagazzi

Professeur d'Ecclésiologie et communauté familiale

Dans le respect du mandat du Pape François qui, dans le motu proprio Summa familiae cura, a institué le nouvel Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les sciences du mariage et de la famille, les autorités universitaires ont élaboré les Statuts et le Programme d’études, successivement approuvés par le Saint Siège. Certains communiqués récents, parus dans la presse italienne, ont critiqué le nouveau programme, à leur avis, trop orienté vers la sociologie. Le fait que ces observations soient hâtives et tendancieuses est également démontré par le fait que, parmi les nouveautés les plus remarquables, déjà mentionnées par le président Mgr Pierangelo Sequeri dans les pages de L'Osservatore Romano, réside l'espace vraiment consistant réservé à la théologie dogmatique en général et à la perspective ecclésiologique en particulier. François l'avait d'ailleurs explicitement demandé dans le motu proprio, en évoquant le « profil ecclésial particulier de la famille » qui est « décisive pour l'avenir du monde et de l'Église ».
Bien entendu, l'intérêt ecclésiologique pour la famille est clairement motivé. Comment oublier que les familles et leurs foyers ont été les premiers lieux où les communautés chrétiennes ont vécu et qu’elles continuent d'être le cadre premier de la transmission de la vie et de la foi ? Ce n'est pas pour rien que les familles sont appelées « petites églises » et que l'Église est souvent appelée « famille », sacrement de toute l'humanité qu'est la famille de Dieu, complexe, dramatique et, en même temps, magnifique.
Il se peut cependant que l'intention de qui a préparé le programme éducatif du nouvel Institut soit beaucoup plus originale, argumentée et courageuse. Il ne s'agit pas de considérer la famille comme une « allégorie » de l'Église, ni de la présenter comme une chaleureuse réserve émotionnelle qui équilibre la rigueur des institutions ecclésiales ou le rythme serré de la pastorale ordinaire. L'intention est plutôt de montrer l'ellipse « famille-Eglise » comme l'ontologie chrétienne, la manière évangélique de considérer le monde. Et cela parce que les liens avec les personnes et les choses, dont la famille est le résultat et l'origine, leur entrelacement sensoriel et affectif souvent obscur, ne sont pas des corollaires de l'être, mais précisément l'être ; ce ne sont pas des ajouts secondaires à la réalité mais la réalité elle-même, sa force et sa forme, son dynamisme et son éventuelle justice. Les liens sont la chair du monde et la famille est la chair des liens. Comprendre le monde de manière désincarnée, c'est le dépouiller de sa substance, le mortifier, l'enfermer dans une cage de concepts, normes, projets et modèles (même sociologiques) inertes. Le champ de forces et de formes activé par l'ellipse « famille-Eglise » est l'ontologie chrétienne, car c'est la manière éminemment évangélique de vivre les liens. C'est l'explication chrétienne du monde et son déploiement évangélique. Ce n'est pas pour rien que le corps accompli du Christ sera composé de l'Église et de toutes choses (Éph 1, 22-23), à jamais. L'Église est destinée à toute (toute!) chose, à tout ce qui constitue la chair du monde, pas moins que cela.
C'est son labeur et sa fierté, sa mission et son trophée. Et bien, les liens qui composent les familles constituent la chair de l'Église, l'alphabet nécessaire si l'on veut parler au monde, destiné tôt ou tard à être habité par l'Esprit Saint, par son incompréhensible sollicitude et sa puissance ébahissante. Qui sait ce que le monde peut faire lorsqu'il est habité par l'Esprit du Christ ? L'Église a le pouvoir et le devoir de répondre à cette question. Elle réussira dans la mesure où elle ne se détachera pas de sa chair, c'est-à-dire des liens avec les personnes et les choses qui constituent le tissu de toute famille (même la plus compliquée) et de la réalité entière.
C'est pourquoi il est nécessaire qu'une institution académique destinée à étudier la réalité de la famille s’attache à promouvoir, entre autres choses, une vision ecclésiologique. Sans cela, l'Église risquerait de ne pas être à la hauteur du regard de Jésus, en mesure d'évangéliser la chair, de la sauver de sa faiblesse dramatique et mortelle, mais en même temps capable de saisir l'Évangile qui frémit déjà en elle.
L’Osservatore Romano, 27 juillet 2019 
La tradition réinterprétée dans le temps présent 

Le renouveau de l'Institut Pontifical 
Théologique Jean-Paul II ·
de Maurizio Chiodi

Professeur de Bioéthique 
Il est simpliste d'interpréter l'Église en termes purement sociologiques, tout comme il est simpliste d'opposer un Pape à un autre. Cela n'exclut pas, évidemment, que le style et la forme d'un Pontificat aient des caractéristiques spécifiques et des différences significatives. De même, cela ne signifie pas que l'Église peut échapper à des dynamiques relationnelles complexes, à des orientations pastorales suffisamment diversifiées et à des modèles théologiques légitimement différents. La vérité de la forma ecclesiae réside dans sa référence incessante à l'événement salvifique du Seigneur Jésus, qui est l'accomplissement eschatologique de l'alliance entre Dieu et l'humanité. C'est à cette fidélité irrévocable de Dieu que l'Église est appelée à rester fidèle, à travers les changements historiques et les différences culturelles qui lui appartiennent. Cette « stabilité » (fidélité) qui lui est propre ne peut donc être confondue avec l'objectivation d'une vérité abstraite, désincarnée du drame de l'histoire, mais c'est précisément dans ces événements qu'elle témoigne du don transcendant qui est sa raison d'être.

Telles sont les raisons théologiques qui rendent invraisemblables et instrumentales les lectures des changements actuels de l'Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les sciences du mariage et de la famille en termes de « règlement de comptes », « d'épuration » et d'obscures « luttes pour le pouvoir ». Le renouvellement évident de cet Institut apparaît avec une simplicité linéaire dans la réorganisation du Programme d'Etudes, où l'apport symphonique que les sciences théologiques sont aujourd'hui appelées à élaborer sur les questions de « morale spéciale » est clairement exprimé, notamment celles afférentes au mariage et à la famille : théologie biblique et systématique, théologie pratique et connaissance anthropologique. Toutes ces disciplines contribuent à constituer l'intelligence théologique de la foi, chacune avec l'originalité de son profil et dans une visée unitaire, systématique et rigoureuse.
Dans ce contexte, la théologie morale, dans son ensemble, est appelée à une « mise à jour nécessaire », qui sache apprécier sa riche tradition, en la réinterprétant dans le temps présent. Cette tâche difficile impose néanmoins de surmonter une alternative. D'un côté, il y a des théologiens et des fidèles qui interprètent la théologie morale comme un savoir objectivé - plus encore qu'objectif - immuable et sans la moindre dette envers l'expérience historique et culturelle, comme si elle se consacrait uniquement à établir ce qui est licite et ce qui est illicite, permis ou interdit, c'est-à-dire la « morale bureaucratique froide » dont fait état Amoris Laetitia (n°312), avec cette heureuse expression. Par ailleurs, d'autres théologiens et fidèles s'exposent au risque de la subjectivisation et du relativisme qui transforme le vouloir de l'individu en arbitre incontestable de la vérité et qui, en même temps, relativise la foi en termes purement culturels. Le défi fondamental de la théologie morale contemporaine est donc double : éviter l'essentialisme et l'objectivisme intellectualiste, sans toutefois tomber dans une interprétation qui vide la vérité du bien, soulignant l'idée d'une conscience réduite à des termes individualistes. Les deux options, apparemment contraires, présentent le même défaut et partagent la même prémisse. En fait, au-delà de l'opposition trompeuse, les deux supposent que la connaissance morale, ou théologie morale, est l'étude rigoureuse de la foi chrétienne dans sa forme pratique et que celle-ci a une valeur historique, culturelle et relationnelle inéluctable.
La tâche de la théologie morale consiste à réfléchir à la forme pratique de la foi, dans le temps « accompli » (cf. Mc 1, 15) annoncé par l'Evangile de Jésus. C'est pourquoi nous pouvons dire que la foi est irréductible à l'éthique, dans la mesure où elle est une reconnaissance confiante de l'initiative gratuite de Dieu dans l'histoire et implique néanmoins une forme morale constitutive, car l'acte de l'homme est la réponse nécessaire et libre à l'événement de grâce. A l'origine, donc, il y a les bienfaits de Dieu et finalement l'accomplissement ultime, réalisé dans l'histoire de Jésus et actualisé dans l'Eglise grâce au don de l'Esprit : au milieu se trouve le drame de l'existence humaine, avec ses choix, ses relations et ses circonstances, inséparablement marquées par la promesse du bien et du mal qui la guette. Les questions que nous avons brièvement évoquées ici, sont à l'arrière-plan des questions théoriques concernant aussi les grands thèmes de la famille, considérée dans sa relation constitutive avec l'Église et le monde contemporain. Sur ces questions, les Papes sont intervenus à plusieurs reprises au cours du siècle dernier, se situant dans une riche tradition millénaire. Notamment, à partir du Concile, la Constitution  Gaudium et spes, puis l’Encyclique Humanae vitae  de saint Paul VI, Familiaris consortio et Veritatis splendor de saint Jean Paul II, Amoris laetitia de François sont quelques-uns des documents dans lesquels les Papes, en tant que chefs du Collège des Évêques, ont exprimé avec autorité leur magistère moral, en tenant compte de la diversité des temps et des tâches pastorales rénovées. S'opposer à ces documents signifie les trahir. Une des tâches de l'intelligence théologique et morale consiste à les envisager ensemble, dans la perspective d'une vérité unique qui s'exprime dans la complexité pratique des situations et des circonstances, pour répondre aux défis du temps présent. Dans le domaine de la vie morale, la tâche de la théologie n'est pas de créer des clôtures ou des fossés, mais de réfléchir à la forme pratique de la foi chrétienne, à la lumière des textes faisant autorité du magistère ecclésiastique, afin que le don de la grâce puisse être témoigné aujourd'hui encore dans la splendeur de sa vérité.
L’Osservatore Romano, 4 septembre 2019
Le défi de transmettre la foi dans la famille
de Andrea Ciucci

Chargé de cours auprès de l’Institut 

La question de la transmission de la foi dans la famille se pose à l'intersection d'une série cruciale de thèmes et, pour cette raison, elle est particulièrement significative, aussi et surtout dans un parcours académique qui relève le défi d'une compréhension complexe et globale de l'expérience familiale. Il est possible d'organiser les nombreuses questions en jeu autour de quatre points décisifs.

Comment devient-on chrétien ? 

Le récit évangélique répond à cette question en indiquant la rencontre avec Jésus, vécue par des hommes et des femmes adultes, comme paradigme de l'accueil du don de la foi qui génère la conversion et la suite du Christ. Mais déjà dans les Actes des Apôtres la question s'élargit, précisément à cause de la mise en lumière de la force de l'expérience familiale. Il y a donc beaucoup de conversions de païens qui, grâce à la prédication des apôtres, viennent à la foi et sont baptisés avec toute la famille, y compris les enfants. La manière dont on devient chrétien n'est pas indifférente à la structure de l'histoire croyante de chacun : une chose est de se convertir à l'âge adulte, accepter librement le don de la grâce qui change sa vie, une autre est de s'introduire à la vie chrétienne par le « lait maternel » qui alimente et prépare à la vie purement et simplement. Les processus éducatifs changent, les dynamismes initiatiques et mystagogiques, la place de l'expérience de la conversion (qui est aussi nécessaire pour ceux qui ont toujours grandi dans un milieu chrétien), la gestion des crises anthropologiques et existentielles naturelles (en premier lieu l'adolescence) et des crises pathologiques.

La transmission de la foi dans la famille devient, dans la societas chrétienne, la forme normale d'accès au christianisme, ce qui relègue la voie de la conversion à des cas exceptionnels : ainsi, la transmission de la foi fait partie intégrante d'un ensemble de principes plus vastes de l'expérience humaine globale dans une société donnée, avec tout le bien qu'elle produit et les limites manifestes qu'elle montre.
La spécificité de la forme familiale

La transmission de la foi, précisément parce qu'elle est toujours ancrée dans une annonce évangélique qui se présente sous une forme testimoniale, n'est pas indifférente au contexte, aux sujets et aux relations dans lesquels cette transmission s’épanouit. Il est donc urgent de réfléchir à la qualité spécifique de la transmission de la foi au sein de la famille par rapport à d'autres formes d'annonce. Le manque de centralité de la prédication et de l'éducation est immédiatement évident, même si certaines tentatives occidentales qui peuvent être ramenées à la soi-disant expérience de la catéchèse familiale sont généralement dans cette ligne. La foi se donne surtout dans l'introduction progressive des plus jeunes à la pratique croyante des adultes, en adhérant davantage au code du partage d'expérience qu'à celui de l'enseignement ; dans les premiers mois de la vie on peut même parler d'une forme non verbale de transmission de la foi.
La question de la spécificité de la transmission de la foi demande aussi à être précisée et articulée dans la paire classique de fides quae et fides qua : que propose une famille croyante à ses enfants croyants ? Quelles attitudes et quel contenu ? Quels sont les résultats d'un christianisme annoncé, dans la famille, naturellement sous une forme adaptée aux enfants ? Quels traits de l'expérience chrétienne sont mis en valeur par cette forme, et lesquels sont dangereusement menacés ?
La réponse à ces questions ne peut éviter l'analyse des formes concrètes, des lieux, des gestes, des mots et des choix avec lesquels la transmission quotidienne et exceptionnelle de la foi a lieu dans la famille. Elle ne peut surtout pas éviter de prendre en compte le milieu décisif dans lequel tout se passe : une relation affective et fiable. Le fait que beaucoup des termes utilisés pour décrire l'expérience chrétienne proviennent du contexte de la famille (Dieu le Père, Jésus le Fils, la fraternité ecclésiale, l'Église mère,...) montre que la qualité de cette expérience est décisive pour le résultat de l'annonce de l'Evangile.
Bien que fondamentalement liée à la dimension de l'échange entre générations, il ne faut pas oublier que la transmission de la foi peut aussi se faire dans la famille entre époux : que dit l'amour conjugal à l'exposition de la crédibilité de l'expérience croyante ?
La crise de la societas chrétienne et ses conséquences
La réponse aux questions qui viennent d'être évoquées peut être un exercice utile pour rappeler la complexité actuelle de la transmission de la foi dans la famille dans les Eglises européennes et dans tous les contextes marqués par un phénomène évident de sécularisation. La fragmentation du tissu social qui, jusqu'il y a quelques décennies encore, se constituait même grâce à l'appartenance commune à l'expérience chrétienne, ne serait-ce que par rapport à une simple éthique commune, est particulièrement évidente lorsque les parents ne transmettent plus aucune foi, dans la mesure où ils sont, eux-mêmes, éloignés de toute référence croyante. La rupture se produit d'abord dans la forme existentielle cruciale puis dans la coutume de certains gestes initiatiques, parfois quand même exigés aux communautés chrétiennes par les coutumes culturelles ou en raison de la pression des générations précédentes (où le rôle non secondaire des grands-parents devient désormais fondamental dans l'annonce chrétienne). Souvent, et ce n'est pas peu de chose, la famille n'est aujourd'hui en mesure d'annoncer qu'une confiance substantielle dans la vie humaine et une hostilité non totale par rapport à l'avenir : ce sont là quelques-uns des contenus essentiels de l'acte de la génération dont est doté le nouveau-né, par le simple fait d'avoir été engendré.
L'impact sur la pastorale des communautés chrétiennes de cette rupture dans la transmission de la foi dans la famille est aujourd'hui évident dans certains contextes, mais celui-ci est encore souvent incapable de changer une pratique pastorale qui fonde l'achèvement de l'initiation chrétienne des enfants sur l'hypothèse d'une annonce familiale de l'Evangile.
La question décisive de l'inculturation

Enfin, la forme familiale de transmission de la foi traverse de manière significative certaines des questions décisives liées à la nécessaire inculturation de l'expérience croyante. 

Une phénoménologie correcte et opportune des formes de transmission de la foi dans la famille, qui tienne compte des cultures les plus diverses et les plus disparates dans lesquelles elle se déroule, ne peut être que particulièrement féconde et surprenante. Elle délivre et préserve une nécessaire pluralité de l'expérience chrétienne unique, comme le montre clairement le numéro 3, programmatique et décisif, de l'Exhortation Apostolique Amoris Laetitia.
Par ailleurs, si d’une part le fait que l'annonce de l'Évangile aille de pair avec l'initiation plus globale à la vie dans une culture et une forme sociale spécifiques permet d'affirmer avec force que la foi appartient précisément à la vie concrète, d'autre part cela comporte le risque de méconnaitre, au moins partiellement, le rôle critique que joue l'Évangile vis-à-vis de toute expérience humaine, qui est quand même toujours marquée par le péché et par l'appel à une conversion personnelle et commune qui s'en suit. Le phénomène est particulièrement évident dans les réductions idéologiques qui, malheureusement, apparaissent parfois de différentes manières dans les parties les plus diverses du monde ; l'expérience croyante apprise dès le premier souffle est réduite à un élément culturel qui caractérise les différentes sociétés : la religion risque de devenir une marque identitaire séparatrice plutôt que la possibilité de l'épanouissement du Royaume de Dieu dans l'histoire.
Comment refonder l'économie de la famille ?
de Matteo Rizzolli

Professeur de Politique et Economie des Institutions Familiales
Les raisons qui poussent à tisser le fil de la réflexion économique avec la trame complexe de l'institution familiale sont multiples. Elles commencent par le mot « économie » lui-même, dont les racines grecques s'épanouissent précisément dans le foyer et dans le contexte familial : le mot οἶκος (oikos) indique à la fois la « maison » et la « famille » et le terme νόμος (nomos) indique la « loi ». L’ « oikonomia » concerne donc à l'origine les règles qui régissent les affaires domestiques et donc les choix qui concernent la famille. La proximité étymologique entre famille et économie ne doit pas surprendre : jusqu'à l'ère moderne, les biens et services étaient largement produits et consommés dans le contexte familial sans jamais être influencés par le marché. Aujourd'hui, c'est différent. Après la révolution industrielle, la famille s'est tout au plus retrouvée avec la tâche de produire des sentiments d’affection, tandis que le temps des membres adultes de la famille était échangé sur le marché du travail contre des salaires nécessaires pour l'achat de biens matériels et de services produits par les entreprises. La famille est souvent reléguée à un espace restreint de l'appartement et aux courtes périodes que les adultes peuvent soustraire à leur travail et les enfants à leurs engagements, tandis que la sphère économique monopolise la vie, les ambitions et les perspectives des personnes. 

Et tout comme l'espace des relations économiques s'est énormément élargi pour absorber la grande majorité des relations humaines, de la même façon l'économie, cette fois comprise comme une discipline académique, est devenue ces dernières décennies la science impérialiste qui a englouti les autres sciences sociales. Depuis quelque temps déjà, les économistes sont allés bien au-delà de la clôture de l'enquête sur le fonctionnement des entreprises et des marchés pour étudier des questions qui touchent à la psychologie et aux sciences du comportement, à l'économie du crime, à l'économie des cultures et des religions, et ainsi de suite. Et parmi les nombreux thèmes qui, à priori, pourraient sembler loin de l'intérêt de l'économiste, la science économique est revenue ces dernières années à ses racines, en recommençant à s'occuper de la famille.
Le succès de la filière d'études économiques connue comme l'économie de la famille (family economics), a été grandement facilité par le prix Nobel Gary Becker, qui a publié en 1981 un célèbre « Traité sur la famille ». Le projet de Becker et des autres auteurs dans ce sens était radical : il s'agissait d'utiliser les hypothèses fondamentales et profondément utilitaristes de la microéconomie qui concernent le comportement optimisateur des individus (chaque individu maximise son utilité), la stabilité de leurs préférences (chaque individu est capable de juger par lui-même ce qui est bon pour lui) et la capacité des marchés à produire un équilibre efficace pour expliquer les décisions individuelles concernant la décision de créer une famille, le fait de se marier, le choix en matière de procréation, l'éducation des enfants ou le divorce. Bref, l'homo oeconomicus n'est plus confronté à des choix de consommation, mais à des choix de vie beaucoup plus exigeants.
Dans le traité de Becker, il est possible de trouver des modèles économiques qui prédisent la division du travail entre les deux conjoints (femme à la maison et mari dans l'entreprise) en raison des différences biologiques entre les deux sexes, des prédictions sur les « accouplages » (matching) efficaces pouvant être réalisés sur le « marché » du mariage, et des prévisions assez étranges sur le bon sens contre la prohibition de la polygamie. Becker traite le divorce comme une conséquence des asymétries d'information sur le marché du mariage et la demande d'enfants est déterminée par les coûts d'opportunité de la mère sur le marché du travail et par les investissements en capital humain pour les enfants ; ainsi la dénatalité s'explique par la participation accrue des femmes au marché du travail et la hausse des frais associés à l'éducation des enfants, et ainsi de suite.
Cette ligne de recherche s'est progressivement renforcée et représente aujourd'hui une tradition respectée dans de nombreuses universités occidentales et, à ce titre, alimente le débat public sur les questions qui concernent la famille. Le projet culturel de cette première vague d'économie de la famille est certainement imprégné d'individualisme et de conséquentialisme et les implications normatives concernant - par exemple - le droit de la famille, le droit du travail et les politiques publiques en général sont souvent en contradiction totale avec les indications du magistère chrétien. Mais, précisément en raison de sa pertinence croissante et de son impact sur les politiques publiques, l'économie de la famille ne peut plus être ignorée mais doit plutôt être combattue avec les instruments mêmes de la science économique. La bataille culturelle pour « refonder » l'économie de la famille peut partir de trois pierres angulaires importantes.

Tout d'abord, la microéconomie d'aujourd'hui n'est plus celle de l'époque de Gary Becker. Aujourd'hui, l'économie comportementale et expérimentale nous enseigne que les personnes sont des animaux coopératifs qui agissent souvent d'une manière non autointéressée : ils sont plutôt capables de gestes héroïques et altruistes ; ils suivent des logiques déontologiques, pas uniquement instrumentales, se soucient de ce qui est juste et utile et savent penser au « nous » sans se concentrer su le « moi ». L'homo oeconomicus s'est humanisé et sur la base de ces nouvelles hypothèses théoriques, il ne semble plus aussi improbable de construire une théorie économique où les individus sont capables de soutenir rationnellement des alliances qui durent dans le temps et visent à prendre soin des autres, au sein ou en dehors du cercle familial.
De plus, dans ces décennies, la théorie économique a pris une tournure empirique décisive et les études sur l'institution familiale qui partent de ces données font ressortir une image qui soutient la bonté du modèle anthropologique classique de la famille, également partagé par la vision chrétienne. Des dizaines d'études montrent que, par rapport aux célibataires et aux couples qui cohabitent, les couples mariés jouissent d'une meilleure santé physique et mentale, d'une espérance de vie plus longue, d'un bien-être économique et de taux de bien-être subjectif plus élevés, etc. Les enfants qui grandissent au sein d'une union stable et durable sanctionnée par le mariage ont à leur tour des avantages substantiels en termes de bien-être objectif et subjectif par rapport à leurs pairs qui grandissent en dehors de ces ménages, et ces effets persistent pour toute leur vie. Les études empiriques sont également unanimes sur le fait que “ l'éclatement ” de la famille est la cause la plus importante des problèmes graves qui affectent les enfants, allant de l'abandon scolaire précoce au suicide. Comme le dit l'adage, les chiffres s'entêtent à nous dire que la famille chrétienne est un modèle dont il convient de tenir compte avant tout parce qu'elle fait le bien de ses membres.

La contribution de l'économiste tchèque Lubomír Mlčoch, membre de l'Académie Pontificale des Sciences Sociales, qui a fait paraître en 2017 un livre publié par la maison d’édition San Paolo intitulé « Family economics. Come la famiglia può salvare il cuore dell’economia » est un dernier point de soutien sur lequel fonder une nouvelle économie de la famille. En partant d’une approche néo-institutionnaliste, Mlčoch expose de manière convaincante une théorie de la désintégration verticale de l'institution familiale, en concurrence constante et infructueuse avec le marché. 

Ce processus de longue haleine s'est essentiellement déroulé en trois phases : la première, après la révolution industrielle, au cours de laquelle la famille a progressivement abandonné son rôle de centre de production de biens de consommation mais aussi de production du réseau complexe de biens relationnels, identitaires et symboliques qui y sont liés. La deuxième, qui a commencé après la Seconde Guerre mondiale avec l'entrée massive des femmes dans le monde du travail, a vu le passage d'activités telles que la préparation de la nourriture, le soin de la maison et surtout le soin des proches non autonomes, de la famille au marché ou à la fourniture publique. Enfin, la troisième phase, où ce qui passe au marché ce sont les biens les plus spécifiques produits par la famille : les enfants eux-mêmes. La disponibilité et l'accessibilité des contraceptifs et des techniques de procréation assistée, la diminution des coûts de l'avortement, ainsi que les nouvelles frontières ouvertes par la manipulation et la cryoconservation des ovules et des gamètes, la gestation pour autrui et l'horizon pas trop lointain du clonage humain à des fins médicales sont autant de facteurs qui modifient la vie humaine. Prendre conscience de ce processus, l'étudier et le diffuser est le premier pas nécessaire pour tout chercheur ou simple homme de bonne volonté qui se soucie de la nécessité de faire marche arrière. 

Dans le but de restituer un visage humain à l'économie et à la science économique, le Souverain Pontife a convoqué une rencontre internationale de jeunes chercheurs et de professionnels de l'économie, qui se tiendra à Assise du 26 au 28 avril 2020. C'est précisément pour décliner l'économie de la famille selon l'humanisme chrétien qu'a été créée la chaire d’Economie Politique de l'Institution familiale à l'Institut Pontifical Jean-Paul II.
Le cheminement de l'Institut Théologique 

Jean-Paul II 
 Théologie et mission ecclésiale 
de Carlo Casalone
Membre de l'Académie Pontificale pour la Vie, Professeur de Théologie morale à l'Université Pontificale Grégorienne
L'élan de renouveau que le Pape François est en train de donner à la vie des croyants concerne toutes les dimensions de la communauté ecclésiale et touche les différents domaines de la vie de l'Église. Bien que l'importance que le Pape accorde à la théologie soit souvent sous-estimée, en réalité il est très préoccupé par le sérieux et la rigueur de la compréhension de l'expérience de la foi. François a souligné à maintes reprises la nécessité de développer la réflexion théologique de manière organique, y compris au niveau académique et sous des formes institutionnelles structurées.
Indications de François concernant la réflexion théologique
Le Pape a illustré à plusieurs reprises les aspects qu'il considère les plus pertinents dans l'élaboration de la pensée qui vise à élucider la foi. Déjà dans l'exhortation apostolique post-synodale Evangelii gaudium (EG), document programmatique de son pontificat[1], il fait observer que le service des théologiens fait « partie de la mission salvifique de l’Église. Mais il est nécessaire, qu’à cette fin, ils aient à cœur la finalité évangélisatrice de l’Église et de la théologie elle-même, et qu’ils ne se contentent pas d’une théologie de bureau » (EG 133).

Pour cette raison, la notion de miséricorde est centrale, puisqu'elle est au cœur de la révélation de Dieu en Jésus Christ. Le Pape, en s’adressant aux professeurs de l'Université Pontificale Catholique d'Argentine, a affirmé : « Je vous encourage à étudier comment, dans les différentes disciplines– la dogmatique, la morale, la spiritualité, la loi et ainsi de suite - puisse se refléter la centralité de la miséricorde »[2].

La théologie – écrit François– doit être « l’expression d’une Eglise qui est ‘un hôpital de campagne’, qui vit sa mission de salut et de guérison dans le monde ! La miséricorde n’est pas seulement une attitude pastorale, mais elle est la substance même de l’Evangile de Jésus. […]. Sans miséricorde, notre théologie, notre droit, notre pastorale, courent le risque de sombrer dans la mesquinerie bureaucratique ou dans l’idéologie, qui par sa nature veut apprivoiser le mystère. Comprendre la théologie, c'est comprendre Dieu, qui est Amour » [3]. Dans les Évangiles, nous voyons Jésus toujours soucieux d'accomplir le sens des préceptes de la loi divine dans une logique qui promeut l'humain, tout en évitant ce qui blesse la dignité de la personne : les polémiques sur le sabbat et sur le primat de la miséricorde par rapport au sacrifice en sont d’excellents exemples (Mt 12, 7)[4]. La miséricorde ainsi comprise ne constitue pas « un substitut à la vérité et à la justice, mais une condition pour se permettre de les trouver »[5].

De plus, pour faire partie de la mission évangélisatrice de l'Église, la théologie ne doit pas se séparer du travail pastoral ou, pire encore, s'y opposer[6]. Pour aller dans cette direction, le contact avec l'expérience dans laquelle les fidèles sont plongés dans leur vie quotidienne est d'une importance capitale. C'est de là que découlent deux exigences : d'une part, connaître les situations concrètes dans lesquelles les gens passent leur vie, en particulier ceux qui se trouvent à vivre dans différentes formes de périphéries et donc, dans une situation de plus grande vulnérabilité ; d'autre part, acquérir la capacité de communiquer de manière compréhensible avec des interlocuteurs de cultures différentes, dans toute la variété des lieux et des temps.
Ces deux exigences se caractérisent par plusieurs points communs : dépasser le périmètre du « bureau » pour aller vers les frontières[7] ; utiliser non seulement l'expérience personnelle, sans doute indispensable, mais aussi les résultats des sciences qui explorent systématiquement les dynamiques sociales et économiques dans lesquelles nos contemporains sont engagés; forger de nouveaux langages permettant d’interagir avec les autres cultures.

Dimensions et significations du dialogue
C'est dans cette perspective que s'inscrit l'insistance de François sur le dialogue. Pour être possible, celui-ci requiert avant tout l'exercice d'une « pensée qui n'est pas saisissante, mais hospitalière », qui ne cède pas « à l'illusion du définitif et du parfait, mais se reconnaît comme ouverte, incomplète, inquiète » (8). Par conséquent, il faut adopter une attitude mentale et relationnelle, pour laquelle l'apprentissage et la formation sont nécessaires : « Le ‘dialogue’ n’est pas une formule magique, mais il est certain que la théologie est aidée à se renouveler quand elle l’assume sérieusement […]. Les étudiants de théologie devraient être éduqués au dialogue »[9].

Il s'agit d'un objectif très exigeant, qui passe en revue les parcours des études ecclésiastiques et les expériences du « laboratoire culturel »[10] qui relient les différentes disciplines, tout en favorisant un enrichissement mutuel, tant sur le plan des contenus que sur le plan méthodologique. Nous pouvons indiquer trois aspects sur lesquels ce dialogue se développe.

Le premier concerne les connaissances issues des sciences naturelles et des sciences humaines et sociales. Il est indispensable d'écouter avec courage et ouverture les apports de ces sciences et de faire preuve d'un sage discernement afin de pouvoir utiliser les ressources que la pensée contemporaine met à notre disposition. L'Église a toujours procédé avec ce style. Les tensions et même les conflits n'ont pas manqué : il faut les aborder dans un style évangélique. Or l’Eglise a toujours évité « de se fixer sur un appareil conceptuel anachronique, incapable d’interagir de manière adéquate avec les transformations » [11].

Aujourd'hui, nous sommes particulièrement invités à nous remettre en question de manière critique, notamment par rapport au concept « de nature et d’artifice, de conditionnement et de liberté, de moyens et de fins, induites par la nouvelle culture de l’agir, propre à l’ère technologique. Nous sommes appelés à emprunter la voie tracée par le Concile Vatican II, qui sollicite le renouvellement des disciplines théologiques et une réflexion critique sur le rapport entre foi chrétienne et agir moral (cfr Optatam totius, 16) »[12].
Pour que le dialogue soit effectivement transdisciplinaire, il faut aller au-delà de la simple juxtaposition des contenus cognitifs des disciplines individuelles ou de l'importation naïve dans le discours théologique de termes issus d'autres connaissances[13]. La signification des notions utilisées dépend, en effet, de l'équipement conceptuel et des procédés utilisés pour leur élaboration. Il faut un travail qui articule de façon critique les catégories pertinentes pour faire face aux questions qui nécessitent des contributions provenant d'horizons théoriques différents.
Les deux autres aspects du dialogue concernent la rencontre entre les cultures et les religions. Ils sont étroitement liés. Ce n'est que dans le cadre d'une vraie « culture de la rencontre » (EG 220) que l'on peut comprendre le choix de « adopter la culture du dialogue comme chemin ; la collaboration commune comme conduite ; la connaissance réciproque comme méthode et critère »[14]. Le dialogue est présenté ici comme un élément non facultatif, mais constitutif de toute foi religieuse, dans une logique de fraternité. Il exige que le contenu de la connaissance et les modes de relation soient considérés comme aussi importants les uns que les autres.
Et cela vaut non seulement pour ceux à qui s'adresse la mission de l'Église, mais aussi pour sa vie intérieure, comme en témoigne le concept de « synodalité missionnaire »[15] : il y a continuité entre la manière de procéder de l'Église dans la qualité des relations qu'elle favorise - même en les structurant de manière institutionnelle - et le message qu'elle est appelée à proclamer. C'est un appel à une conversion continue pour que l'Église devienne toujours plus accueillante et participative dans toutes ses dimensions.
Par ailleurs, nous pourrions dire que l'Écriture Sainte elle-même s'est constituée selon une procédure dialogique. C'est le résultat d'un échange réciproque entre différentes traditions que le peuple élu a rencontré non seulement dans les cultures environnantes, mais aussi dans sa propre structure, comme en témoignent clairement les textes bibliques[16]. La compréhension de l'expérience s'épanouit en une dynamique incessante de reconnaissance et de réévaluation critique des indications de bien présentes dans des situations historiques concrètes, et dans lesquelles se fait également la rencontre et la connaissance de Dieu, agissant sur les événements. Un mouvement qui n'est jamais à sens unique, mais multidirectionnel et proprement transculturel.
Une dynamique qui ne diffère pas de celle d'aujourd'hui : l'interaction avec la pensée contemporaine - y compris ses expressions scientifiques et technologiques - et avec différentes cultures et traditions religieuses permet des perspectives et des nouveautés inattendues dans le langage théologique. C'est une opération de la plus haute importance que de pouvoir approfondir non seulement l'intelligence de la foi, mais aussi l'interprétation du monde, de la vie et de l'action dont la foi elle-même est le levain, favorisant la communication avec les hommes et les femmes de notre temps.
Le Pape, en citant Michel de Certeau, auteur qui lui est très cher, rappelle qu'il faut répondre aux questions sur la foi en tenant compte des termes dans lesquels elles sont formulées, car ce sont ceux par lesquels les hommes et femmes d'une société donnée vivent et interprètent le monde[17]. Il ne faut pas se scléroser sur des déclarations qui ne sont plus en mesure d'exprimer correctement la vérité du Dieu qui se révèle dans l'Évangile en Jésus Christ[18]. De plus, étant donné la diversité des manières d'être chrétien dans le temps et dans les contextes géographiques et culturels, la théologie a pour tâche de discerner et de réfléchir soigneusement sur ce que signifie croire dans chaque situation particulière, en expliquant le sens du fait d'être chrétien[19].
Cette perspective n'est possible que si l'on admet que chaque formulation théologique n'est pas en mesure d'épuiser la richesse de la réalité de la foi qu'elle entend énoncer et que l'ouverture de toute déclaration à un enrichissement possible et à une actualisation ultérieure n'en affecte pas la validité[20]. Différentes formulations peuvent indiquer la même réalité inépuisable de la foi dans une pluralité de versions. Mais il est nécessaire que chacune, dans sa diversité, soit en dialogue avec les autres, sans fondamentalismes monolithiques, en et s'articulant en différentes faces d’un seul polyèdre, qui a comme toile de fond le célèbre principe selon lequel : « la réalité est plus importante que l’idée »[21].

La création du nouvel Institut Théologique Jean Paul II

C'est précisément dans cette perspective que s'inscrit le chemin parcouru par l'Institut Théologique Jean-Paul II, qui a été récemment au centre de discussions animées, mais pas toujours soutenues par une base d'information adéquate sur l'état actuel des choses. Rappelons tout d'abord qu'avec le « Motu Proprio » Summa familiae cura (8 septembre 2017) - faisant suite à l'exhortation apostolique Amoris Laetitia, qui a recueilli les fruits des deux précédentes assemblées synodales (extraordinaire en 2014 et ordinaire en 2015) - le Pape François a créé un nouvel Institut appelé « Institut Pontifical Théologique Jean-Paul II pour les Sciences du Mariage et de la Famille ». Par conséquent, l'Institut précédent, établi par la constitution apostolique Magnum matrimonii sacramentum (7 octobre 1982), a été supprimé.
L'objectif poursuivi par cette décision est de donner un nouvel élan au chemin parcouru jusqu'ici. Celui-ci a été entamé il y a près de 40 ans, sur la base de l'intuition légitime de Saint Jean Paul II selon laquelle la famille joue un rôle central dans la construction du tissu social et dans la formation d'une coexistence humaine qui soit respectueuse de la vie et de la dignité des personnes, dans la perspective évangélique.
La profondeur des changements intervenus au cours des dernières décennies a mis en évidence la nécessité d'un nouveau départ, en élargissant « le champ d'intérêt, tant en ce qui concerne les nouvelles dimensions de la tâche pastorale et de la mission ecclésiale, qu'en ce qui concerne le développement des sciences humaines et de la culture anthropologique dans un domaine aussi fondamental pour la culture de vie »[22].

Le Motu proprio prévoyait également la définition de nouveaux Statuts (art. 5). Approuvés par le Saint-Siège, avec le système d'études correspondant, ils sont entrés en vigueur le 18 juillet 2019. Le travail d'élaboration a duré deux ans et a impliqué les responsables académiques - le Grand Chancelier, Mgr. Vincenzo Paglia, et le Président, Mgr. Pierangelo Sequeri - et le personnel enseignant, avec la participation également des nombreuses branches internationales reliées à l'Institut central. La préparation des textes est le fruit d'une collaboration avec les organes compétents du Saint-Siège. La Congrégation pour l'Education Catholique, en particulier, pour sa compétence spécifique dans le domaine académique, a donné des conseils précieux. De plus, d'importantes synergies ont également été établies avec le Dicastère pour les Laïcs, la Famille et la Vie et avec l'Académie Pontificale pour la Vie.
Programme d’études : un « laboratoire culturel »

Le nouveau programme d'études comporte deux volets principaux : le volet théologique et pastoral et le volet anthropologique et culturel. Le premier comprend « l'approfondissement de la théologie de la forme chrétienne de la foi, de l'ecclésiologie de la communauté et de la mission évangélique, de l'anthropologie de l'amour humain et théologal, de l'éthique théologique globale de la vie, de la spiritualité et de la transmission de la foi dans la ville séculière »[23].

Le deuxième volet répond plus directement au besoin d'actualisation et de dialogue avec la pensée contemporaine, et introduit de manière conséquente la perspective des sciences humaines. Parmi celles-ci, mentionnons la psychologie, la sociologie, l'économie, le droit comparé. De cette façon, l'on fournit des outils cognitifs pour analyser les transformations politiques et technologiques de la communauté et le rôle des institutions familiales dans la formation de la personne, en tenant compte de la fonction importante des corps sociaux intermédiaires dans les équilibres de la coexistence humaine, tant au niveau affectif qu'éthique.

La structure des cours permet d'obtenir les titres de deuxième cycle (licence) et de troisième cycle (doctorat). L'offre de formation n'inclut donc pas les enseignements qui ont déjà été dispensés dans le premier cycle et qui sont donnés pour acquis. Les matières fondamentales qu'il a été jugé opportun de maintenir se déclinent en fonction de la spécificité thématique et académique de l'Institut. Nous en citerons quelques exemples : Ecclésiologie chrétienne et communauté familiale, Théologie morale de l'amour et de la famille, Théologie du sacrement du Mariage.

Plusieurs cours complémentaires seront offerts par des spécialistes invités au siège principal ou auprès d'universités accréditées, en particulier l'Université Pontificale du Latran, avec laquelle il existe un lien privilégié. Les programmes ont été reconfigurés de manière à obtenir la reconnaissance canonique des qualifications et à entrer pleinement dans le « processus de Bologne », ce qui confère à l'Institut une position plus solide sur le plan international.
L'extension du corps enseignant permettra de couvrir les principaux enseignements et de promouvoir un dialogue plus organique entre les différentes disciplines et perspectives théologiques. L'intention est d'encourager la présence de personnes qui offrent une lecture d'ensemble du Magistère, même récente[24].

Nous savons, en effet, que c'est précisément autour des questions de la famille et de la vie que se sont déclenchés des débats qui n'ont pas toujours aidé les croyants à se forger une opinion équilibrée sur les positions magistérielles, ni à se développer dans une logique de communion, notamment en raison des interprétations forcées assez fréquentes et des pressions médiatiques injustifiées qui ont prévalu. Il s'agit en particulier de développer des interprétations qui montrent la synergie et la complémentarité de documents trop souvent lus comme conflictuels, voire contradictoires, sans s'attarder sur les prémisses qui permettraient de reconnaître les liens, les convergences et l'enrichissement mutuel[25].

C'est donc dans la logique du précité « laboratoire culturel » que les intégrations du corps enseignant ont été prévues, ce qui n'a toutefois pas modifié la plupart de ses composantes. Les nouvelles dispositions ont eu pour effet de ne pas assigner les affectations universitaires qui existaient dans la situation antérieure que dans certains cas. Les critères sur la base desquels cette décision a été prise sont ceux mentionnés ci-dessus. Mais les normes canoniques ont toujours été pleinement respectées, ce qui correspond à la nature académique « ecclésiastique » du nouvel Institut, et au Règlement général de la Curie romaine auquel il est soumis qui, par ailleurs, étaient déjà applicables à l'Institut précédent.
Tout le parcours de l'Institut Théologique Jean-Paul II exprime donc l'engagement de répondre de la meilleure manière possible à la demande insistante du Pape François de « se doter de structures légères et flexibles, qui manifestent la priorité donnée à l’accueil et au dialogue, au travail inter- et trans-disciplinaire et en réseau. Les statuts, l’organisation interne, la méthode d’enseignement, l’organisation des études devraient refléter la physionomie de l’Eglise « en sortie » »[26].
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[2]. Cf. François, Lettre au Grand Chancelier de la « Pontificia Universidad Católica Argentina », à l'occasion du centenaire de la Faculté de Théologie, le 3 mars 2015, à w2.vatican.va (où l'on peut aussi trouver les autres interventions du Pape mentionnées successivement). Cette ligne a déjà été suivie par les Papes précédents, comme le montre un rapide coup d'œil aux titres de leurs interventions magistrales : à commencer par Pie XI, qui écrivit le Miserentissimus Redemptor (1928), et surtout Jean XXIII, qui exhorta l'Église à donner la priorité à "la médecine de la miséricorde plutôt que de la sévérité" (Discours lors de l'ouverture solennelle du Concile, 11 octobre 1962), jusqu'à l'encyclique Dives in misericordia de saint Jean Paul II, en passant par celles de Benoît XVI, Deus caritas est et Caritas in veritate.
[3]. « Il faut tout d’abord partir de l’Evangile de la miséricorde, c’est-à-dire de l’annonce faite par Jésus lui-même et par les contextes originels de l’évangélisation. La théologie naît au milieu d’être humains concrets, rencontrés avec le regard et le cœur de Dieu, qui va à leur recherche avec un amour miséricordieux. Faire de la théologie est aussi un acte de miséricorde » (François, Discours à la Faculté Pontificale de Théologie de l’Italie Méridionale, 21 juin 2019).

[4]. Cfr G. Ferretti, Il criterio misericordia. Sfide per la teologia e la prassi della Chiesa, Brescia, Queriniana, 2017.

[5]. R. Cantalamessa, «Il valore politico della misericordia», dans Oss. Rom., 30 mars 2008, cité dans P. Coda, «La Chiesa è il Vangelo». Alle sorgenti della teologia di papa Francesco, Città del Vaticano, Libr. Ed. Vaticana, 2017, 111.

[6]. Cfr. François, Message au Congrès international de théologie de l'Université Pontificale Catholique d'Argentine, 1er septembre 2015.
[7]. « Que votre lieu de réflexion soient les frontières. Et ne tombez pas dans la tentation de les peindre, de les parfumer, de les réparer un peu et de les apprivoiser. Les bons théologiens aussi, comme les bons pasteurs, sentent le peuple et la rue et, par leur réflexion, versent de l’huile et du vin sur les blessures des hommes » (cf. François, Lettre au Grand Chancelier …, cit.).

[8]. P. Coda, «La Chiesa è il Vangelo»…, cit., 75 s.

[9]. François, Discours à la Faculté Pontificale de Théologie de l’Italie Méridionale, cit.

[10]. Id., Veritatis gaudium, n. 3.

[11]. Id., Discours à la XXVe Assemblée générale de l'Académie Pontificale pour la Vie, 25 février 2019.

[12]. Ivi.

[13]. Cfr. Id., Veritatis gaudium, n. 4c.

[14]. Document sur la fraternité humaine pour la paix mondiale et la coexistence commune (Abu Dhabi, 4 février 2019), souscrit par le pape François et l’imam Ahmad al-Tayyeb.

[15]. François, Christus vivit, nn. 206-207; cfr Sinodo dei Vescovi, I giovani, la fede e il discernimento vocazionale. Documento finale, Città del Vaticano, Libr. Ed. Vaticana, 2018, nn. 119-127.

[16]. Cfr. Pontificia Commissione Biblica, Bibbia e morale. Radici bibliche dell’agire cristiano, Città del Vaticano, Libr. Ed. Vaticana, 2008, notamment n. 4. Sur la dimension éthique du dialogue, cfr D. Abignente – S. Bastianel, Le vie del bene. Oggettività, storicità, intersoggettività, Trapani, Il Pozzo di Giacobbe, 2009, 51-95.

[17]. Cfr François, Message au Congrès International de Théologie…, cit.

[18]. « Parfois, en écoutant un langage complètement orthodoxe, celui que les fidèles reçoivent, à cause du langage qu’ils utilisent et comprennent, c’est quelque chose qui ne correspond pas au véritable Évangile de Jésus Christ. Avec la sainte intention de leur communiquer la vérité sur Dieu et sur l’être humain, […] nous leur donnons un faux dieu ou un idéal humain qui n’est pas vraiment chrétien » (EG 41).

[19]. « l’on n’est pas chrétiens de la même manière dans l’Argentine d’aujourd’hui et dans l’Argentine d’il y a cent ans. En Inde et au Canada on n’est pas chrétiens de la même manière qu’à Rome. L’une des tâches principales du théologien est donc de discerner, de réfléchir : que signifie être chrétiens aujourd’hui ? « ici et à présent » ; comment ce fleuve des origines réussit-il à irriguer cette terre et à se rendre visible et vivable ? » (François, Message au Congrès International de Théologie…, cit.).

[20]. Cfr G. Lafont, Piccolo saggio sul tempo di papa Francesco, Bologna, EDB, 2017.

[21]. Cfr EG 231, où le Pape insiste aussi sur la nécessité « d’éviter diverses manières d’occulter la réalité : les purismes angéliques, les totalitarismes du relativisme, les nominalismes déclaratifs, les projets plus formels que réels, les fondamentalismes antihistoriques, les éthiques sans bonté, les intellectualismes sans sagesse ».

[22]. François, Lettre apostolique Summa familiae cura, 8 septembre 2017.

[23]. P. Sequeri, «Tra fede e realtà», dans Oss. Rom., 19 juillet 2019, 7.

[24]. Cfr François, Discours à la Faculté Pontificale de Théologie de l’Italie Méridionale, cit., où le Pape affirme : « Les écoles de théologie se renouvellent avec la pratique du discernement et à travers une façon dialogique de procéder capable de créer un climat spirituel et de pratique intellectuelle adapté. […] Un dialogue capable d’intégrer le critère vivant de la Pâque de Jésus avec le mouvement de l’analogie, qui perçoit dans la réalité, dans la création et dans l’histoire des liens, des signes et des renvois théologaux ».

[25]. Cfr Ch. Schönborn, « Préface », dans A. Thomasset – J.-M. Garrigues, Une morale souple, mais non sans boussole. Répondre aux doutes des quatre cardinaux à propos d’Amoris laetitia, Paris, Cerf, 2017, 12. Pour plus d'informations sur certains points controversés, cfr ivi, 66-100.

[26]. François, Discours à la Faculté Pontificale de Théologie de l’Italie Méridionale, cit.

Index
Introduction                                                                                3 
de Vincenzo Paglia

Entre foi et réalité                                                                      7
de Pierangelo Sequeri

Mariage et famille au cœur de parcours de “conversion pastorale                                                    11
de Gilfredo Marengo

Famille, les raisons du tournant décisif                   19
de Vincenzo Rosito

Des urgences qui interpellent                                    22
de Manuel Jesús Arroba Conde

La famille est la manière évangélique de considérer le monde                                                     26
de Giovanni Cesare Pagazzi
La tradition réinterprétée dans le temps présent
de Maurizio Chiodi                                                                29
Le défi de transmettre la foi dans la famille         32
de Andrea Ciucci

Comment refonder l’économie de la famille ?             36
de Matteo Rizzolli

Le cheminement de l'Institut Théologique 

Jean-Paul II                                                                              41
de Carlo Casalone
INSTITUT PONTIFICAL THEOLOGIQUE�JEAN PAUL II �POUR LES SCIENCES DU MARIAGE


ET DE LA FAMILLE �





Les nouveaux enseignements de l'Institut





Piazza San Giovanni in Laterano 4�00120 Città del Vaticano�Telefono: +39-06-69886113�Fax : +39-06-69886103�www.istitutogp2.it�E-mail: �HYPERLINK "mailto:info@istitutogp2.it"�info@istitutogp2.it�


press@istitutogp2.it








 PAGE 
 PAGE 
3

